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Auf der Suche

Wie kénnen wir die Zeiten der Desorientierung und Pola-
risierung tiberwinden? Zeiten, in denen der Mensch zum Ob-
jekt geworden ist, in denen die Dichotomisierung der Welt
ein Dazwischen fast verdrangt hat, das Andere stigmatisiert
wird, in der Tradition mit Riickstdndigkeit verbunden und
die Modernitat als Notwendigkeit fiir den Fortschritt vor-
ausgesetzt wird, der fiir viele jedoch als unerreichbar gestal-
tet ist. Die Zukunft liegt bedrohlich im Ungewissen.

Fir ein neues, soziales Gleichgewicht mit flexiblen Entfal-
tungsmoglichkeiten braucht es dagegen eine Pluralisierung
der Denkweisen, die Fahigkeit, die Komplexitat des Lebens
anzunehmen. Menschen auf dem afrikanischen Kontinent
zeigen, dass das geht, sie leben Tradition und Moderne pa-
rallel und dazwischen. Dieses Heft diskutiert das Span-
nungsverhaltnis sowie die Komplementaritit von Tradition
im globalen Zeitalter. Es zeigt Beispiele, wie Menschen und
Gesellschaften mit aktuellen Herausforderungen umgehen
und in welche Richtung alternative Ansitze gehen kénnten.
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Die Spinne mit dem dicken Bauch

EINE DEUTUNG DER GLOBALEN UNORDNUNG UBER AFRIKANISCHE TIERFABELN AM BEISPIEL DER
GESCHICHTEN VON EKENDEBA. Klimawandel, Vergiftung von Luft, Béden und Gew3issern, massives
Artensterben, Kriege, Hunger und Elend fiir die einen, unbegrenzter Luxus fiir die anderen. Das sind
aktuelle globale Erscheinungen, die in einer demokratisch verfassten Welt unterschiedlich interpretiert

werden. In der traditionellen afrikanischen Kultur mit ihren tradierten Marchen und Fabeln finden sich

Anhaltspunkte fiir eine erfrischende Deutung.

In afrikanischen Landern wie der Elfenbeinkiiste, Ghana,
Togo erzahlt man sich seit jeher Geschichten iber Ekéndéba,
auch Kacou Ananse oder Yévi genannt, die Spinne mit dem
dicken Bauch - ein schillerndes anthropomorphes Wesen,
ein unverzichtbarer Gast an einem Erzdhlabend. Wir begin-
nen mit einer kurzen Geschichte und gehen danach zur Deu-
tung der globalen Verhéltnisse tiber.

Ekeéndéba hatte gehort, dass Gott eine groRe Feier gab, zu
der alle Lebewesen eingeladen waren. Er war relativ mit-
tellos, nahm sich aber vor, dort in den schénsten Kleidern
zu erscheinen, die jemals gesehen wurden. Dafiir besuchte
Ekéndeéba zuerst den Pfau und erzahlte ihm, sein lieber Sohn
Eban lige im Sterben und die Arzte verlangten eine der
schonsten Federn des Pfaus, um ihn zu heilen. Der Pfau woll-

te sich nicht von seinen prachtigen Federn trennen, aber aus
Mitleid mit Ekéndéba gab er seine schénste Feder her.
Danach eilte Ekéndéba zur Sonne und bat sie um einen
Strahl ihrer Krone, um seine Frau Colu, die angeblich gerade
verstorben war, wieder zum Leben zu erwecken. Die Sonne
war nicht begeistert, aber die Frau ihres Freundes einfach
tot zu wissen, das war ihr unertraglich. Und so tibergab sie
Ekéndéba einen der schénsten Strahle ihrer Krone.
Ekéndéba besuchte dann den Mond und erzihlte ihm, dass
Eban als sein einziger Sohn gerade von einer gefahrlichen
Schlange gebissen worden sei und ohne die Hilfe des Mondes
dessen Seele in der nachsten Stunde bestimmt ins Jenseits
wandern wiirde. So ergatterte er ein Stlick von der weil3en
Farbe der Haare und der Klarheit des Blickes des Mondes.
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MUNDLICHE TRADITION UND SCHRIFTEN IN AFRIKA

Ein wichtiges Vehikel der Informationsiibermittlung in
Afrika ist die miindliche Tradition. Um afrikanische Men-
schen und ihre Geschichte zu verstehen, ist der Beitrag
der miindlichen Tradition unverzichtbar. Forscher der
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Momentan werden in Afrika ca. 2.110 Sprachen gesprochen. Auf der Rangliste Folgt Afrika also auf Asien, wo ca.
2.322 Sprachen gesprochen werden. In Europa sind lediglich 234 Sprachen in Gebrauch. Die Fiille an Sprachen in
Afrika suggeriert, dass es als Pendant dazu auch viele Schriften gibt. In Verbindung mit Afrika wird allerdings
immer noch iiberwiegend an miindliche Uberlieferungen gedacht. Afrika hat aber sowohl eine reiche Tradition der
miindlichen Uberlieferung als auch der Verschriftlichung. Erst in den letzten Jahren wurde immer deutlicher, wie
viele Schriftstiicke in Afrika noch zu finden sind, von denen bisher kaum etwas bekannt ist. Cheikh Anta Diop Ffiihrt
hierzu das Beispiel des Songhaireichs im 15. - 16. Jahrhundert an. Damals wurden Vereinbarungen in Schriftform
festgehalten. Das geschah sowohl im privaten Bereich als auch auf administrativer Ebene. Es wird geschatzt, dass
allein in Athiopien iiber 250.000 alte Manuskripte vorhanden sind. Eines der Manuskripte wurde sogar dem 6. Jh.
zugeordnet. Alter als die Manuskripte aus Athiopien sind jene aus dem Sudan.
Agyptischen Schriften und die sumerischen Keilschriften um 3300 vor v. Chr. waren die ersten, die entwickelt
wurden. Aus dem Agyptischen wurden die meroitischen Schriften aus dem nubischen Reich von Napata (Meroe) um
300 v. Chr. entwickelt. Obwohl diese Schriften einen dgyptischen Ursprung haben, wurden sie zu eigenstandigen
Schriften entwickelt, die heute auch mithilfe der agyptischen Schriften noch nicht entziffert werden kénnen. Die
meroitischen Schriften haben sogar die dgyptischen Texte iiberdauert, da diese bis 600 n. Chr. in Verwendung
waren und die dgyptischen Texte lediglich bis 394 n. Chr. Die meroitischen Schriften konnen als Beispiel Fiir die
Entwicklung anderer afrikanischer Schriften dienen. Einige Schriften wurden von bereits vorhandenen Schriften
abgeleitet, andere sind jedoch unabhingig von diesen entstanden oder weisen nur vereinzelt Ahnlichkeiten auf.
Ein Blick auf die einzelnen Schriften zeigt, dass sowohl Zeichen als auch Bilder bei der Entwicklung afrikanischer
Schriften verwendet wurden. In dem Unesco-Bericht General History of Africa | - Methodology and African
Prehistory wird von Gavazzi de Montecudolo berichtet, der schon im 17. Jh. dariiber schrieb, dass die Menschen
im Kongo und in Angola eine Schrift verwendeten, die Ahnlichkeiten mit den dgyptischen Hieroglyphen aufweist.
Das gilt auch fiir viele andere Schriftarten in Afrika, die zwar hieroglyphisch sind, aber eigene Besonderheiten
aufweisen. Durch die Analyse einiger afrikanischer Schriften wird deutlich, wie innovativ und originar die Schriften
entwickelt wurden.
Nach einer Darstellung von scriptum.bplaced.net hat Afrika eine betrachtliche Anzahl von Schriften vorzuweisen.
Danach hat der Kontinent mindestens 37 eigenstindige Schriften hervorgebracht. Es gibt in allen Teilen Afrikas
Beispiele von Schriften, die - einige erst in der Neuzeit — entwickelt worden sind, um die Sprachkulturen der jewei-
ligen Regionen und Volksgruppen mit Schrift zum Ausdruck zu bringen.

lich und zeitlich zu verfolgen und die afrikanische Vision

Aus: Hamaimbo, Keith. Errungenschaften Afrikas - die andere Seite einer Realitat, Bielefeld 2019.



Ekéndéba belieR es aber nicht dabei. Er ging zum Wasser,
zur Flamme, zum Kind, zum Feuer, zur Liebe, zum Diaman-
ten, zum Gold, zum Silber, zur Blume. Er besuchte alle Lebe-
wesen, die in der Luft, auf der Erde, im Wasser wohnen, und
schaffte es so, von jedem ein Stiick von dem, was jedes Lebe-
wesen einzigartig macht, zu ergattern.

Und so kam es, dass Ekéndéba am groBen Tag des gottli-
chen Festes im schonsten Mantel erscheinen konnte, der
jemals gesehen wurde. Voller Begeisterung fiir diese groR3-
artige und einzigartige Leistung fragte Gott Ekéndéba, was
er fir ihn tun kénnte, und versprach, ihm jeden Wunsch zu
erfillen.

Das einzige, was Ekéndéba sich wiinschte, war die Weis-
heit. Und so geschah es, dass er in Begleitung seines Sohnes
das Fest mit einem Krug verlief, in dem die gesamte Weisheit
der Welt enthalten war.

Leider verlor Ekéndéba aus Dummbheit, Egoismus und
Misstrauen gegen seinen eigenen Sohn den Schatz. Der Krug
zerschellte an einem Baum, und so konnte sich die Weisheit
in der ganzen Welt verbreiten. Ekéndéba gab aber nicht auf
und nahm sich vor, nicht eher zu ruhen, bevor er nicht die
ganze Weisheit wieder fiir sich, nur fir sich und seine Nach-
kommen, und fiir immer gesichert hat.

Die Deutung von Ekéndéba

Ekéndéba verkérpert von seinem Charakter her nicht
das Modell, das man Kindern zu Nachahmen empfiehlt. Er
ist absolut egoistisch, konzentriert seine ganze Kraft darauf,
andere zu tduschen, zu beliigen, zu betriigen, um am Ende
seine eigenen Vorteile zu sichern. Seine Ideen haben etwas
Geniales, denn er ist gerissen, kann das scheinbar Undenk-
bare denken, das scheinbar Unmégliche ermoéglichen. Ver-
schlagenheit, Kithnheit, Flei® und Hartnackigkeit sind seine
Starken. Doch davon profitiert nie die Allgemeinheit, son-
dern nur er und eventuell seine kleine Familie. Deshalb ist
Ekéndéba im Dorf nicht beliebt, sondern nur geduldet. Sein
grotes Problem und gleichzeitig die giinstigste Chance fir
das Dorf: Immer wieder Ubersieht er die Fallen, die er ande-
ren stellt, und tappt selbst hinein. Wenn er sich aber aus der
Falle befreit, macht er da weiter, wo er aufgehort hat. Weis-
heit, soziale Kompetenz, Empathie, Ehrlichkeit und Nettig-
keit sind ihm fremd, aber er kann sie perfekt vortauschen.

In afrikanischen Kulturen ist Intelligenz ein Kompositum
aus Weisheit, Empathie, Gerechtigkeit, dem Sinn fiir sozialen
Ausgleich, Wissen und funktioneller Intelligenz (Fachkom-
petenz), wobei fiir die Besetzung einer Fithrungsposition die
zuerst genannten Eigenschaften wesentlich mehr wiegen.
Dementsprechend ist es unvorstellbar, Ekéndéba eine Auf-
gabe von Offentlichem Interesse oder im Dienst des Gemein-
wohls anzuvertrauen. Es herrscht die Auffassung, dass sonst
der Gemeinschaft Chaos und Selbstauflésung drohen. Uber
das Leben des Dorfes schwebt dennoch wie ein Damokles-
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schwert die reale Gefahr, dass ein Teil des Dorfes die Genia-
litat von Ekéndéba mit Intelligenz verwechseln kénnte, was
ihm doch zu einer verantwortungsvollen Position im Dorf
verhelfen wiirde, ein Dilemma, mit dem die Dorfgemein-
schaft permanent lebt. Ekéndéba aus dem Dorf zu vertrei-
ben, geht auch nicht, denn er ist ein Bewohner des Dorfes,
den man deshalb ertragen muss.

In der Fiille der Marchen {iber Ekéndéba ist mir keines
bekannt, in dem er Dorfchef wire. Weiterhin betrachten
afrikanische Kulturen das Universum als ein Haus in un-
terschiedlichen Dimensionen, das von einer héheren Intelli-
genz regiert wird. Das private Haus, das Viertel, das Dorf, die
Stadt, die Region, das Land, der Kontinent sind nichts anderes
als einzelne Dimensionen desselben Hauses. Dementspre-
chend hat in all diesen Settings in Austibung der organisa-
torischen Aufgaben in Politik, Wirtschaft und Verwaltung
dasselbe ethische Urprinzip zu gelten: Es braucht Menschen,
die die hohere Intelligenz des Universums verkorpern. Also:
,BloR kein Ekéndéba an der Spitze". Die Spannung zwischen
dem Charakter von Ekéndéba und den Anforderungen an
eine Fihrungsaufgabe im Dienst des Gemeinwohls ist nach
afrikanischer Lesart eine der Grundfragen der menschli-
chen Existenz.

Kapitalistische Weltordnung

Betrachtet man von dieser Perspektive aus die globalen
Verhiltnisse in der heutigen Welt, so lasst sich erkennen,
dass die demokratisch und kapitalistisch verfasste Welt-
ordnung aus dem Denken von Ekéndéba entsprungen sein
konnte. Im globalen Dorf scheinen derzeit diejenigen Men-
schen mit sozialer und emotionaler Kompetenz, die an der
Spitze des nachhaltig zu fiihrenden Dorfes stehen miissten,

die Fiihrungspositionen gerdumt zu haben. Es hat den An-

Darstellung einer Erzdhlsituation
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schein, als ware Ekéndéba selbst iiberall der Chef geworden,
oder dass er zumindest die Fiden im Hintergrund ziehen,
alle Fihrungseliten dirigieren und manipulieren wiirde,
damit sie seinen Willen umsetzen. Mit dem gegenwartigen
Prinzip ,Alles fiir mich und nichts fiir die anderen” herrscht
eine Unordnung in der Welt, die uns signalisiert, dass nicht
die Menschen mit den Eigenschaften der héheren Intelli-
genz im Dienst des Gemeinwohls in Entscheidungs- und
Fithrungspositionen stehen. Die Gerissenheit von Ekéndéba
scheint sich in Politik, Wirtschaft und Verwaltung durchge-
setzt zu haben.

Ekéndéba scheint es zu schaffen, die Demokratie miihe-
los fiir seine Plane zu nutzen. Die Urdiskrepanz zwischen
seinem Charakter und den Anforderungen an ,Leadership”
scheint nicht im Geringsten im Bewusstsein der herrschen-

Erzdhler Leonard Mpundu bei der Arbeit. Foto: US Embassy Zambia /
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den Eliten zu existieren. Das politische System der Demo-
kratie dient dem Schein, dass das Leben im globalen Dorf
nach freiheitlich-demokratischen Prinzipien regiert wird,
wdahrend die wesentlichsten Akteure héchstens das kleine
Mandat ihres eigenen Hauses besitzen. Die machtigsten Ent-
scheidungstrager besitzen jedoch kein allgemeines demokra-
tisches Mandat und werden mit genialen Strategien ausge-
wahlt und in Position gebracht. Die freiheitlich-demokratisch
verfasste Gesellschaft beschéaftigt sich nicht mit der Frage,
ob sie sich an den Anforderungen an eine héhere Intelligenz
orientiert. Im Gegenteil: Ekéndébas Methoden werden ohne
schlechtes Gewissen mit den verharmlosenden Begriffen
»Strategie® und ,Lobbying” verpackt und an Hochschulen
gelehrt. So reproduziert sich selbst systematisch eine Kultur
im Geist von Ekéndéba, die ihrem Wesen nach der Selbst-
zerstérung geweiht ist. Die stindigen Krisen im globalen
Dorf sind ein Indiz dafiir, dass die Weisheit gegenwartig die
Macht verloren hat, der Geist von Ekéndéba sattelfest in die
entscheidenden Positionen gertiickt ist und dass er sich nicht
so leicht jemals wird wieder vertreiben lassen. Wie gelingt
es uns, die Position des Dorfchefs fiir Personlichkeiten mit
Weisheit, Empathie, Gerechtigkeit und dem Sinn fiir sozialen
Ausgleich frei zu machen? Das ist nach dieser afrikanischen
Lesart die groBte Aufgabe der heutigen Zeit.

Dass es selbst im privaten Haus Ekéndébas, des Organisa-
tors der Unordnung kriselt, entspricht der GesetzmaRigkeit,
dass er immer wieder in die Falle hineintappt, die er fiir an-
dere vorbereitet hatte. Wahrend er konzentriert seine Stra-
tegien und Lobbying-Plane ersinnt, um den grenzenlosen Lu-
xus fiir sich und seine Familie herauszuholen, merkt er nicht,
wie sehr er sich selbst zerstoért und das ganze Dorf gleich mit.
Klimawandel, Vergiftung von Luft, Béden und Gewassern,
massives Artensterben, rechtsextremistische Kriminalitit,
Kriege, Terrorismus, Hunger mitten in Glitzer und Glamour
im eigenen Haus: Das sind einige der Erscheinungen, die uns
oft davon tridumen lassen, man koénnte einen guten Heiler
finden, der Ekéndéba so wirksam therapiert, dass er endlich
auch ein gemeinschaftlich denkender Bewohner unseres
Dorfes wird.

Dr. Urbain N'Dakon

Der Autor ist promovierter Germanist und Qualitdtsma-
nager. Im Hauptberuf arbeitet er als Geschéaftsfiihrer des
Migrant*innen-Selbstorganisationen-Netzwerks ,,Miso" in
Hannover. AuBerdem ist er Songpoet und Geschichtener-
zdhler im Rahmen seiner eigenen Konzertreihe ,,Melodien
der afrikanischen Seele”.



Im Zwischenort

ZWISCHEN TRADITION UND MODERNE: AFRIKAS PLATZ IM GLOBALEN KAPITALISTISCHEN SYSTEM

An den afrikanischen Kontinent zu denken impliziert,
eine Idee oder ein Bild davon zu haben, was Afrika und ,af-
rikanisch” ist. Fiir die Afrikanerinnen und Afrikaner selbst
ist es das Bild von einem Afrika mit Herausforderungen, die
sie in ihrem Alltag spliren. Fiir den Westen ist es das Bild ei-
nes in der Zeit stehengeblieben Afrika, dem Schauplatz von
Krisen, Konflikten und Naturkatastrophen, und dass die
JAfrikaner” durch die Hand von Vélkern, die als fortschritt-
licher, also moderner gelten, entwickelt und in die Moderne
gebracht werden missen. Tatsdchlich handelt es sich um ein
Bild, das in der Geschichte mit Sorgfalt bewahrt wurde. ,Der
Afrikaner und Afrika wurden von der Geschichte als ima-
gindre und erfundene Kategorien erhalten - auf Grundlage
mangelnden Verstindnisses oder einer verzerrten und ver-
falschten Darstellung durch den kolonialen Diskurs dartiber,
was menschlich ist und was es heif3t zu leben.

Diese Interpretation basierte auf einer rigorosen, jedoch
ausgedachten Unterscheidung zwischen Tradition und Mo-
derne. Es ist daher eine Unterscheidung, die die Selbstzu-
schreibung einiger (westlicher) Manner impliziert, sie hatten
den Status fortgeschrittener (moderner) Wesen und seien
daftir verantwortlich, riickstiandige (traditionelle) Wesen in
die Moderne einzugliedern. Moderne und Tradition sind je-
doch mehrdeutige Begriffe, so dass jeder Versuch einer star-
ren Unterscheidung das Risiko von Widerspriichlichkeit und
Ambivalenz birgt. Es sei denn, man unterscheidet, wie es in
der europaischen Renaissance gemacht wurde: Um zu be-
stimmen, wer die ,Riickstindigen und wer die ,Fortschritt-
lichen“ sind, schuf man eine Trennlinie, die es beispielsweise
erlaubte, den Begriff der ,Tradition” nur als Instrument zur
Verleugnung und Abwertung bzw. Inferiorisierung des An-
deren zu verwenden.

Interdependenz von Tradition und Moder-
ne

Afrikanische Autoren hingegen, wie Achille Mbembe aus
Kamerun, Felwine Sarr aus dem Senegal sowie die mosambi-
kanischen Soziologen Elisio Macamo und Carlos Serra, ver-
stehen Tradition und Moderne als wechselseitig verwobene
Elemente, die durch Kontinuitit oder gegenseitige Abstim-
mung aufeinander gekennzeichnet sind, und dadurch ein
Verstandnis der Konzepte erméglichen, ohne die Auf- oder
Abwertung des anderen zu beabsichtigen. In diesem Sinne
reklamieren sowohl Elisio Macamo als auch Achille Mbem-
be die Moderne fiir die Afrikanerinnen und Afrikaner, gera-
de weil die Kolonisierung nach Ansicht der Autoren diesen
Volkern in Wahrheit die Moderne verweigert hat. Die Mo-

derne wird hier als eine Moglichkeit der Suche nach Selbst-
bestimmung und Wiedereingliederung des afrikanischen
Menschen als historisches Subjekt verstanden. Jedoch unter-
scheidet sie sich von der Tradition - ohne sich von ihr ginz-
lich zu 16sen - insofern, als sie sich lediglich auf einen als ur-
spriinglich erachteten Brauch bezieht, der allerdings durch
jedwede Erfordernis der Gegenwart anzupassen versucht
wird - wie zum Beispiel das Bediirfnis nach Selbstbehaup-
tung im Kontext der westlichen und 6stlichen Herrschaft im
globalen kapitalistischen System.

Das Verstdndnis von Tradition und Moderne in diesem
Sinne erlaubt es, diese beiden Begriffe in afrikanischen Ge-
sellschaften zu diskutieren, ohne Gefahr zu laufen, in das
noch immer géngige Vorurteil von der Riickstandigkeit , Af-
rikas“ und der , Afrikaner” zu geraten; sei es, weil sie traditio-
nell sind, oder was auf das Gleiche hinauslauft, weil sie nicht
modern sind. Tatsichlich bringt das Konzept der Tradition
eine essenzialistische Auffassung des afrikanischen Men-
schen mit sich, entweder mit dem Ziel der Kolonisierung und
Enteignung (duBere Ebene) oder mit dem Ziel, eine eventuell
bedrohte RechtméaRigkeit zu dominieren oder zurtlickzuer-
obern (innere Ebene).

Ankniipfend an Mbembe und Sarr betrachtet der Soziolo-
ge Carlos Serra die Tradition, so sie als Gegenpol zur Moderne
verstanden wird, als eine Erfindung des Kolonialismus, die
von afrikanischen Fihrern in Form von politisierten Tradi-
tionen tibernommen wurde. Jedoch ist eine Diskussion iber

JTradition“ und ,Moderne" in afrikanischen Gesellschaften,




zumindest um zu verstehen, welchen Platz sie im globalen
kapitalistischen System einnehmen, heute nicht nur sinn-
voll, sondern auch notwendig. Gerade weil die Rechtfer-
tigungen fiir die Kolonisierung und Benachteiligung der
Afrikanerinnen und Afrikaner und ihres Kontinents von
sich gegenseitig ausschlieBenden Vorstellungen dessen her-
rihren, was traditionell und was modern ist, wobei die afri-
kanischen Gesellschaften stets in erstere Schublade gesteckt
wurden.

Im Dialog miteinander

Aber in diesen Gesellschaften sind Moderne und die Tra-
dition eben durch Kontinuitdten und Diskontinuititen ge-
kennzeichnet, mithin also durch Eigenschaften, die keine
strenge Unterscheidung, wie es in der Voreingenommenheit
des kolonialen Diskurses geschieht, sondern einen standigen
Dialog zwischen beiden erlauben. Wenn wir vielmehr von
der Perspektive ausgehen, dass es keinen natiirlichen Un-
terschied zwischen dem Traditionellen und Modernen gibt,
dann sind afrikanische Gesellschaften aufgrund der ihnen
eigenen historischen Bestimmungen weder traditionell noch
modern, sondern sowohl Produkte als auch Produzenten ei-
ner wechselseitigen Beziehung. Diese ist ein auf ewigem
Widerstreit begriindeter Kontakt, einerseits untereinander
auf dem Kontinent und andererseits zwischen diesen Gesell-
schaften und dem Rest der Welt.

Ein Beispiel fiir die Beziehung zwischen Moderne und Tra-
dition ist die Alltagspraxis einiger Menschen in Mosambik,
wenn sie krank sind. In dieser Situation gehen die Menschen
auf der Suche nach Behandlung ins Krankenhaus, um einen
Arzt aufzusuchen, aber sie gehen ebenso zum ,traditionel-
len Heiler” oder den evangelikalen Kirchen. So stimmen sie
Tradition und Moderne auf die praktischen Problemen des
Alltags ab. Dieses Beispiel, obwohl es banal ist, offenbart eine
Abstimmung und Verhandlung zwischen dem, was man
gewdhnlich Tradition und Moderne nennt. Ubrigens wird
diese Aushandlung bereits durch die im mosambikanischen
Alltag tibliche Bezeichnung ,Traditioneller Arzt (,médico
tradicional”) sichtbar.

All dies ist so intensiv, dass Autoren wie Felwine Sarr zur
Wiederentdeckung afrikanischer Wurzeln und Traditionen
aufrufen. Sie beanstanden, dass sich die Afrikaner heute in
einer Situation befinden, in der sie hin- und hergerissen sind
zwischen einer Tradition, die sie nicht mehr kennen, und
einer Moderne, die als eine zerstérerische und entmensch-
lichende Kraft tiber sie kam. Doch ganz im Gegenteil - was
wir aus der Geschichte lernen kénnen, ist, dass afrikanische
Gesellschaften heute nicht mehr als traditionell und auch
nicht als modern angesehen werden kénnen, sondern als
Gesellschaften, die beide Konzepte in Einklang bringen. So
kann man sagen, dass sie und ihre Staaten sich durch den

Kontakt mit dem Rest der Welt in einer stindigen Verhand-
lung zwischen den beiden Polen Modernitit und Tradition
befinden. In einer Verhandlung, die die Suche nach einem
dritten Ort ermoéglicht, d.h. einem Ort, der weder traditionell
noch modern ist. Tatsichlich befinden sich die ,Afrikaner”
und ,Afrika“ in einer Art ,Zwischenort”, Dieser Zwischenort
ist ein ,dritter Ort", der die Moglichkeit des Daseins gerade
im Dialog, in der Verhandlung und in der Verséhnung zwi-
schen Tradition und Moderne findet und aufgrund seiner
Geschichte und seines Platzes in der Welt mit dem Rest der
WEelt so zu einem eigenen Ort der Afrikanerinnen und Af-
rikaner wird.

Wenn also die Abstimmung zwischen Tradition und Mo-
derne, wenn dieser ,Zwischenort Afrika entspricht und
wir diese Moglichkeit als real betrachten, dann kénnen die
Afrikanerinnen und Afrikaner zu keinem Zeitpunkt in
der Geschichte als ,traditionell” betrachtet werden, also als
,ruckstiandig®, auler aus einer voreingenommenen Perspek-
tive, die dem kolonialen Diskurs entspringt. Die gesamte Ge-
schichte Afrikas ist eine Geschichte der Kontakte zu anderen
Volkern, manchmal auf friedliche und oft auf gewalttétige
Weise. So verlangt die Geschichte selbst von Afrika und sei-
nen Menschen eine stindige Suche nach einem dritten Weg,
einer dritten Moglichkeit oder letztlich einem ,dritten Ort"
Ein dritter Ort, der zugleich ,afrikanisch” ist und auf dem
Kontakt mit der Kolonisierung, aber auch mit der ,ganzen
Welt" aufbaut. Ein dritter Ort ist moéglich aus dem histori-
schen Bewusstsein der Afrikanerinnen und Afrikaner und
der Wiederherstellung ihres Platzes als Akteure ihrer ei-
genen Geschichte. Aber ein Akteur, der in der Lage ist, mit
anderen Volkern in diesem globalen kapitalistischen System
zu verhandeln, das von Natur aus auf Wettbewerb beruht.
Wenn im 15. Jahrhundert die Begegnung zwischen Afrika
und der Welt zu Imperialismus, Kolonialismus und Sklaverei
geflihrt hat, wird oder sollte der Kontakt heute, Mitten im 21.
Jahrhundert, zu Zusammenarbeit, zu Verhandlungen und
nicht mehr zu Zwang und Enteignung fiihren. Tradition und
Moderne offenbaren also nicht mehr ein Riickstandiges (Tra-
ditionelles) und ein Fortgeschrittenes (Modernes), sondern
nur noch Abstimmung und Verhandlung und zudem auf der
Grenze ein ,Afrika“ und einen ,afrikanischen“ Menschen
mit ihrem gleichrangigen Platz im globalen kapitalistischen
System.

Alcides André de Amaral

Der Autor ist Teilnehmer des Interdisziplindren Postgra-
duiertenprogramms in Geisteswissenschaften an der
Universitdt fiir Internationale Integration der afro-brasili-
anischen Lusophonie (Universidade da Integracao Interna-
cional da Lusofonia Afro-Brasileira), Brasilien



Was Menschen so glauben

AUSZUG AUS EINER REDE ANLASSLICH DER JAHRESVERSAMMLUNG DER LESOTHO SCIENCE AND

MATHS TEACHERS' ASSOCIATION AM 21.5.1994

-

Traditionelle Heiler in der Region Mokhotlong. Foto: Brigitte Reinhardt
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Miltenberg ist eine kleine Stadt in Deutschland mit wunder-
schénen Gebauden, manche davon sind mehrere hundert Jahre
alt. In Teilen dieser Stadt hat man das Gefiihl im Mittelalter und
nicht im modernen Deutschland zu sein.

In dieser Stadt lebte vor nicht allzu langer Zeit eine Familie, de-
ren Tochter an Epilepsie litt. Die Eltern, die sehr religiés waren,
glaubten, sie sei vom Teufel besessen. Sie baten den Priester ei-
ner der groRen christlichen Kirchen, mit Exorzismus-Riten den
Teufel auszutreiben. Zu dieser Zeit hatte das Madchen bereits
aufgehort zu essen und es wurden auch keine Versuche unter-
nommen, es kiinstlich zu erndhren. So geschah, was geschehen
musste: Das Madchen verhungerte, starb und wurde begraben.

Einige Zeit spater wurden die Eltern angeklagt, durch Ver-
nachlassigung den Tod ihrer Tochter verursacht zu haben. Sie
aber beteuerten, es sei der Teufel gewesen. Sie forderten vom
Gericht die Erlaubnis, den Leichnam zu exhumieren, denn,
so der Glaube, ein vom Teufel besessener Korper zersetze sich
nicht. Dies wurde ihnen gewé&hrt.

Was denken Sie, was in dem Grab gefunden wurde? Nun, ein
verwester Korper natiirlich. Ich las diese Geschichte in einer
tansanischen Zeitung und bekam sie spater in Deutschland be-

statigt. Was mag die ,Daily News" dazu veranlasst haben, die-

ses merkwirdige Ereignis im weit entfernten Deutschland fiir
berichtenswert zu halten? Ich vermute, sie wollten ihrer Leser-
schaft folgendes sagen: Seht mal her, diese Européer, diese Deut-
schen. Wenn sie in unser Land kommen, sind sie schockiert da-
riiber, was Menschen hier so glauben - und doch passieren auch
in ihren eigenen Reihen merkwtirdige Dinge.

Vor der Verbreitung naturwissenschaftlicher Kenntnisse in
unserer Bevolkerung waren Deutsche genau so aberglaubisch
wie Basotho. Sie glaubten an Hexerei und Magie und sahen sich
nicht als Akteure ihres Lebens, sondern oftmals als Opfer von
Geistern und bésen Machten.

Wie sollten Menschen ohne naturwissenschaftliche Kennt-
nisse verstehen, dass es einem Menschen nicht moglich ist, ei-
nen Blitz in ein bestimmtes Haus oder eine Person zu lenken?
Welch andere Erklarung als Hexerei sollten Menschen flir
Krankheiten und Tod haben, wenn sie nichts tiber Viren und
Bakterien wissen und dariber, wie ihr Kérper funktioniert?

Naturwissenschaften in Lesotho zu unterrichten kollidiert
ganz klar mit vielen traditionellen Glaubensvorstellungen.
Manche unter uns wiirden sich wiinschen, dass sich eine natur-
wissenschaftlich gepragte Weltsicht schneller verbreitet. Aber
wie wir auch an Beispielen aus Europa sehen, ist dies ein lang-
wieriger Prozess.

Es geht jedoch nicht nur darum, dass das, was unterrichtet
wird, im Gegensatz zu dem steht, was Menschen so glauben,
sondern auch um die Herangehensweise. Mathematik und Na-
turwissenschaften basieren auf Tatsachen und Beweisen, Ursa-
che und Wirkung und erfordern und trainieren somit logisches
Denken. Traditionelle Glaubensvorstellungen jedoch wollen ge-
glaubt und nicht hinterfragt werden.

Naturwissenschaften zu verstehen kann eine befreiende und
ermachtigende Wirkung haben. Es befreit Menschen von dem
Geflihl, unvorhersehbaren Kraften hilflos ausgeliefert zu sein.
Es befahigt Menschen dazu, einen gréReren Teil ihres Lebens in
die eigenen Hande zu nehmen. Es kann jedoch auch dazu fiih-
ren, ihre Bedeutung zu iiberschitzen und davon auszugehen,
dass man mit ihrer Hilfe alles meistern kann.

Brigitte Reinhardt

Die Autorin, 1. Vorstandsvorsitzende der issa, war von
1990 -1996 Landesdirektorin des Deutschen Entwick-
lungsdienstes (DED) in Lesotho. Im Rahmen des Budgets
flr ,Einheimische Organisationen” unterstiitzte der DED
die Lesotho Science and Maths Teachers' Association
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Der spirituelle Baum

EIN GEISTERBAUM BEEINTRACHTIGE DEN BAU EINER GRENZSTRASSE IN MALAWI, hieR es am 26.
September 2019 in einer Meldung aus Malawi. Der Journalist Watipaso Mzungu hat sich in den Distrikt

begeben, aus dem diese Nachricht kam, und mit den Protagonisten gesprochen.

Chigwere Village liegt am FuRe des eindrucksvollen Mu-
lanje-Bergmassivs im Siidosten von Malawi, das hoéchste
Massiv im tropischen Teil des stidlichen Afrika, der sich von
Mosambik am Indischen Ozean bis nach Namibia und Ango-
la am Atlantik zieht. Das Dorf liegt tiber 480 Kilometer von
Malawis Hauptstadt Lilongwe entfernt und beherbergt eine
in Armut und mit bescheidenem Bildungsstand lebende Be-
vélkerung. Zum Uberleben sind die Einwohner weitgehend
von Subsistenzlandwirtschaft abhidngig. In den meisten Fa-
milien werden die minderjihrigen Madchen friith verheira-
tet, um sich wertvolles Eigentum und Wohlstand zu sichern.

Abgesehen davon, dass das Dorf am Fue Malawis héchs-
ten Berges liegt, gab es an Chigwere Village nichts Besonde-
res, was die Aufmerksamkeit der Menschen in Afrika und
Uber die Grenzen hinweg auch in Europa auf sich ziehen
koénnte.

Doch auf einmal ist das Dorf in den Fokus der Aufmerk-
samkeit von internationalen Historikern und Touristen gera-
ten. Der Grund: Ein nattirlicher ,Maula-Baum* hat kiirzlich
die Bauarbeiten an der Muloza-Chiringa-Strae unterbro-
chen.

Im Auftrag des StraBenbauamts bessert die malawische
Regierung eine 45 Kilometer lange Straf3e aus, um die Orte
Mulanje und Phalombe durch den Muloza-Drift in der Tra-
ditional Authority Njema in dem Bezirk zu verbinden. Die
StraRe soll den Giiter- und Personenverkehr erleichtern und
damit Handel und Tourismus férdern.

Der Baum steht immer wieder auf
Es scheint jedoch, dass das neun Mio. US-Dollar teure Pro-
jekt dem Segen der Ahnen-Geister ausgeliefert ist, die Be-




richten zufolge mit dem natiirlichen Maula-Obstbaum, der
mitten auf der StraBe steht, die Bauarbeiten zum Erliegen
gebracht haben. Der ,spirituelle Baum" soll wenige Stunden
nach dem Fallen wieder zu seinen Wurzeln zurickgekehrt
sein und die mit dem Bau der StraBe beauftragte Firma zum
Aufgeben gezwungen haben.

Horden von Geschéftsleuten und Einheimischen im Mu-
loza Border Trading Centre vertrauten mir an, der Baum sei
tatsachlich der Geist eines Mannes, der als Magier und Ritu-
alist in der Gegend bekannt war.

Chrissy Nyadani, Inhaberin eines Restaurants im Han-

delszentrum, glaubt, die Altesten kénnten den Geist dieses

gefallenen Magiers hervorgerufen haben, um Chaos zu ver-
ursachen, weil die Regierung vor Projektbeginn ihren Ver-
pflichtungen nicht nachgekommen sei.

SPIRITUELLER GLAUBEN

JIn dieser Gegend glauben wir, dass wir die Geister unserer
Vorfahren zu Rate ziehen miissen, wenn uns Unrecht wider-
fahren ist. Es sind die Geister unserer verstorbenen Vorfah-
ren, die fir uns kidmpfen. Nun, in diesem Fall glauben wir,
dass unsere Altesten, angefiihrt von traditionellen Fiithrern,
die Geister angerufen haben kénnten, weil die Regierung
uns vor Beginn des Projekts nicht entschadigt hat®, meint
Nyadani.

Bei den Recherchen, um der Geschichte auf den Grund zu
gehen, zeigte sich eine gedriickte Stimmung unter den Dorf-
bewohnern. Beim Besuch auf der Baustelle am 24. Oktober
2019 inspizierte einer der Bauarbeiter trige eine geparkte
Planierraupe, nur wenige Meter vom umstrittenen Baum
entfernt. Er weigerte sich, seine Identitét preiszugeben, und
sagte, er sei nicht befugt, mit den Medien zu sprechen, denn
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SPIRITUELLER GLAUBEN

die Angelegenheit beriihre kulturelle und traditionelle Uber-
zeugungen. Die Huter von Kultur und Tradition - die traditi-
onellen Flihrer - seien daher besser geeignet, sich zu duf3ern.

Die beauftragte Firma M.A. Kharafi and Sons hatte jedoch
in einem friheren Interview mit einem Reporterkollegen
mitgeteilt, sie habe mehrmals versucht, den spirituellen
Baum zu fillen. Aber jedes Mal, wenn sie am nichsten Tag
zur Arbeit wiedergekommen seien, hitten sie einen Baum
vorgefunden, genau so, wie er gefillt worden sei. Zudem
erzahlten die lokalen Bewohner den Journalisten, dass der
Baum maéichtige Geister beherberge und als Zentrum fiir He-
xerei aus allen Regionen Malawis diene.

Das Haus von Andrew Ngongondole, der auch Dorfvorste-
her von Chigwere ist, steht keine 10 Meter von dem Baum
entfernt. Die Gemeinde glaubt, dass er hinter den Geistern
stecke, die die Bauarbeiten an dem Projekt unterbrochen ha-
ben. In einem Interview bestatigte Ngongondole, er habe von
der beauftragten Firma eine Beschwerde erhalten, weil sie
Probleme hitte, den Baum aus der Mitte der StrafRe zu entfer-
nen. Zudem habe der Anfiihrer der zu den Lhomwe gehoren-
den Bevolkerungsgruppe, der Mulhakho wa Alhomwe, ihn
angewiesen, unmittelbar daflir zu sorgen, dass der Stralen-
bau voranginge. Dieser Leston Mulli hatte zwei Manner ge-
schickt, um Ngongondole zu warnen, dass die Gruppierung
MaRnahmen gegen ihn ergreifen wiirde, sollte er das Projekt
durch den Baum behindern.
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Jch versicherte sowohl dem Bauunternehmer als auch
Herrn Mulli, dass ich meine Altesten und Onkel konsultieren
wirde, damit wir eine Lésung fiir das Problem finden. Wah-
rend ich mit Thnen spreche, sind die Bauunternehmer nun
in der Lage, den Baum zu fillen, angefangen bei den Asten",
sagt der Dorfchef.

Einige Gemeindemitglieder behaupten, Ngongondole habe
womoglich die Geister gerufen, um das Projekt zu vereiteln,
weil ihm die Regierung keine Entschadigung fiir die Baume
und anderes Eigentum gezahlt habe, das er im Zuge des Bau-
projekts verloren hat.

Ngongondole gibt zwar zu, der Gebrauch von Magie sei
Teil der dort herrschenden Kultur, er weigert sich jedoch, die
Verantwortung fiir das Chaos zu tibernehmen, das der Baum
fiir das Projekt angerichtet hat. ,Ich wiinschte, die Regierung
konnte jetzt anerkennen, dass sie in der Lage ist, den Baum
auf der StraBe und andere Baume auf unserem Gelande zu
fallen. Aber das heif3t nicht, dass ich hinter dem stehe, was
die Leute gegen mich vorgebracht haben", sagt er.

Solche Geschichten sind in den vier Distrikten Blantyre,
Chiradzulu, Mulanje und Thyolo, die vorwiegend von den
Lhomwe bewohnt werden, nicht ungewoéhnlich. Im Thyolo-
Distrikt, 44 Kilometer von Blantyre entfernt, verlauft die
VerbindungsstrafRe von Blantyre nach Thyolo, auch bekannt
als M2.

Der Fels mit dem Menschenantlitz

Der Felsen hat ein menschliches Antlitz. Dorfbewohner
wie Sosten Damiano aus Mpiyama Village in der Traditional
Authority Nchilamwela behaupten, dass die StraBenbauer
ihn wahrend der Kolonialzeit nicht wegbewegen konnten,
da er immer wieder an seinen urspriinglichen Ort zurtck-
kehrte. Also bauten sie um ihn herum. Der Felsen wurde
schlief3lich Mwala wa Mthunzi genannt, was ,Fels des Schat-
tens“ bedeutet.

Damiano wirft der Regierung vor, es versaumt zu haben,
diese geisterbehafteten natiirlichen Ressourcen zu nutzen,
um den Tourismus in Malawi zu férdern und anzukurbeln.
Jlch bin der festen Uberzeugung, dass Malawi riesige Ein-
nahmen erzielen kénnte, wenn die Regierung Dinge wie
spirituelle Baume und spirituelle Felsen vermarktet hitte",
meint er.

Die Kulturdirektorin im Ministerium fiir Handel, Touris-
mus und Kultur, Dr. Elizabeth Gomani Chindebvu, sagt, die
Regierung konne eine solche Entscheidung nicht treffen,
schlieRlich gebe es keine Beweise dafiir, dass die Baume und
Felsen Geister beherbergen konnten.

Text und Fotos: Watipaso Mzungu

Der Autor ist freiberuflicher Journalist und Fotograf aus
Lilongwe, Malawi




Malawi war schon immer ein aberglaubisches Land. Das

: gilt vor allem Fiir die Politik. Wahrend des Einparteienre-
gimes der Malawi Congress Party (MCP) wurden Menschen
mit Albinismus aufgrund iibernatiirlicher Uberzeugungen
Opfer mehrerer Angriffe. Es herrschte der Mythos vor,
wonach Menschen mit Albinismus nicht sterben, sondern
mit ihren Uberresten verschwinden, wobei deren Verbleib
unbekannt sei. Spater stellte sich jedoch heraus, dass die-
se Menschen fiir Rituale getétet wurden.

Die Malawier erlebten zwischen 1994 und 2004 eine Welle

von Serien- und Ritualmorden, als die Vereinigte Demo-
kratische Front (UDF) unter dem ehemaligen Prasidenten
Bakili Muluzi an der Macht war. Es gab grausame Morde an Frauen in Distrikten wie Chiradzulu, in dem iberwie-
gend Lhomwe leben, und Machinga, einem Yao-dominierten Distrikt, aus dem Muluzi stammt.

Auch der verstorbene Prasident Bingu wa Mutharika hatte seinen eigenen Anteil an den rituellen Aktivitdten
wahrend seiner Herrschaft, als etliche Menschen von Biirgerwehren getétet wurden, denen vorgeworfen wurde,
Menschenblut zu trinken.

In Blantyres dicht besiedelten Stadtteilen Ndirande und Chiradzulu vermuteten die Bewohner, sogenannte Blut-
sauger wiirden moderne Technologie und Magie einsetzen, um ihre Opfer bewegungsunfdhig zu machen und ihr
Blut Fiir magische Zwecke zu stehlen, bevor sie wieder verschwinden. In anderen Distrikten haben die Einheimi-
schen StraRensperren errichtet und Gruppen gebildet, um nachts auf den Straen zu patrouillieren, wihrend viele
aus Angst vor Angriffen drauBen schlafen.

Der Konflikt ums ,Blutsaugen” tauchte 2017 wieder auf
—ungefdhr drei Jahre nach dem Regierungsantritt von
Prasident Peter Mutharika. Tatsachlich gingen damit
Serienmorde an Menschen mit Albinismus einher.

Der jiingste Fall von Geriichten iiber Vampirismus mit
den darauffolgenden Morden an Menschen mit Albinis-
mus, der seinen Ursprung in Mosambik haben soll, trat
Mitte September 2017 in Teilen des siidlichen Malawi
auf. Die todliche Mob-Gewalt, die auf das vermeintliche
Ritual folgte, war so beunruhigend, dass UN-Agenturen
ihre Mitarbeiter im Oktober 2017 aus den siidlichen
Distrikten verlegten. Auch die US-Botschaft hat ihre
Peace Corps-Freiwilligen abgezogen und ihr Personal
aufgefordert, nur mit ,,ausdriicklicher Erlaubnis” in die

betroffenen Gebiete zu fahren.
Nach Angriffen auf Krankenwagen, in denen Vampire
vermutet wurden, stellten Krankenhauser in einigen Gebieten diese Dienste ein. Daraufhin besuchte Prasident
Peter Mutharika drei betroffene Regionen, in denen er mutmaRBliche Opfer von Blutsaugern traf. In Mulanje, dem
Bezirk mit den meisten Vorfillen, verurteilte er die Lynchmorde, aber auch die vermeintlichen Vampire. ,Wenn die
Menschen Hexerei benutzen, um Menschenblut zu saugen, werde ich mich mit ihnen befassen und verlangen, mit
sofortiger Wirkung damit aufzuhoren”, sagte er.
Doch einige Menschen, ironischerweise besonders die Glaubensgemeinschaft, duRerten den Verdacht, dass
ausgerechnet die Politiker diese Serienmorde unterstiitzen, um an der Macht zu bleiben. So glauben viele, einige
Politiker wiirden meinen, eine Wahl nur dann gewinnen zu konnen, wenn sie den G6ttern ein Menschenopfer dar-
bringen. Es beruht wahrscheinlich auf diesem Glauben, dass jede politische Verwaltung in Malawi mit mysteriosen
und rituellen Aktivitaten in Verbindung gebracht wurde.

Watipaso Mzungu



Ist die afrikanische Hexerei von der
europaischen verschieden?

VERSUCH EINER KONTEXTUALISIERUNG DES HEXENWESENS

Auf dem afrikanischen Kontinent siidlich der Sahara ha-

ben Hexenglaube und Hexenpraktiken nach Ende des Ko-

lonialismus massiv zugenommen. Das bestétigen einerseits

afrikanische Menschen selbst und das stellen auch Anthro-
pologen und Religionswissenschaftler fest. Ist dies ein Afri-
ka eigenes Phidnomen, einmalig und isoliert, oder ist es mit
den spatmittelalterlichen Vorgangen in Europa und Neueng-
land/USA vergleichbar?

Wir missen uns von vornherein bewusst sein,

e dass Afrikas Denkweise nicht wie die abendlandische
ist, die Jahrhunderte lang vom Christentum und seinen
Werten geformt wurde. Afrikas Menschen agieren ab-
wechslungsweise und gleichzeitig mit verschiedenen Re-
ligionssystemen, mit Schamanismus, Naturgeistern und
animierter Welt, traditionell und christlich oder islamisch,
alt und neu, sakral und sikular; alles iiberschneidet sich
und ist dennoch nicht im westlichen Sinn eklektizistisch;
nicht willktrlich, sondern wie ein Instrument oder Werk-
zeug, das je nach Umstand pragmatisch und im Kontext
sinnvoll ist;

e dass Afrika keineswegs von dualistischen Denkschemata
wie der Westen mit seinem Entweder-Oder, Gut-Bose, usw.
gepragt ist; afrikanisches Denken tendiert eher zum Par-
allelismus, zur Gleichzeitigkeit, zur Durchmischung, zum
Ineinander und Miteinander, auch als Hybridisierung be-
zeichnet;

e dass es im afrikanischen Denken von einst weder einen
Platz fiir einen Teufel gab noch direkt und klar von Gott
gesprochen wurde: wohl aber kannten Afrikaner neben
den Ahnen-Geistern Hunderte von Naturgeistern, Kobol-
den, Feen und Elfen, Aufhockern und Mahren, Trollen

und Chimaren, Drei- und Vielbeinern, fantastische Tiere
und Vogel, Wiirmer und Schlangen;

e dass esin diesen Denkweisen Afrikas nicht um Fortschritt

oder Wachstum, sondern um Fruchtbarkeit, um Nach-
kommen und Ahnen geht; er/sie/es muss fruchtbar wer-
den und bleiben, muss durch das Zeugen das Leben (nicht
die Welt) fortsetzen;

e dass siidlich der Sahara die eigentlich Handelnden die Ah-
nen sind; diese sind Verursacher von (bestimmten) Krank-
heiten und (gewissen) Ungliicken;

e dass es auf dem afrikanischen Kontinent vor Auftreten
des Christentums und Islam (beides monotheistische Re-
ligionen) nie zu Religionsverfolgungen gekommen ist. Im
Gegensatz dazu folgte auf dem europdischen Kontinent
eine Religionsverfolgung der anderen. Den Hexenjagden
vorausgegangen waren in Stidfrankreich die Sektenver-
folgungen der Katharer und Waldenser.

Ahnlichkeiten und Parallelen

Und all das vorausgesetzt, gibt es im heutigen afrikani-
schen und mittelalterlichen Hexenwesen viele Gemeinsam-
keiten. Wir befassen uns also mit historischen Perioden, die
dhnliche Gegebenheiten aufweisen.

Die klassische Zeit der europidischen Hexenjagden liegt
zwischen 1500 und 1700. Im Bereich des heutigen Deutsch-
land setzten die groBen Hexenjagden nach 1560 ein. 1453 en-
dete der Hundertjahrige Krieg. 1529 standen die Tirken vor
Wien. Was gehort zum typischen Hintergrund, der heute in
Afrika sich fast wiederholt, jedoch aufgrund anderer Vor-
aussetzungen eine andere Form des Hexenwesens entstehen
lasst?

Man befindet sich in einer historischen Ubergangs-
zeit. Ubergange sind stets turbulent bis chaotisch: Das Alte
stimmt nicht mehr, das Neue ist nebul6s.

Man agierte in einer Werteunsicherheit; alles, was vorher
ins Sakrale integriert war, teilt sich in sacred und secular
oder profane auf.

Esexistiert kein allgemein giiltiges Rechtssystem mehr, das
Sicherheit gegeben hétte. Menschen, die entweder schwach
(Frauen) oder randstandig (Lesben, Homosexuelle, geistig Be-
hinderte) lebten, konnten leicht grundlos verdichtigt wer-
den. Eine besondere, abweichende Lebensweise lief Men-
schen aus Randgruppen leicht als gefdhrlich erscheinen; sie
wurden angeklagt, ohne dass sie sich verteidigen konnten.



Hexenkraft ist mehr als Haresie: sie betrifft die physische
und nicht die spirituelle Welt. Warum wurde Hexerei zum
Verbrechen? Diese Frage ist eigentlich nicht geklart.

Es waren Zeiten der Kriege und Katastrophen, von Hun-
gersnot und Pest, und man suchte einen Weg der Erkliarung,
da man nach der scholastischen Denkweise der Dominika-
ner (Thomas von Aquin, 1225-1274) nicht mehr einfach alles
direkt Gott zuschieben konnte; es war eine Zeit der Sin-
denboécke und Rationalisierungen, d.h. verzweifelten Erkla-
rungsversuche, Projektionen statt Begriindungen.

Sowohl im europiischen Mittelalter als auch in Afrika
unter dem Kolonialismus hatte eine moderne Medizin ein-
gesetzt, die durch Krieg und Krisen entweder ganz zerstort
oder verknappt wurde, sodass wieder zur - inzwischen
ziemlich verfallenen - traditionellen Medizin - mit den
witchdoctors, wie die Européer, incl. Ethnologen, sie nannten
- gegriffen wird.

Diffuse Angst geht um; Erklarungsnot herrscht; Fihrung
sowohl vom Staat als auch durch die Kirchen (katholisch und
protestantisch) fehlt; Es gibt sowohl ein Machtvakuum als
auch eine theologische Krise.

Wie einst Sekten im Mittelalter nehmen im modernen
Afrika unabhingige christliche Kirchen, die IACs, zu. Fiih-
rend sind die iber zehntausend Pfingstbewegungen, die
Geistbeschworungskirchen, die Heilungs- und Wunder-Be-
wegungen.

Afrika wird nach der Kolonialzeit vom Chaos tiberrannt
wie Europa im Spatmittelalter. Das koloniale Recht ver-
schwand mit der Unabhangigkeit, doch die neuen Regierun-
gen hatten sich keine Zeit genommen, ein nationales Recht
zu schaffen. Das Volk greift wieder auf die heute meist kor-
rupten Chiefs zurtick. Der nigerianische Schriftsteller Chi-
nua Achebe charakterisiert die Lage treffend mit Things Fall
Apart, Titel seines bekanntesten Romans. Und wenn alles
zerfallt, dann kommt die Zeit der Hexen.

Dennoch - was ist anders in Afrika?

Die alte afrikanische Familiengebundenheit bleibt [..] und
verstarkt sich sogar im Ausland. Alle schicken Geld aus der
Fremde. Keiner und keine entgeht, denn diese Tat ist nicht
nur ein Muss, sondern auch ein Fluch der Tradition. Im Eu-
ropa des Spatmittelalters lebte man von der Subsistenz; das
Geld spielte noch langst nicht die Rolle wie heute; auch in
Afrika existiert nun neben der Subsistenz auch eine Geld-
wirtschaft.

In Afrika stidlich der Sahara kommen noch die Ahnen und
ihr Wesen hinzu; diese Ahnen leben weiter, solange jemand
an sie denkt; sobald die Lebenden sie zu vergessen beginnen,
erinnern sie lebende Verwandte der Gro3familie mit schadi-
genden Eingriffen an ihre Existenz im Hintergrund, indem
sie allerhand Qualendes oder Unangenehmes aufkommen
lassen.

Der afrikanische Mensch steht also doppelt oder von zwei
Seiten unter Druck, entweder durch Ahnen oder durch die
GrofRfamilie. In diesen Bereichen spielt sich Hexerei ab. Weil
afrikanische Menschen in ihrem System noch immer zu-
hause sind, wirken sich ihr traditioneller Glaube und damit
verbunden ihre Einbildung aus. Daraus entsteht ein psycho-
logischer Mechanismus, wobei der sog. Hexen-Einfluss selbst
in der Ferne wirkt.

Diese Form der Hexerei wird zur sozialen Kontrolle in-
nerhalb der GroRfamilie. Witchcraft in dieser Form wirkt
nicht - wie im Abendland des Mittelalters - auf andere oder
fremde Familien. Im mittelalterlichen Dorf gab es nattirlich
auch eine strikte soziale Kontrolle, doch war diese nicht an
Verwandtschaft gebunden.

Der heutige Hexenkult in Afrika Gbertragt sich mehr und
mehr auf alle Bereiche des Lebens. So entsteht eine Form der
Verhexung in der heutigen Politik. Witchcraft wurde in al-
len Befreiungsbewegungen eingesetzt. Mit Witchcraft wird
in der staatlichen Einheitspartei operiert. Wer daran glaubt,
ist beeinflussbar und manipulierbar.

Kurz und schlecht: Hexerei beginnt auf dem Kontinent alle
Bereiche des Lebens zu erfassen. Mit dem mittelalterlichen
abendldndischen Hexenwahn hat jedoch das Ganze wenig
zu tun. Man misste es eher in den Bereich der Magie ein-
reihen.

Im stidlichen Afrika wird klar zwischen herbalists und
witchdoctors unterschieden. Die vielen Unterscheidungen
vom Gris-Gris (alle Arten von Abwehr- und Schutzmitteln)
bis zum Muti (Schwarze Magie Instrumentarien) sind zu ei-
ner Exklusivwissenschaft geworden. Wahrscheinlich dem
christlichen Einfluss zuzuschreiben sind die vielen Formen
von Besessenheit, von der direkten Teufelsbesessenheit bis
zu den In-Besitznahmen durch Ahnen und anderen Geis-
tern.

Fragen, die sich ergeben oder denen man nachgehen miiss-
te: Wo handelt es sich um Fehlvergleiche und Zufalligkeiten?
Ist im Westen die Hexenzeit vorbei? Gibt es also weltweit
immer wieder neue Formen der Hexerei und Hexenverfol-
gungen [Terroristen-, Auslianderhatz, Menschenrechts- und
Journalistenmorde]? Wobei bei all dem das Wort Hexe der
falsche Begriff ist, denn es geht immer um Kampfe im Alltag.

Verkiirzt sei gesagt: Hexenglaube wie Hexenverfolgungen
sind primér gesellschaftliche und nur zufallig religiése Pha-
nomene, stets die Gesellschaft und den Zeitgeist widerspie-
gelnd.

AlImfeld

Ausziige aus: Al Imfeld, Ist die afrikanische Hexerei von
der europadischen verschieden?, Juli 2009
http://www.alimfeld.ch/index.php/philosophie-und-
religion/40-afrikanische-hexerei
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Verargerte Geister und Gotter?

NATURKATASTROPHEN, KRISEN, HEXEREI UND RELIGIOSE ATTACKEN IN MOSAMBIK. Die
fortschreitende Globalisierung fiihrt weltweit zu Tendenzen der Entfremdung, auf die vielfach mit einem

Riickgriff auf traditionelle Verhaltensmuster geantwortet wird. In manchen Regionen Mosambiks reagieren

die Menschen zur Bewiltigung der Krise mit gesellschaftlich-spirituellen Strategien von Verwiinschungen

und Verhexungen bis hin zu Lynchmorden. Wie Afrika sich aus abgedrangtem Wissen und aus Traditionen

ein neues Selbstverstandnis geben kénnte, diskutieren Philosophen wie Sarr und Mbembe.

Mosambik ist ein seit vielen Jahren von multiplen Krisen
betroffenes Land. Insbesondere wirtschaftliche Ausbeu-
tung in Verbindung mit zunehmender Armut, Korruption,
manipulierten Wahlen und Staatsverschuldung sowie eli-
tére Pakte und politische Unruhen, bewegen die kritischen
gesellschaftlichen Diskurse. Sich vermehrende Naturka-
tastrophen, welche eine Folge des globalen Klimawandels
darstellen, haben vor allem auf viele bereits vulnerable
Menschen in Mosambik schreckliche, und im globalen Ursa-
che-Wirkungs-Zusammenhang gedacht, zutiefst ungerechte
Auswirkungen. Auf der Suche nach Erklarungen in Bezug
auf die nicht endenden Krisenszenarien - iber die auch kei-
ne symbolische Friedenspolitik und weitere wirtschaftliche

Liberalisierung des Landes hinwegtduschen kann - erklaren
sich einige Menschen in Mosambik die aktuelle Situation mit
ubersinnlichen Kraften und dem Einwirken von Geistern
oder der Verargerung von Gott oder Allah. Die Menschen su-
chen nach Moglichkeiten, spirituelle Gegenmacht in Bezug
auf die sich sozialpolitisch zuspitzende Situation zu erzeugen
oder zumindest die Gétter und Geister zu besanftigen.

Multiple Krisen und sozial-religiose He-
rausforderungen in Mosambik

Die beispielhaften Krisen Mosambiks sind immer auch
Symptom komplexer politokonomischer, globaler, nationaler
und lokaler Zusammenhange und lassen sich in ihren Aus-



wirkungen nicht nur tber einseitige Erklarungsversuche
wie ungiinstige Umweltbedingungen oder den Klimawan-
del erklaren. So stellt sich uns die Frage, wie die Menschen
in Mosambik mit immer wiederkehrenden Krisen umgehen
kénnen. Wer wird dafiir verantwortlich gemacht und wel-
che Uberlebensstrategien gibt es?

Es ist allgemein bekannt, dass der postkoloniale Staat Mo-
sambik es nicht schafft, der grolen Mehrheit seiner Bir-
gerinnen und Biirger ausreichend soziale, wirtschaftliche
und politische Sicherheit zu bieten. Es ist dem Staat nicht
gelungen, seine natilirlichen Ressourcen, sei es Wasser oder
Anbauflachen, Gas oder Kohle, zur Verbesserung der Le-
benslagen der Mehrheit der Bevolkerung zu nutzen. Das
wirtschaftliche Wachstum des Landes hat die Ungleichheit
zwischen Reichen und Armen, urbanen und landlichen Ge-
bieten sowie dem Siiden und Norden des Landes vergrof3ert.
Mosambik zdhlt zu den ungleichsten Lindern in Subsahara-
Afrika. Es fehlt an Bewusstsein und politischem Willen, den
vorhandenen Reichtum gerechter zu teilen. Es werden auch
keine Bildungsprogramme angeboten, die den Mangel an Si-
cherheit und die fortwahrende absolute Armut im Kontext
einer wachsenden kleinen, sehr reichen transnationalistisch
organisierten kapitalistischen Klasse, erklaren kénnten. Die-
se Elite tragt ,ihren“ Reichtum zur Schau und betont somit
die immense soziale Ungleichheit im Lande nicht nur, son-
dern sie zeigt sie ungehemmt 6ffentlich vor. In den sozialen
Medien kursieren taglich Bilder und Nachrichten von tiber-
dimensionalen Hausern, leistungsstarken Autos und Luxus-
reisen politisch-wirtschaftlicher Profiteure und deren Fami-
lienangehorigen.

Die Mehrheit der Bevolkerung beobachtet diese Situation
sprachlos, wiitend oder frustriert. Nebenbei werden Erwar-
tungen an ein besseres Leben geschiirt. Viele junge Men-
schen wiinschen sich eine verbesserte Lebensperspektive,
ohne begriindete Hoffnung zu haben, dass sich diese jemals
einstellen wird. Die Dauerkrisen des Landes sowie die zum
wiederholten Male festgestellten UnregelmaRigkeiten in der
Waihlerregistrierung sowie die ungleichen Wettbewerbs-
bedingungen zwischen der Frelimo und den Oppositions-
parteien wahrend der diesjahrigen Wahlen lassen keinerlei
Hoffnung zu. Die daraus resultierende Zukunftsangst im
Kontext extremer sozialer Ungleichheit wird nicht selten
von den betroffenen Menschen mit der Wirkung tiber-
sinnlicher Krafte und der Einflussnahme von spirituellen
Geistern erklart. Diese Geister sind allerdings nicht immer
harmlos, sie konnen zu Verwiinschungen, Verhexungen bis
zu Lynchmorden fiihren. Ein Beispiel dafiir ware die zuneh-
mende spirituelle Gewalt im Distrikt Inhassunge (Zambezia
Provinz). Dort wird die Wut der Bevolkerung tiber die zu-
nehmende Armut bei gleichzeitiger Ausbeutung nattirlicher
Ressourcen auf verschiedene Zielgruppen konzentriert. Ei-
nerseits werden vor allem altere, fiir den lokalen Kontext als

wohlhabend angesehene altere Frauen als Hexen angeklagt,
schwer verletzt und teils ermordet, andererseits wurden
zum Beispiel 2016 chinesische Investoren mit Fliichen tiber-
sat; es kam in diesem Zusammengang zu mindestens einem
ungeklarten Mord (Kleibl 2018). Zusatzlich kam es in Zusam-
menhang mit den fiir die Lokalbevolkerung lebensbedroh-
lichen Investitionen des indischen Unternehmens Jindal in
der Tete-Provinz zu mehreren, auch tber spirituelle Dyna-

miken begrindeten, Aufstanden (Kleibl 2016).

Diese Entwicklungen stehen im Zusammenhang mit
menschlichen Wiinschen und Zielen, sich von bésen Geis-
tern und deren Einflissen wieder befreien zu kénnen. Es
handelt sich méglicherweise um einen durchaus nachvoll-
ziehbaren Uberlebensmechanismus, der an die unerfiillten
Wiinsche der Menschen gekntipft scheint. Davon abgesehen
gibt es viele Formen der Naturheilkunde in Mosambik, die
wiederum mit Geisterglauben und Heilung in Verbindung
stehen; dazu zdhlen Methoden zur Heilung von Bluthoch-
druck, Infektionen oder Diabetes. Es ist wichtig, zwischen
Methoden und Geisterglauben zur Heilung von Krankheiten
einerseits und Verwiinschung, ritueller Kriminalitdt und
Verhexung andererseits, zu unterscheiden. Beide Phianome-
ne gibt es in dhnlicher Form auf der ganzen Welt.

In Mosambik nimmt in der 6ffentlichen Wahrnehmung
das Ausmal von spirituell begriindeter Gewalt sowie religids
motivierter Revolten und Attacken sowohl gegen den mo-
sambikanischen Staat als auch gegen wirtschaftliche GroR3-
investoren, in den letzten Jahren zu. Relevante Statistiken
oder verlassliche Fallzahlen sind allerdings kaum bekannt
(vgl. Kleibl 2017). In einem Mosambik-Rundbrief (2018) wur-
de zu dieser Situation kurz Stellung bezogen. Weimer (2018)
nutzt eine historische Perspektive, um die zunehmende ri-
tuelle Gewalt gegen Reprasentanten des mosambikanischen
Staates zu erkliren. Uber empirische Fallstudien aus drei
Provinzen Mosambiks (Cabo Delgado, Zambézia und Niassa)
in Verbindung mit historisch-anthropologischen sowie polit-
o6konomischen Literaturanalysen zeigt er mégliche Zusam-
menhange historischer und aktueller, religiés und spirituell
gefarbter Attacken auf. Er bezieht sich insbesondere auf drei
zusammenhingende Aspekte:

1. Die historisch verankerte politékonomische Situation Mo-
sambiks wird von der Partei Frelimo dominiert, diese ant-
wortet auf Unzufriedenheit und Dissens autoritir und oft-
mals mit Gewalt.

2. Der limitierte Zugang zur politischen Macht produziert so-
ziale und wirtschaftliche Exklusion lokaler sozialer, wirt-
schaftlicher und politischer Vertreter sowie deren Interes-
sen. Diese Exklusion ist am stirksten zu beobachten, wenn es
um den Zugang zu seltenen Rohstoffen geht.

3. Die demographische Mehrheit junger Menschen in Mosam-
bik befindet sich in einer ,Warteschlange". Sie will eine so-

fortige neue Lebensperspektive und befindet sich in Distanz



zu ihren Ursprungsgemeinden und dortigen kulturellen Ein-

flissen. Gleichzeitig werden diese jungen Menschen weder

von der Gesellschaft noch der Wirtschaft absorbiert.

Die oben geschilderten verwobenen Aspekte einer seit vie-
len Jahren andauernden Krise fiihren zu einer besonderen
Vulnerabilitit und Erschopfung vor allem méannlicher Ju-
gendlicher und junger Erwachsener. Diese sind laut Weimer
(2018) besonders anfillig fiir globale Einfliisse, Jugendgangs
und radikal religiose Netzwerke. Diese Einschitzung deckt
sich mit den Ergebnissen von Interviewanalysen, welche
in den Jahren 2014 und 2015 im Rahmen eines qualitativen
Forschungsprojektes in der Provinz Zambézia, Inhassunge-
Distrikt, erstellt wurden (Kleibl 2018). Religitse Netzwerke
waren dort ebenfalls, neben den staatlichen, die einzigen
Strukturen, welche Selbstorganisation und Austausch im
Kontext zunehmender sozialer Ungleichheit und politischer
Konflikte ermoglichten. Im Rahmen dieser religiésen Netz-
werke wurde ebenfalls Widerstand gegen die sehr proble-
matischen Entwicklungen des Distrikts organisiert. Befragte
altere traditionelle Fiihrer fiihrten diese Gruppendynamik
auf Arbeitslosigkeit, wirtschaftliche Armut und soziale so-
wie politische Exklusion zuriick. Die jungen Manner litten
unter extremer Perspektivlosigkeit und konnten deshalb
auch keine formellen Beziehungen mit Frauen eingehen. Die
Bezahlung eines noch so geringen ,Lobolo" (traditioneller
Brautpreis) ware unmaglich gewesen.

Lokale Unvereinbarkeiten der Entfrem-
dungen

Die Situation in Mosambik kann allerdings nicht isoliert
betrachtet werden, sie muss in einen gréferen Diskurs ein-
gebunden werden, in dem sich inzwischen viele Autorinnen
und Autoren mit der Situation von Menschen im Globalen
Stiden beschaftigen. Arbeitslosigkeit, erlebte wirtschaftliche
Armut, soziale Ausgrenzung sowie Folgen des Klimawandels
sind fir viele Menschen des Globalen Stidens alltdglich. Zu-
gleich befinden sie sich in Lebensverhaltnissen, die keinerlei
Perspektiven bieten, sie gehen auf die Suche nach einem bes-
seren Leben. Das kann von Migration bis hin zu Hexerei und
vielfdltigen religiésen Praktiken reichen, es ist immer eine
Suche nach Wegen aus einer Situation, die ihnen Chancen
nimmt.

Im Spannungsfeld von Kolonialisierung, Dekolonisierung,
westlicher Modernisierung, Urbanisierung, einer radikalen
Verdanderung landlicher Raume, auch durch Land Grabbing
verursacht, sowie den Folgen des Klimawandels (Durren,
Uberschwemmungen) bahnen sich im Globalen Stiden Ent-
wicklungen an, die zu einer radikalen Form der Segregation
in Stidten sowie damit verbundenen sozialen Problemen
fihren (Davis 2011). In den wachsenden Elendsquartieren
Maputos verdichten sich die Konflikte; Land Grabbing ver-
ursacht Uiber ganz Mosambik verteilt eine Vielzahl lokaler

Konflikte zwischen Investoren und landlichen Gemeinden
(Faleg 2019). Auch wenn es in Mosambik ein grofRes Problem
von Altersarmut gibt, wurde (und wird) Armut iberwiegend
zu einem Problem Jugendlicher, die keine Arbeit und somit
auch keine Chance erleben, jemals ein nach ihren Vorstel-
lungen gutes und wiirdiges Leben zu fiihren. Aus der Migra-
tionsforschung ist hinldanglich bekannt, dass dies oft Anlass
fir eine gefahrliche ,Flucht” vom Land in die Stadt oder in
das benachbarte wirtschaftlich besser gestellte Stidafrika ist.
Die wenigsten Mosambikaner wagen eine Flucht nach Eu-
ropa.

Die Auseinandersetzungen mit diesen ékonomischen, so-
zialen und kulturellen Problemen, die sich in erlebter Pers-
pektivlosigkeit verdichten, zeigen immer wieder, wie essen-
ziell ein kritischer Blick auf die Ursachen ist. Hintergriinde
dieser Entfremdungen missen schlicht in dem gesehen
werden, was Osterhammel ,die koloniale Verwandlung der
Welt" nannte (Osterhammel 2009), die sich bis heute im Glo-
balen Stiden in einer neoliberalen und vom Globalen Norden
gepragten 6konomischen Globalisierung fortsetzt und eine
bisher nicht bekannte globale Ungleichheit produziert.

In den Kopfen vieler, von der Entwicklung ausgegrenzter
Menschen in Mosambik, verschirfen sich Geftihle von Aus-
beutung und Entfremdung, so dass z.B. im Zentrum von Mo-
sambik ironischerweise geradewegs positiv tiber die Koloni-
alzeit im Vergleich zur heutigen Situation gesprochen wird
(Kleibl 2018). Die Ungleichheit in Mosambik wird heute von
einer beschleunigten Vernetzung der Warenstrome durch
multinationale Konzerne, politisch-autoritare Ausbeutungs-
strukturen, dem Export eines neoliberalen Entwicklungs-
modells, der Extraktion von natirlichen Ressourcen und
einem sich ausbreitenden Konsumismus gepragt. Gerade der
Letztere erfasst die Eliten und Mittelschichten wie zu Beginn
dieses Artikels erlautert.

Der globale Blick: ImperialerLebensweise
und Externalisierung von Risiko

Konzepte der ,Weltrisikogesellschaft“ (vgl. Beck 1986) dis-
kutieren die Abhangigkeitsbeziehung zwischen dem Globa-
len Norden und dem Globalen Siiden als nicht nur ékono-
mische und politische Machtbeziehungen, sondern als eine
Machtbeziehung, die dem Stiden eine ,Rolle” und eine ,Po-
sition“ zuweist, welche in letzter Instanz ausschlieRRlich dem
Lebensstil im Globalen Norden férderlich ist. Die Aporien
der ,Weltrisikogesellschaft“ werden verstandlicher, wenn
sie um die Thesen der ,Externalisierung” und der ,imperia-
len Lebensweise” erganzt werden, diese eréffnen ein tieferes
Verstandnis dieser Interdependenzen und verschaffen Ein-
blicke warum und wieso es eine Ruickkehr zu (neuen) alten
Traditionen gibt.

Lessenich bezeichnet die reichen, friith industrialisierten
Lander als ,Externalisierungsgesellschaften’, deren Macht



noch immer darin liege, Ressourcen in Landern des Stidens
(der Peripherie) auszubeuten und zugleich die Kosten der ei-
genen Lebensfiihrung auf diese Weltregionen abzuwalzen
(Lessenich 2016). Der Wohlstand des Nordens entsteht we-
sentlich durch die Auslagerung der Kosten und Lasten des
technologischen Fortschritts zu Lasten des Siidens. Diese an-
dere Seite der nérdlichen Moderne, ihr ,,dunkles Gesicht", er-
gibt sich aus ihrer Verankerung in den Strukturen und Me-
chanismen kolonialer Herrschaft und deren Fortsetzung in
der Globalisierung. Mit seiner Analyse demaskiert Lessenich
den Mythos, alle kénnten von der globalisierten Weltwirt-
schaft profitieren. Stattdessen entwickelt er eine Doppelge-
schichte: Wenn einer gewinnt, verlieren andere.

Brand und Wissen (2017) haben diese Uberlegungen im
Begriff der ,imperialen Lebensweise” erweitert und noch
einmal verdichtet. Der Globale Norden bereichert sich vor al-
lem zur Absicherung eines breiten Wohlstandes an den 6ko-
logischen und sozialen Ressourcen des Globalen Stidens. In
den verfestigten Abhangigkeiten wird der globale Kapitalis-
mus nicht nur als Fortsetzung kolonialer Muster, sondern als
eine neue Form des ,6konomischen Imperialismus“ erkenn-
bar, der auch von Eliten des Stidens adaptiert wird. Uberbor-
dende Produktion und ein sich stetig ausweitender Konsum
erfordern einen iberproportionalen Zugriff auf Ressourcen,
Arbeitskrifte und biologische Senken der restlichen (stidli-
chen) Welt. Als Ergebnis 6konomisch-rationaler Handlungen
kapitalistischer Abhangigkeitsverhaltnisse fiihrt diese ,im-
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periale Lebensweise” im Globalen Stiden, und nicht nur dort,
zu mitunter sehr irrationalen Gegenbewegungen, die zudem
eng mit den Erfahrungen des Klimawandels verbunden sind.

Mit seinem letzten Buch ,Die Metamorphose der Welt"
diskutiert Beck (2016), dass sich die globale Moderne in ihrer
Komplexitit in einer grundlegenden Verwandlung befinde,
deren Ende vollig offen sei. Konflikte wie Ungleichheit, Kli-
mawandel, neue Kriege, Flucht, erzwungene Migration, neu-
er Nationalismus und Populismus sieht er als ein ,Vorspiel”
zu etwas vollig Anderem, dessen Reichweite nur erahnt
werden kann. Das zeige sich vor allem am Klimawandel, der
die Fille von wiederkehrenden kapitalistischen Krisen ver-
starke. Diese Situation fiihre auch zu Fremdenfeindlichkeit,
zur Wiederbelebung von abgedrangten Traditionen und zu
einer ,Zuflucht” zu religiésen Praktiken unterschiedlicher
Art, vom wachsenden Fundamentalismus bis hin zur ,Wie-
derentdeckung” von ,Zauberei‘ und dhnlichem. Gerade reli-
gidse Fiihrer intensivieren, da in Religionen Hoffnung und
Heil liegen (Lutz 2015), die tiblichen Versprechen; transpor-
tiert werden darin aber auch neue Beschéftigungen mit dem
Jenseitigen, mit Geisterseher*innen, mit Hexen und Hexern,
mit Wunderheiler*innen. Vielfach wird Menschen Raum
gegeben, die sich damit hervortun, das Heil zu bringen, die
Zukunft zu kennen, Ratschlage fiir ein besseres Leben zu of-
ferieren sowie einfach nur ,klar zu machen, dass die Gestal-
tung des Lebens ausschlieRlich in Gottes oder Allahs Hand
lage.

Wer wird ftir die wiederkehrenden Krisen verantwortlich gemacht? Foto: Aurélie Marrier d'Unienville / IFRC / cc: by-nc-nd

Tradition im globalen Zeitalter




Afrikanische Perspektiven: Ausgange aus
der Krisenzeit

Diese Uberlegungen lassen sich mit den philosophischen
Thesen von Sarr und Mbembe, die fiir Afrika ein ,Afroto-
pia“ oder einen ,Ausgang aus der langen Nacht” suchen, noch
einmal verdichten; sie scharfen den Blick auf das aktuelle Ge-
schehen und skizzieren ,Auswege” (Mbembe 2016; Sarr 2019).
Beide kritisieren, dass westlich hegemoniales Wissen als
,allgemeines Wissen“ durchgesetzt wurde und afrikanische
Traditionen und Wissen verdrangte bzw. diese durch Theo-
rien von Rasse und Ethnie abwerteten. Sie betreiben dartiber
hinaus Suchbewegungen, wie Afrika aus abgedrangten Wis-
sen und Traditionen sich ein neues Selbstverstdndnis geben

kénnte; und darin zugleich der Welt etwas zeigt, was diese

Wie kann in einer afrikanischen Moderne Traditionen und lokales Wis-
sen eine Rolle spielen? Foto: DVIDSHUB / Scott Schmidt

mit der Durchsetzung einer rein instrumentellen Vernunft
verloren hat. Laut Mamdani (1996) kann diese Verinderung
nur auf der Basis einer Machtreform, welche die postkolo-
nialen institutionell bedingten Spannungen von Stadt und
Land und zwischen Ethnien durchbricht, stattfinden.
Mbembe geht in seinen Uberlegungen weit tiber Afrika
hinaus, er fordert nicht nur, dass sich dieser Kontinent seiner
Fremdbestimmung bewusst wird, ganz im Sinne von Fanon
(1981), er fordert, den Unterdriicker in sich selbst zu entlar-
ven, um diesen zu tiberwinden. Er ist auf der Suche nach ei-
ner neuen Form von Demokratie. Diese solle nicht mehr nur
anthropozentrisch sein, sondern den ganzen Planeten einbe-
ziehen, die Menschen, alle Geschopfe, die Pflanzen, die Flis-
se, die Luft und alles, was das Leben auf unserer Welt trage.
Sarr wiederum versucht aus der Wiederentdeckung des kul-
turellen Reichtums und der Vielfalt eines an Gemeinschaft
orientierten Denkens in afrikanischen Kulturen, die es trotz
der Verheerungen des Kolonialismus weiterhin gibt, Gegen-
gewichte zur kolonialen und hegemonialen Entfremdung zu
finden. Beiden ist eine &hnliche Analyse eigen, dass die Men-
schen, insbesondere in Afrika, sich gegenwartig in einer un-
geheuerlichen Situation der ,Zerrissenheit” befinden.

Als Folge dieser ,Zerrissenheit und Suchbewegun-
gen lassen sich zwar auch Gewalt, die ,Zuflucht“ zu
religiosem Wissen, zu Hexerei, zu Heiler*innen und
Geisterbeschworer*innen und anderen Praktiken erkennen.
Doch diese miissen als Versuche verstanden werden, der er-
lebten Zerrissenheit aktiv zu begegnen. Sarr weist die ,Men-
schen des Nordens" darauf hin, dass genau diese Traditionen
in Afrika noch sehr lebendig sind, obwohl wir im Norden
alles ,taten”, sie zu beenden.

Der zu Beginn dieses Artikels beschriebene Kontext von
Mosambik weist auf ein doppeltes und darin postkoloniales
hierarchisches Gesellschaftsverhéltnis in vielen afrikani-
schen Lindern hin (vgl. Ekeh 1975):

Die vom Westen ,assimilierten“ Eliten und heutigen
JEntwicklungsgewinner” einer kleinen afrikanischen Mit-
telschicht werden von einem aus dem Kolonialismus ent-
standenen modernen formalen Rechtssystem geschiitzt. Sie
genieBen zivile, wirtschaftliche und politische Freiheiten
und kénnen sich frei bewegen. Die Mehrheit der Bevolke-
rung lebt allerdings weiterhin in einem von sog. traditio-
nellen Gewohnheiten abgeleiteten Rechtsverstiandnis, das
in Mosambik ,direito consuetudinario genannt wird. Auch
wenn formell alle Menschen Zugang zu verfassungsrecht-
lich zugesagten Grundrechten haben, wird durch die Pra-
senz des ,direito consuetudinario“ die postkoloniale Wei-
terfilhrung einer Politik der Differenz und instrumentellen
Ausbeutung erleichtert. Bezeichnet wird das System aller-
dings als moderner afrikanischen Rechtspluralismus.

Somit ist es nicht verwunderlich, dass auf die der afrikani-
schen Tradition zugeschriebene Hexerei und die spirituelle
Gewalt oftmals mit der Durchsetzung von ,direito consue-
tudinario” reagiert wird. Im Falle von religios motivierter
Gewalt gegen den Staat oder méachtige GroRinvestoren in der
Provinz Cabo Delgado werden bewaffnete Schutzpolizei, Mi-
litdr und Geheimpolizei im Namen des Anti-Terror-Kampfes
eingesetzt. Beide Reaktionen weisen auf eine Missachtung
der postkolonialen Machtverhiltnisse sowie die Ungleichbe-
handlung und Instrumentalisierung von vermeintlich eth-
nisch-religids homogen definierten Gruppen hin. Menschen-
rechtsverletzungen werden nicht systematisch im Rahmen
eines fir alle geltenden Rechtssystems geahndet. Es verblei-
ben vielmehr multiple hierarchisch geordnete Welten, die
zwar miteinander verwoben sind, allerdings im postkolonia-
len System instrumentalisiert und weiterhin in der Gesamt-
heit durch die imperiale Lebensweise und Konsequenzen der
Externalisierung ausgebeutet werden.

Zukunftsvisionen

Insbesondere Sarr denkt dariber nach, wie in einer afrika-
nischen Moderne, Traditionen und lokales (indigenes) Wis-
sen eine bedeutsamere Rolle spielen konnen. Dabei ist immer
zu fragen, ob Menschen eingeschrankt werden bzw. in neue



Abhangigkeiten geraten. Die Phdnomene der Hexerei schei-
nen da weniger geeignet, da sie eher in neue und totalitare
Muster fihren, die keine Autonomie versprechen, sondern
eher auf Entfremdung und neue Abhidngigkeiten zielen. In
Landern wie Mosambik sollte vermehrt auf die kollektiven
und historisch gewachsenen eigenen sozialen Strukturen
und neu entstandenen sozialen Bewegungen (u.a. Land-
rechtsbewegung, Frauenbewegung), welche sich oftmals
aulerhalb der korrupten staatlichen Strukturen und west-
lichen zivilgesellschaftlichen Institutionen bewegen, gehort
werden. Dort kénnen sich Menschen neu orientieren.

Sarr kann sich deshalb eine afrikanische Moderne nur als
Verkniipfung von Aspekten und Wissen der europaischen
Moderne zusammen mit afrikanischen Traditionen vorstel-
len; er entfaltet somit beides auf einem anderen Niveau. Die
afrikanische Moderne, und damit ein Ausgang aus der lan-
gen Nacht (Mbembe), die auch Hexen und Geistern in ihre
Grenzen verweist, muss grundsitzlich eine Loslésung vom
hegemonialen Wissen und tribal-ethnisch-religios differen-
zierten Handeln umfassen, es ist zudem immer eine Kritik
am globalen Projekt des neoliberalen Kapitalismus. Hierbei
kann es aber zu einer Adaption des Besten aus dem Norden
mit dem Besten des Stidens kommen. Ziel ist dann eine trans-
kulturelle ,Re-Artikulation” afrikanischen Wissens, mit den
darin eingewobenen Kulturen, den spezifischen Werten und
einer daran orientierten Praxis. Damit befindet sich Sarr
auch in der Tradition von ,Ubuntu’, das sich gerade im stidli-
chen Afrika seit Jahren als alternativer Entwicklungsbegriff
fir ein aus Traditionen neu zu konzipierendes Verstandnis
von Gemeinschaft entfaltet und die Diskurse bestimmt (Ma-
thews 2018).

Im mosambikanischen Kontext kénnte das die Anerken-
nung traditioneller Heilverfahren und Konfliktlésungs-
methoden bei gleichzeitiger klarer Zuriickweisung von
menschenfeindlicher spiritueller oder religiéser Gewalt
bedeuten. Hierfiir bedarf es allerdings einen fiir alle Biirge-
rinnen und Biirger funktionierenden starken Rechtsstaat,
der traditionelle und moderne Elemente integriert und nicht
fragmentiert und hierarchisiert. Das Land miisste wieder
nach afrikanischer Tradition dem Nutzen der eigenen Biir-
ger Uberlassen werden (Nyerere 1967), anstatt ausbeuteri-
sches Land Grabbing, welches vielerorts Naturkatastrophen
mitverursacht, noch zu férdern. Das gilt aber generell: Lo-
kales Wissen kann und muss in allen Regionen der Welt re-
artikuliert werden, um die postkoloniale Macht zu brechen.

Tanja Kleibl und Ronald Lutz
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Prakoloniale Kultur und
Geschlechterverhaltnisse in Simbabwe

WAS WIR FUR HEUTIGE KAMPFE LERNEN KONNEN. Die afrikanische Lebensweise wird allgemein gerne
als von westlichen Lebensweisen unterschieden gesehen. Die ,afrikanische Kultur“ oder ,Traditionen“

werden hiufig verwendet, um die untergeordnete Position von Frauen zu rechtfertigen. Wenn es um die

Gleichstellung der Geschlechter im Westen geht, wird unterstellt, die afrikanische Kultur gehe mit einer

Ungleichstellung der Geschlechter einher. Die Realitit ist komplexer.

Der Versuch, sich an vorkoloniale Kulturen zu erinnern,
birgt die Gefahr, in Fallen der Erinnerung, der miindlichen
Uberlieferung, der Zuverlassigkeit der Quellen und wahr-
scheinlicher Spekulationsvorwtirfe zu tappen.

Die prakolonialen Gesellschaften Simbabwes waren groi3-
tenteils schriftlos, daher blieben ihre Lebensweisen undoku-
mentiert. Was tiber diese Gesellschaften bekannt ist, basiert
auf miindlichen Uberlieferungen, Aufzeichnungen persén-
licher Erinnerungen sowie Analysen von Sozialhistorikern
und Anthropologen, ebenso wie auf Archivalien tber die
Aktivitaten friiher Missionare, Abenteurer und anderer, die
diesen Gesellschaften begegnet sind. Dartiiber hinaus lassen
sich einige Erkenntnisse aus Studien gewinnen, die den sozi-
alen Wandel analysieren, der vor der Kolonisation stattfand.
Die hierzu herangezogenen Studien zeigen, dass sich kultu-
relle Praktiken als Reaktion auf Verdnderungen im wirt-
schaftlichen, kulturellen und politischen Umfeld verandert
haben.

Vielfalt simbabwischer Kulturen

Simbabwe hat mehrere Sprach- und Kulturgruppen, dar-
unter u.a. Shona, Ndebele, Venda, Sotho, Tonga und Shanga-
ni (auch bekannt als Tsonga). Diese Gruppen finden sich auch
in den Nachbarlandern. Es gibt zahlreiche Debatten dartiber,
ob diese Gruppen diese Namen im prakolonialen Umfeld
hatten oder nicht, angesichts der Tatsache, dass ethnische
Unterschiede erst in der Kolonialzeit aufkamen. Innerhalb
Simbabwes befinden sich diese sprachlich-kulturellen Grup-
pen in Regionen, die - vereinfachend als Matabeleland und
Mashonaland bezeichnet - sich an plumpen kolonialen,
ethnobasierten Kartenzeichnungen orientieren, um admi-
nistrative Zustandigkeiten zuzuteilen. Das Vermachtnis der
kolonialen Ethnokartographie, dessen Erbe in weiten Teilen
Afrikas bis zum heutigen Tag fortlebt, fiihrte dazu, falsche
Kennzeichnungen und starre Unterscheidungen von Eth-
nizitdt zu erschaffen, wahrend die Volkszugehorigkeit in
Wirklichkeit aufgrund der Vermischung durch Migration,




Heirat und Handel usw. héchst flexibel war. Durch die fes-
ten Grenzen bzw. Gebiete, die den Eindruck erwecken, der
Aufenthalt in einer Region wiirde automatisch eine kulturel-
le Identitat kennzeichnen, wird die Fluiditat der Identitit, die
diese Prozesse aufweisen, verschleiert.

Innerhalb der breiten Sprachgruppen der Ndebele und
Shona gibt es verschiedene Dialekte, Weltanschauungen
und kulturelle Praktiken sowie Unterschiede in den wirt-
schaftlichen Aktivitaten, die mit den agro-6kologischen Po-
tenzialen der Umwelt zusammenhéangen.

Die meisten ethnischen Gruppen in Simbabwe sind patri-
linear. Das heift, die Gruppenzugehorigkeit und der Zugang
zu Ressourcen wie Land, Arbeit oder Ersparnissen wurden
durch die Mitgliedschaft in einer Gruppe mit einem gemein-
samen mannlichen Vorfahren bestimmt. Die Ehe war ge-
pragt durch den Austausch von damals wertvollen Giitern
(Hacken, Perlen, Rinder und spéter industriell gefertigte G-
ter sowie Geld) gegen Frauen, die in die Familien ihrer Man-
ner zogen. Dies strukturierte die Rolle und den Status der
Frauen ebenso wie ihren Zugang zu Eigentum.

Diese Gesellschaften waren mannlich dominiert (patriar-
chalisch). Heute sind die Rollen und der Status von Frauen
in neo-patrilinearen Milieus immer noch in patrilinearen
Praktiken verstrickt, die jedoch durch das Streben nach Ge-
schlechtergerechtigkeit abnehmen. Die Tonga aus dem nérd-
lichen Simbabwe bilden eine Ausnahme von dieser Regel. Sie
sind matrilinear, obwohl auch sie Ehen mit Brautgeld ange-
nommen haben, bei denen der eheliche Wohnsitz durch den
Brautigam bestimmt wurde, der seinerseits bei seinen matri-
linearen Verwandten wohnte.

Rollen und Status der Frauen

Aufgrund patriarchalischer Verhiltnisse hatten Frauen
den Mannern gegeniber einen niedrigen Status. So wurden
sie etwa als Tribute eingesetzt, um sich bei machtigen Fami-
lien anzubiedern - durch arrangierte und teils erzwungene
Ehen -, sie wurden ,verpfiandet” als Entschidigung fiir Mor-
de, falls es keine anderen wertvollen Kompensationsgiiter
gab, oder als Ersatzfrauen nach dem Tod oder der ,Arbeits-
unfihigkeit” dlterer weiblicher Verwandter. Von zurtlickge-
wiesenen Bewerbern wurden sie teils entfiihrt und verge-
waltigt, um eine Ehe zu erzwingen. Untersuchungen zeigen,
dass erzwungene und arrangierte Ehen in der Vorkolonial-
zeit weit verbreitet waren. In bedeutendem Mafle wurden
Frauen zur Begleichung von Schulden einer Erblinie und zur
Festigung der Klientel-Beziehungen zwischen Mannern und
ihrer Verwandtschaftslinien eingesetzt.

Allerdings hing der Status der Frauen auch von ihrem
Familienstatus und ihrer Position ab, sodass Frauen, die in
machtigen Familien geboren wurden, vor diesen patriar-
chalischen Exzessen verschont blieben. AuRerdem konnten

manche Frauen, die zum Christentum konvertierten oder
die das Gluck hatten, durch den Schulbesuch in die Lohnar-
beit einzusteigen, den schlimmsten Aspekten der Tradition
entkommen. Im Allgemeinen verlangte die Christianisie-
rung die Ubernahme neuer Weiblichkeiten, die von Haus-
lichkeit gepragt sind.

Mit der Kolonisation wurden diese Brauche erstmalig ver-
boten, sodass Frauen und Madchen vor durch Missbrauch
gepragten Beziehungen sowie von arrangierten und er-
zwungenen Ehen davonlaufen konnten. Viele Frauen liefen
zu Missionszentren, Stidten und Bergbaugebieten, was zu
erheblichen Unruhen in landlichen Gebieten fiihrte und so-
gar zu Prozessen vor traditionellen Gerichten. Spatere kolo-
niale Verwalter raumten ein, dass es fiir die koloniale Unter-
nehmung besser sei, Mannern die Kontrolle {iber Frauen zu
gewdhren, und sei es nur, um die aufflammenden Unruhen
durch das vorherrschende Patriarchat auszumerzen, das die
Autoritatsstrukturen untergraben sah.

Infolgedessen leisteten die Turbulenzen in den sozialen
Beziehungen der mannlichen Dominanz Vorschub, die bis
heute anhélt. Die Kolonialverwalter entschieden sich, mit
der Tradition zu koexistieren, wenn diese sie nicht in Frage
stellte oder wenn sie ihren Interessen diente, was damals
bedeutete, kraftige Manner zur Lohnarbeit zu bewegen mit
der Gewissheit, dass ihre Frauen die patriarchalischen Inte-
ressen nicht untergraben wirden. In populdren Debatten
zur Herausforderung des Kolonialismus wird dieser Aspekt
der Geschlechterspannungen nicht herangezogen, um da-
mit den Tenor der vorherrschenden patriarchalischen und
misogynistischen kulturellen Praktiken zu kritisieren. Die-
ser blinde Fleck zeigt sich unter anderem darin, dass die Ab-
schiebung von Frauen aus den Stadten in der Zeit nach der
Unabhéngigkeit regelmaRig als Mittel zur Durchsetzung der
,2afrikanischen Kultur” genutzt wurde.

Christianisierung und Patriarchat

Mit der Christianisierung wurden Frauen zur Héauslich-
keit erzogen, die aus afrikanischen Frauen ,gute Ehefrauen
und Miitter” machen sollte, die sexuell zuriickhaltend, aber
fleiBig waren. Die Erziehung zur Hauslichkeit war gepragt
durch den Unterricht in den Bereichen Hauswirtschaft,
Stricken, Hakeln, Erndhrung und Kochen, Hauswirtschaft
und Kinderbetreuung, der Giber Radiosender, kirchliche und
Nachbarschaftsgruppen angeboten wurde. Wahrend harte
Arbeit gefordert wurde, konnten Frauen auf dem Weg in
die Zivilisation das Einkommen ihrer Manner nicht mehr
durch das Brauen von Bier steigern, wie es in der frithen Ko-
lonialzeit tiblich war. Die Erziehung zur Hiuslichkeit brachte
neue Werte der Abhéngigkeit von Mannern in der Lohnar-
beit, Unterwiirfigkeit und sexuelle Zuriickhaltung als neue
Merkmale der Weiblichkeit mit sich, eré6ffnete den Frauen
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aber auch neue Moglichkeiten, durch Handwerk Geld zu
verdienen.

In der landwirtschaftlich gepragten Wirtschaft drehten
sich die Rollen der Frauen um Nahrungsmittelproduktion,
Hausarbeit und Kinderbetreuung. Das Essen wurde haupt-
sachlich von den eigenen Kindern der Frauen und den ent-
fernteren Verwandten in Abstammungslinie des Eheman-
nes eingenommen.

Als Ehefrauen erhielten Frauen Land, auf dem sie selbst-
stindig Getreide produzieren konnten, um einerseits auf
diese Weise ihre Kinder erndhren zu kénnen, andererseits
aufgrund von Vielehe. Die Frauen, die in der Lage waren,
Uberschiisse zu produzieren und einen Teil ihrer Produkte
zu verkaufen, kontrollierten die Ertrage aus diesen Verkau-
fen. In der Shona-Gesellschaft konnten die Frauen nach dem
Tod selbst produzierten Besitz an ihre Téchter und Verwand-
ten vererben.

Im heutigen Simbabwe bleibt der Zugang zu Land mann-
lich gepragt, wahrend der Einfluss der Frauen auf die Land-
wirtschaft und die landliche Wirtschaft weiterhin besteht.
Wenn es um Erbschaft geht, hat es viele Reformen gegeben.
Doch die Verwirklichung gender-gerechter MaRnahmen
hangt von Kenntnis und Zugang zu Gerichten oder von Insti-
tutionen wie den formellen Arbeitgebern ab, die Lindereien
abwickeln. Obwohl Frauen in der Landwirtschaft und im in-
formellen Sektor arbeiten, werden ihre Ersparnisse, gleich ob
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diirftig oder bedeutend, auf eine Weise verbraucht, die noch
zu dokumentieren ist.

Frauen waren auch als Handwerkerinnen tétig, sie gin-
gen der Goldwasche im Fluss nach und stellten eine Reihe
von Handwerksgiitern her, die sie mit Europdern handel-
ten. Dartiber hinaus waren sie anerkannte Krauterkundige
und fungierten als spirituelle Medien und Wahrsagerinnen.
Als Krauterkundige und Hebammen genossen Frauen auch
Autonomie, ausschlieBlich sie beschaftigten sich mit der re-
produktiven Gesundheit von Frauen und den Gesundheits-
problemen von Kindern. Ferner gingen Frauen mit Mannern
zusammen zur Jagd. Missionare versuchten jedoch, den Heil-
pflanzenkenntnissen der Frauen entgegenzuwirken, die sie
dem Aberglauben zurechneten und als dem Christentum
und der Zivilisation widersprechend einordneten.

Heute dominieren Manner im Bereich Pflanzenheilkunde,
einschlieBlich der Spezialisierung auf die Frauengesundheit.
Kenntnisse im Gebrauch von Heilkrautern lassen Frauen
als aberglaubisch und subversiv erscheinen, insbesondere
gegeniiber mannlicher Autoritat. Es gibt Hinweise darauf,
dass Frauen auf Kriuter (Liebestrinke) zurtickgreifen, um
untreue Eheméanner und Liebhaber zu kontrollieren. Schon
damals wurde die Kompetenz der Frauen in der Pflanzen-
heilkunde marginalisiert und als subversiv angesehen.
Waihrend traditionelle Religionen die Fiihrung durch Frau-
en erlaubten, haben Frauen in christlichen Kirchen keine lei-
tende Funktion inne, auRer als Ehefrauen von Kirchengrin-
dern oder Priestern. Vergleichsweise wenige Frauen haben
eigene Kirchen gegriindet.

Der Brautpreis und seine Verpflichtungen

Die Ehe war eine verwandtschaftlich motivierte und
mannliche dominierte soziale, wirtschaftliche und poli-
tische Allianz zwischen bzw. innerhalb von Verwandt-
schaftsgruppen in sowohl patrilinearen als auch matriline-
aren Umfeldern. Das Alter war ebenfalls ein Faktor, da die
Familien-Altesten bei der Griindung und Auflésung der Ehe
dominierten, indem sie den Vorsitz tiber Hochzeitsrituale
fihrten. Sie kontrollierten und erhielten die ausgetauschten
Waren und kontrollierten ebenso heiratsfahige Frauen.

Im vorkolonialen Rahmen wurde die Ehe durch die Not-
wendigkeit gepragt, die Verwandtschaftsgruppe zu erwei-
tern und so das Uberleben zu sichern, nicht nur durch die
Erhéhung der Anzahl der Familienmitglieder in der Ver-
wandtschaftslinie des Brautigams, sondern auch durch die
Sicherstellung einer kontinuierlichen Versorgung mit Werk-
tatigen - mit Kindern und deren Miittern.

In Simbabwe wie auch in weiten Teilen des stidlichen Afri-
ka basierte die Ehe auf Brautpreis-Zahlungen (Wertgtiter, die
von der Familie des Brautigams an die Brautfamilie gegeben
wurden). In der Vorkolonialzeit wurden diese Zahlungen
von einer Vielzahl von Verwandten geleistet, die die Braut




zur Ehefrau der Abstammungslinie machten, in dem Sinne,
dass sie der Familie ihres Mannes gegeniiber Verantwortung
bzw. Dienstpflichten, in Form von Hausarbeit und Kinderge-
béaren, hatte.

Im vorkolonialen Umfeld wurde der Brautpreis als ,Trans-
fer von Sicherheitspfand” beschrieben, was bedeutet, dassim
Falle einer Ehescheidung, insbesondere wahrend des gebar-
fahigen Alters der Frau, die Waren oder ein Teil davon riick-
erstattet wurden. Mit den Veranderungen in der Kolonialzeit
waren die Gemeinschaften nicht in der Lage, das Konzept
des Brautpreises als Pfandtransfer aufrechtzuerhalten, da
Erstattungen immer seltener wurden. Die Griinde fir die
Nichtriickgabe des Brautpreises im Falle der Eheaufléosung
sind zum Teil darauf zurlickzufiihren, dass der Brautpreis
monetarisiert wurde. Die Geldeinnahmen wurden fiir Steu-
ern, den Erwerb industriell gefertigter Konsumgiiter, fiir
Dienstleistungen wie ,Dipping” (das Eintauchen des Viehs
in eine desinfizierende Fliissigkeit zur Behandlung von Pa-
rasiten; d. Red.), Schulgeblihren und andere Dienstleistungen
verwendet, die daher weniger geeignet sind, fiir zuklinftige
Erstattungsforderungen gespart zu werden. Die Nichtrick-
erstattung der Brautgabe filihrte zunichst zu vielen zwi-
schenmenschlichen Konflikten in landlichen Gebieten, die
durch Rechtsstreitigkeiten vor traditionellen Gerichten ge-
kennzeichnet waren.

Die Monetarisierung des Brautpreises

Der Brautpreis wurde durch die Entfremdung von Land
und den Abbau von Viehbestanden monetarisiert, was den
Austausch von Rindern gegen Brautreichtum weniger renta-
bel machte. Dartiber hinaus zwang die Notwendigkeit, Steu-
ern zu zahlen (fiir Hiitten, Vieh und Viehzihlung), arbeits-
fahige Manner dazu, innerhalb der ersten vier Jahrzehnte
der kolonialen Besetzung eine Lohnarbeit zu suchen. Da die
Lohne in der Regel von Einzelpersonen und durch persén-
liche Anstrengungen verdient werden, sparten die Manner
individuell fir den Brautpreis an, der damit zu einem indi-
viduellen Unternehmen wurde und keine kollektive und
verwandtschaftsbasierte Quelle von Ressourcen mehr war.
Auch die Rolle der Verwandten in der Ehe nahm ab. Eben-
so waren Braute nicht mehr einem breiten Netzwerk von
Verwandten ihrer Manner gegentiiber verantwortlich. Dies
fiihrte auch zu einer Verringerung des Brautvermogens als
Sicherheit bietender Transfer, da es schwierig wurde, Geld
und Fabrikware zurtickzuerstatten.

Die Monetarisierung der Wirtschaft fiihrte zu einer Wert-
steigerung des Brautpreises, da die Altesten diesen nutzten,
um neue Konsumgititer zu erwerben, die in der landlichen
Wirtschaft nicht verfligbar waren. Fabrikgefertigte Kon-
sumgiliter wie Lebensmittel, Kleidung und andere Neuheiten
wurden (zusammen mit Rindern oder Bargeld anstelle von
Rindern) in den Brautpreis einbezogen, was ihn bis heute
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flexibel macht. Einige Familien verlangen mittlerweile Mo-
biltelefone (einschlieRlich bestimmter Marken oder Gerate),
neueste Fernseher und sogar Autos.

Die Zunahme des Brautpreises belastete junge Manner. Ko-
loniale Verwalter und Missionare versuchten, dem Brauch
eine Obergrenze zu setzen und ihn in einigen Fillen vergeb-
lich zu verbieten. Vorschléage, dass Christen auf die Braut-
gabe ganz verzichten kénnten, wurden diskutiert, aber die
Praxis schien sich nicht durchzusetzen. Der Brautpreis blieb
bestehen, weil es mit der landlichen Wirtschaft verflochten
war.

Die Entstehung von Gewohnheitsrechten
Theoretisch basieren Gewohnheitsrechte auf kulturellen
Praktiken. Realistisch gesehen entstanden jedoch Gewohn-
heitsrechte als Reaktion auf Krisen in den sozialen Beziehun-
gen aufgrund der Kolonialpolitik. Gerade das Hin und Her
Uber die Emanzipation von Frauen und den Frauenstatus,
Debatten tiber Brautpreis, Reaktionen auf die Auswirkungen
der Landesentfremdung und die Auswirkungen der mannli-
chen Arbeitsmigration auf Ehe, Geschlechterverhaltnis und
Sexualitit sprechen fiir diese Krise. Gewohnheitsrecht ist
eine rassistische, mannlich voreingenommene und misogy-
ne Version von Kultur und Traditionen, die darauf abzielt,
Frauen unter der Kontrolle von Mannern zu halten und sie
insbesondere in Folge der frithen Kolonialzeit zu ziigeln. Au-
Berdem haben Gewohnheitsrechte einen umstrittenen Sta-
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tus, weil sie keine gelebten Brauche und auch kein Bestand-
teil des Rechts im formalen Sinne sind. Dennoch existieren
sie heute als eine Art Blaupause kultureller Praktiken, ein
moralischer Kompass flir Geschlechter- und Altersverhalt-
nisse.

Dartiiber hinaus sind die kulturellen Praktiken der eth-
nischen Minderheiten nicht gut dokumentiert, sodass die-
se Minderheiten mit der Dominanz machtiger ethnischer
Gruppen zu kampfen haben. So haben die Tonga beispiels-
weise mit der Dominanz der Ndebele und Shona sowie der
anhaltenden Stereotypisierung der Tonga-Brauche durch
Fehlwahrnehmung und Fehleinschatzung zu kdampfen. Es
gibt ein begrenztes Verstindnis der matrilinearen Brauche
in der breiten Bevolkerung, was zur Auferlegung der Patri-
linearitat fihrt. Dies wird noch dadurch erschwert, dass der
soziale Wandel im Allgemeinen dazu neigt, die Matrilineari-
tat zugunsten der Patrilinearitit zu untergraben und so Ton-
ga und dhnliche Identititen zu marginalisieren.

Wiederbelebung vorkolonialer Praktiken?

Die Frage, ob es aus der Vorkolonialzeit etwas gibt, das in
Gender-Kampagnen wiederbelebt werden kénnte, ist kom-
plex. Soziodkonomische Spannungen im Friihstadium fiih-
ren dazu, dass einzelne Frauen auf individuelle Bediirfnisse
eingehen. Das Vorstehende zeigt auch, dass kulturelle Prak-
tiken dynamisch sind und sich aufgrund sich dndernder so-
zialer, wirtschaftlicher und politischer Kontexte verandern.
Das ist sowohl gut als auch schlecht. Gut, weil es bedeutet,
dass es Raum gibt, die vorherrschenden sozialen Praktiken
in Frage zu stellen, schlecht, weil politische Interessen, d.h.
die Interessen der Méachtigen, bestimmen kénnen, wie dieser
Wandel stattfindet. Letzteres bedeutet, dass die Schwachen
schlauer sein miissen, um sich der Herrschaft zu widersetzen
und sicherzustellen, dass ihre Interessen geschiitzt werden.

Der Brautpreis bleibt bestehen und nimmt durch die zahl-
reichen neuen Konsumgiiter der globalen Verbraucherkultur
zu. Debatten tber die Begrenzung des Brautpreises wurden
auch in der Zeit nach der Unabhéangigkeit erfolglos gefiihrt.
Es gibt zahlreiche Debatten iiber die Objektivierung von
Frauen, die durch die Kommerzialisierung des Brautpreises
gekennzeichnet ist, der Brautpreis wird jedoch weiterhin als
wesentliche Grundlage einer respektablen Ehe angesehen.
Verbindungen, die ohne die Bezahlung des Brautpreises ge-
griindet wurden, sind verpont. Auch die Kirchen haben die
Zahlung des Brautpreises angenommen, wenn auch nur als
Teil des ,, Achtung” oder der Einhaltung der Gerontokratie.
Sie behaupten daher, der Brautpreis sei mit der christlichen
Lehre vereinbar.

Obwohl Frauen sich weiterhin individuell den patriarcha-
lischen kulturellen Praktiken widersetzen und sie in Frage
stellen, wird die véllige Rebellion gegen Patriarchat und Ge-
rontokratie im heutigen Simbabwe von den formalen und

informellen Frauenorganisationen missbilligt. Auch wenn
feministischer Aktivismus und Lobbygruppen von Frauen
Fairness und Gleichberechtigung in den Geschlechterver-
héltnissen fordern, werden diese Bemiihungen als kultur-
feindlich, unafrikanisch und damit subversiv abgetan. Wo
Reformen stattfinden, geschieht das eher auf Druck von
Geberlandern als durch Verurteilung. Die Geschichte zeigt,
dass Geschlechterreformen Riuckforderungen unterliegen,
wie Beispiele aus den 90er Jahren zeigen.

Noch 2007, als Simbabwe die Gesetze gegen hausliche Ge-
walt dnderte, pladierten einige Abgeordnete dafiir, die Erhal-
tung ,unserer Kultur® vor dem Schutz der Rechte der Frau zu
bewahren. Im heutigen Simbabwe vergessen die Menschen,
dass Frauen im letzten Jahrhundert in der Lage waren, sich
der Herrschaft zu widersetzen, sich auszudriicken und sich
von unterdriickerischen Beziehungen abzuwenden. Heute
haben Frauen Angst davor, ihre Stimme zu erheben, weil die
Abhangigkeit von Mannern zum Teil durch das Christentum
sowie durch mannliche Vorurteile in der Wirtschaft ideali-
siert ist.

Was diese kurze Diskussion zeigt, ist, dass die Sozialge-
schichte nur Personen mit Hochschulabschluss vorbehalten
ist, auch dann nur fir einige wenige, deren Disziplinen sie
umfassen. Tradition und Kulturen beschwéren daher ein
Bild von ,Ruckstandigkeit“ und Aberglauben, das viele ger-
ne loswerden. Die Marginalisierung dieser Geschichte im
offentlichen Diskurs bedeutet auch, dass es keine Reflexion
dariber gibt, wie das Patriarchat zu dem geworden ist, was
es ist. Darliber hinaus sorgt das Christentum, insbesondere
die Pfingstgemeinde, die argumentiert, dass Gott fiir die Be-
tenden kampft, dafiir, dass Frauen zum Schweigen gebracht
werden und daran gehindert werden, Manahmen zu er-
greifen und sich auf das Gebet zu konzentrieren. Wenn die
oben diskutierten Ideen vielleicht in Gender-Kampagnen
verwendet werden kénnten, kénnten wir eher eine kritische
Auseinandersetzung mit der Kultur sehen. Dies setzt jedoch
voraus, dass sich Frauen fiir die Vergangenheit interessieren.
Die Beziehung der Frauen zur ,Vergangenheit“ wird jedoch
durch Religion, Bildung und den vorherrschenden Entwick-
lungsbegriff erschwert. Kurz gesagt, diese Sozialgeschichte
ist interessant, aber nicht nutzbar.

Dr. Rekopantswe Mate

Die Autorin ist Sozialanthropologin und derzeit Dozentin
an der Fakultat fir Soziologie der Universitat Simbabwe.

2014 promovierte sie am Internationalen Institut fir Sozi-
alstudien der Erasmus-Universitdt Rotterdam in Entwick-
lungswissenschaft mit dem Schwerpunkt Jugendstudien.

Ihr englischer Originaltext ist samt Quellen und Literatu-
rangaben im issa-Biiro erhaltlich.
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FuRabdriicke der Beziehungen

AFRIKAS LANDSCHAFT IST EIN TEXT, DER DARAUF WARTET, GELESEN ZU WERDEN. FuRpfade
erzihlen Geschichten, bergen kollektives Verstiandnis von Verwandtschaft und sozialen Beziehungen.

Die Kenntnisse tiber Afrika sind auBerhalb des Kontinents
gering und seine Lebenswelten werden nur selten verstan-
den. Von den ersten Reisenden bis hin zur Kolonialisierung
wurde viel Falsches liber Afrika geschrieben und missinter-
pretiert. Einige Europaer wie Hugh T. Roper glaubten, Afrika
habe vor der Ankunft der WeiBen keine Geschichte gehabt.
JVielleicht®, schrieb er 1966, ,gibt es in Zukunft ein bisschen
afrikanische Geschichte zu unterrichten. Aber zur Zeit gibt
es keine oder nur sehr wenig: Es gibt nur die Geschichte der
Europaer in Afrika. Der Rest ist grofStenteils Dunkelheit. Und
Dunkelheit ist kein Thema fiir die Geschichte.”

Eine andere Einschatzung war, dass Afrikaner ihre Um-
welt nicht wertschatzten; ihnen fehle das Verstindnis fur
den dsthetischen Wert der Landschaft. Diese beiden Wahr-
nehmungen waren falsch. Es war bedauerlich, dass sich die
Européer nicht die Zeit nahmen, die Werte, Kulturen und all-
taglichen Bedeutungen von und Interaktionen mit der Um-
welt zu verstehen. Wie Tuan es treffend ausdriickt: ,Keine
zwei Menschen oder zwei Gruppen von Menschen kénnen
dasselbe sehen.” Das gleiche musste zwangslaufig zwischen
Europdern und Afrikanern bei ihrem Aufeinandertreffen
geschehen.

In der Landschaft lesen
Aus der Sicht eines Menschen, der in einer landlichen
Umgebung in Simbabwe geboren, erzogen worden und auf-

gewachsen ist, soll hier eine Einschitzung dessen gegeben
werden, was von Forschern und Umwelthistorikern als ,af-
rikanische Umwelt" bezeichnet wird.

Ich stimme Ingolds Argumentation zu, dass Wahrneh-
mung und Verstandnis der Umwelt nicht eine Frage des Se-
hens, sondern des Verweilens in, Begreifens von und Inter-
agierens mit der Umwelt sind. Als Kind, Teenager und spater
als junger Mann wurde mir klar, dass es nicht reicht, die Um-
welt mit all ihrem Land, ihren Waldern, Landschaften, Or-
ten, Raumen und Ressourcen nur zu bewundern, sondern sie
da ist, um mit ihr in Interaktion zu treten, denn sie ist es, aus
der unsere Geschichte, unsere sozialen Beziehungen, unsere
Verwandtschaftsbeziehungen, unsere Identitit als Gruppe
und unserer Lebensgrundlage einen Sinn gewonnen haben.

Die Welt war damals nach lokalem Wissen nicht rund,
wie die Wissenschaft sagen wiirde, aber sie wurde so ver-
standen, dass sie dort begann, wo die Sonne aufging, und
dort endete, wo sie unterging. Andere Koordinaten schlossen
Norden und Siden ein, und das schloss die Welt fiir uns ab.
Fir die Menschen, die diesen Raum besetzten, war die gesell-
schaftspolitische Bedeutung abhingig von der Beziehung,
die zwischen ihnen und der Umwelt bestand. Die meisten
Forscher und européischen Touristen haben sich fiir heilige
Orte wie die Chinhoyi-Ho6hlen in Simbabwe interessiert, fiir
eindrucksvolle Orte wie die Viktoriafille in Simbabwe und
Sambia oder Nationalparks wie Etosha in Namibia und Ser-



engeti in Tansania. Dies waren jedoch nicht die wichtigsten
Orte der Umwelt fir die Afrikaner, insbesondere nicht fiir
uns im landlichen Simbabwe und allgemein im stdlichen
Afrika.

Pfade als soziale Netzwerke

Ich mochte hier den FuBweg beschreiben und diskutie-
ren, wie er in der afrikanischen Umwelt gefunden und ge-
schaffen wurde. Fu3pfade sind fiir einen , Au3enstehenden”
etwas ganz Normales, sie sind nichts anderes als ausgetrete-
ner Boden. Fiir den Bewohner reprédsentieren die FuBwege
jedoch eine Vielzahl von Dingen und Bedeutungen. Erstens
und vor allem sind Ful3pfade ein Netz von Verbindungen
und Beziehungen, die in der Landschaft gezeichnet sind.
Sie bringen soziale Bedeutungen in das Leben der afrikani-
schen Bewohner. Bedeutungen, die nur verstanden werden
kénnen, wenn man die Pfade benutzt und ihnen folgt. Auf
dem Land wurden koloniale Schotterstral3en fiir den Fahr-
zeugverkehr gebaut, um die Randgebiete mit den Ballungs-
zentren in den Hauptstadten der Lander zu verbinden. Fu3-
pfade bedeuteten mehr als Bewegung und die Verbindung
zwischen Orten. Sie verbanden Dérfer und Gehdéfte, ja, vor
allem aber war das Gehen auf den Pfaden eine Moglichkeit,
Beziehungen in der Landschaft herzustellen. Uber Bezie-
hungen oder Verwandtschaftsbindungen wurde nicht nur
gesprochen, sondern sie wurden auch ausgeiibt, indem man
durch die Landschaft lief.

Diese Wege und der Akt des Gehens spielten eine wichti-
ge Rolle bei der Erstellung mentaler Karten, auf denen die
Anordnung der Gehofte und Dérfer sowohl in der Vergan-
genheit als auch in der Gegenwart lokalisiert, beschrieben
und ebenso Verwandtschaft und soziale Bindungen erklart
wurden. Einfach ausgedriickt, stellen FuRpfade ein Netz-
werk von Beziehungen und Verwandtschaft dar. Sie waren
ein zentrales Instrument, um uns Kindern und Jugendlichen
beizubringen, wer wer in unserer Gemeinschaft ist. Sie wa-
ren ein Mittel, um Erinnerungen, Beziehungen und soziale
Bindungen von einer Generation zur anderen zu iibermit-
teln.

FulBpfade spielen auch im Alltag und Lebensunterhalt der
Menschen eine wichtige Rolle. Die Umwelt wurde nicht da-
nach beurteilt, ob sie dsthetisch, gastfreundlich oder unwirt-
lich sei, sondern unter dem Gesichtspunkt der Interaktion.
Die Ethnologin Ute Dieckmann, die iber den Etosha-Natio-
nalpark in Namibia schrieb, gestand, dass es schwer vorstell-
bar sei, wie die Menschen in dieser unwirtlichen Landschaft
Uberlebt hitten.

Dieckmann machte eine wichtige Beobachtung: ,Als ich
zusammen mit den dort aufgewachsenen Menschen [Hai-
om, eine San-Gemeinschaft] durch die Gegend ging, lernte
ich die verschiedenen Pflanzenressourcen, die jahreszeitli-
chen Schwankungen von essbaren Pflanzen und die Tier-

verteilung sowie die Uberreste friiherer Siedlungen besser
kennen ...

Pfade halfen den Menschen, ihren Weg zu Wasserléchern,
Bergen oder Waldern zu finden, wo sie Pilze und wilde
Friichte sammeln, Honig holen, wilde Tiere jagen konnten,
Pflanzenheilmittel kennen oder einfach nur spielen gingen.
Dieckmanns Erfahrung mit den Hai-om war, dass ,sie beim
Gehen den Blick auf den Boden richten und nach Tierspu-
ren Ausschau halten ... wobei nicht offensichtlich ist, wie die
Miénner Tierpfade von Menschenpfaden unterscheiden.”

Der FuBBweg ist eine Spur in der Landschaft, der die sozi-
alen Erinnerungen der Menschen und zahlreiche andere
Geschichten tragt, die mit der Umwelt, die als kollektives
Gedéachtnis dient, verbunden sind. In meinem landlichen
Zuhause konnten die Leute erkennen, dass ein Fremder vor-
beigegangen war, indem sie einfach auf die Abdriicke der
Schuhe auf den Wegen schauten. Die Schuhabdrtiicke halfen
auch, Diebe aufzuspiiren oder die Bewegungen der Men-
schen zu beobachten. In Anbetracht dessen, was ich oben er-
klart habe, sind Fu3pfade fiir Landbewohner nicht irgendet-
was Gewohnliches, sondern sie haben eine grofRe soziale und
historische Bedeutung. Sie werden verwendet, um das Leben
der Menschen und ihre Sozialgeschichte zu interpretieren
und Verwandtschaft und soziale Bindungen zu erklaren.

Ich gehe davon aus, dass die Art, wie die Umwelt wahr-
genommen und wie mit ihr interagiert wird, seit der Kolo-
nialzeit unter Belagerung steht. Jene Wahrnehmungen, die
uberliefert wurden, beeinflussen jedoch noch immer die Art
und Weise, wie Menschen mit der Umwelt und Landschaft
umgehen und interagieren, insbesondere auf dem Land. Die
Landschaft Afrikas ist ein Text, der darauf wartet, vom Be-
trachter gelesen zu werden. Leider haben Beobachter oder
Touristen von auBerhalb des afrikanischen Kontinents kein
Interesse daran, die afrikanische Landschaft zu lesen, auf3er
Orte zu fotografieren und zu dokumentieren, die sie einer
Aufnahme fiir wert halten. Es gibt eine Menge Abdriicke in
der Landschaft, die uns viel tiber die Menschen und nicht-
menschlichen Akteure als Schliisselfiguren bei der Entste-
hung von Geschichte erzdhlen. Wenn Sie eines Tages eine
landliche Landschaft Afrikas aufsuchen, nehmen Sie sich
Zeit, um nicht nur den asthetischen Wert, sondern auch die
Geschichte und die gesellschaftspolitischen Bedeutungen zu
studieren, die darin eingeschrieben sind. Es ist ein Palimp-
sest, das viele personliche und kollektive Erinnerungen von
den Anfangen bis zur Gegenwart in sich tragt. Sie sind nur
zuganglich, wenn man sich der afrikanischen Landschaft
mit den richtigen Fragen ndhert und sich Zeit nimmt, sie zu
verstehen.

Dr. lvan Marowa

Der Autor ist Dozent am Department of History der Uni-
versity of Zimbabwe.
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Jenseits des Entwicklungsdenkens

DISKUSSION ALTERNATIVER GESELLSCHAFTSMODELLE anhand von Beitridgen aus Peripherie und

afrika sid.

Sind wir eigentlich noch im Entwicklungszeitalter? Seit ei-
niger Zeit wird ,Post-Development” diskutiert. Dem Thema
widmete die Zeitschrift Peripherie 2018 eine Doppelausgabe.
Schon Ende 2017 hatte afrika siid ein ,Dossier Entwicklung”
herausgegeben, das sich kritisch mit dem Konzept der Ent-
wicklung auseinandersetzt und das hier vergleichend her-
angezogen wird.

Das Editorial der Peripherie stellt den Post-Development-
Diskurs vor. Den Begriff ,Entwicklung” gibt es seit Ende des
19. Jahrhunderts. Um 1950 wurde er bestimmend fiir das
Konzept der ,Entwicklungsldnder. In ihm enthalten sind
Vorstellungen, dass die Industriegesellschaften des Westens
an der Spitze der Entwicklung stiinden, Gesellschaften soll-
ten ,rational” umgestaltet werden und andere Gesellschaf-
ten hatten diese Riickstinde aufzuholen. Offensichtlich
enthilt dieses Denken Probleme: Eurozentrisch bedingt es,
dass die Experten fir die weitere Entwicklung im globalen
Westen angesiedelt sind. Eliten des Stidens nutzten den Be-
griff, um autoritdre Entwicklungswege zu rechtfertigen. Seit
den 1970er-Jahren wurden bisher unterbelichtete Aspekte
in den Blick genommen: Frauen, Umwelt, Partizipation der
Betroffenen, Markte, ,gute Regierungsfiihrung® Die Aus-
richtung wandelte sich von dem Ziel eines etwa gleichen
Entwicklungsstandes zur Armutsbekdmpfung. Ende des 20.
Jahrhunderts wurde der ganze Entwicklungsweg zuneh-
mend in Frage gestellt, u.a. weil Ungleichheit entpolitisiert
und Ubernationale Zusammenhinge ausgeblendet werden.
Viele Menschen im globalen Siiden streben weiter Entwick-
lung an, es ist aber unterschiedlich, was darunter verstanden
wird. Und es gibt Vorstellungen von Alternativen zur Ent-

wicklung. Mit diesen Alternativen befassen sich die thema-
tischen Beitrdge des Heftes.

Wihrend die Peripherie mit wissenschaftlichem An-
spruch einen langen Zeithorizont abdeckt und versucht, Tie-
fenstrukturen aufzudecken, ist das afrika stid-Dossier Ent-
wicklung in vielen Beitragen aktueller aufgezogen und will
Erkenntnisse in die Breite der Solidaritatsbewegung vermit-
teln. Da wird der Weg von den MDGs zu den SDGs analysiert,
werden neue Afrika-Initiativen kritisiert, die Verscharfung
des ,Grenzmanagements"” in Stidafrika beschrieben, die Mili-
tarisierung des Entwicklungsdiskurses thematisiert und die
»Eroberung“ der internationalen Erndhrungspolitik durch
Konzerne angeprangert, und damit insgesamt ein Eindruck
von der Kritikwiirdigkeit aktueller Entwicklungsstrategi-
en gegeben. Der wenig erfolgreiche Entwicklungsweg Sim-
babwes wird beschrieben, doch kaum erklart, und tber die
wieder stark angestiegene Staatsverschuldung in Mosambik
wird berichtet. Im Dossier gibt es interessante Hinweise auf
aktuelle Literatur und Filme. Andere Beitrage, die langere
Zeithorizonte abdecken, werden im Folgenden auf Artikel
der Peripherie bezogen.

Alternative Konzepte

Im ersten Beitrag der Peripherie geht es um zwei Ansat-
ze, die aus westlicher Sicht sicher negativ zu bewerten sind.
Schaffar und Ziai beschreiben Alternativen aus Thailand
und dem Iran. In Thailand gab es unter dem Begriff Suffi-
zienz-Wirtschaft und mit starkem buddhistischem Einfluss
Vorstellungen von einfachem Leben. In den Militardikta-
turen wurde diese Vorstellung genutzt, um die bauerliche
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Mehrheit autoritir einzuschranken und von der politischen
Macht fernzuhalten. Im Iran gibt es eine schon lange wih-
rende Kritik an der ,Krankheit der Verwestlichung®, eine
Forderung nach der Riickbesinnung auf eigene Werte. Die
islamische Republik nutzte diese Tradition ab 1979 fir ihr
autoritdres Staatsmodell. Mit Ziai stellt damit einer der deut-
schen Hauptautoren des Post-Development-Diskurses fest,
dass Alternativen zum Entwicklungskonzept nicht unbe-
dingt zu besseren Lebensverhiltnissen fiihren miissen.

Um das Konzept des Ubuntu, einem Begriff aus dem stid-
lichen Afrika, geht es im Beitrag von Matthews in der Peri-
pherie. Bei Ubuntu, sehr unterschiedlich verstanden, geht
es allgemein gesagt um eine humane Umgangsweise mit
Menschen. Die gegenseitige Verbundenheit wird betont und
Individualismus abgelehnt. Es gebe viele Parallelen mit ande-
ren Formen des afrikanischen Humanismus, von denen sie
vier nennt und mit Quellen belegt, darunter Hunhuismus in
Simbabwe. Sie sieht Elemente des Entwicklungskonzepts, die
durchaus erhaltenswert seien, wie den Aufstieg der Lander
des Stidens in der weltweiten Hierarchie, kommt aber bei al-
ler Ambivalenz zum Schluss, dass Ubuntu einen Beitrag zu
Alternativen zum Entwicklungsdenken leisten kann.

Im afrika stid-Dossier geht Acosta auf Ubuntu und die Idee
des ,Guten Lebens"” (buen vivir) aus Lateinamerika (ausfithr-
licher in der Peripherie 149) ein. Sie seien etwas Anderes als
westliche Philosophien. ,Es sind keine ausdruckslosen Kon-
zepte, sondern tagliche Lebenserfahrungen’, die sich durch-
aus unterschieden: ,Ubuntu, bekannt vor allem in den Bantu
sprechenden Volkern, hat sein Leitprinzip in der Bewegung,
Buen Vivir in der Harmonie.“ Sie seien ,aus traditionell
marginalisierten, sogar kolonisierten und dauerhaft ausge-
beuteten Gruppen‘ entstanden, hitten nicht-kapitalistische
Wurzeln und stirkten die Gemeinschaftsrechte. Aus dieser
Perspektive kritisiert der Autor auch das Entwicklungskon-
zept und stellt Ubuntu und Buen Vivir als Alternativen dar.

Ebenfalls im Dossier befasst sich Suttner mit der Frage,
welchen Beitrag Ubuntu, verstanden als die Wiederbele-
bung kolonialer Werte, in der Dekolonisierung Stidafrikas
spielen solle. Viele Menschen lebten nicht nach dem Kon-
zept, es sei zudem kommerzialisiert. Es sei nur ein Prinzip
in einem komplexen Feld von Prinzipien, die sich in Sprich-
wortern spiegeln, die durchaus unterschiedliche Ausrich-
tungen zeigen, z.B. eine ,Balance zwischen individuellen
und gemeinschaftsorientierten Aufgaben und Verantwor-
tungsbereichen’, in der es auch das Patriarchat, Gewalt und
Machtbeziehungen gebe. Er setzt sich damit von einer essen-
zialistischen Ethnophilosophie ab, wie sie Paulin Hountondji
aus Benin vertrete. Er schlief3t, es sei wichtig, ,eine huma-
nistische und emanzipatorische Vorstellung von Ubuntu zu
entwickeln, die umstrittene Bedeutungen akzeptiert. Damit
Ubuntu weiterhin wichtig ist, muss es als dynamisches Kon-
zept verstanden werden.” Acosta und Suttner sind, dem Me-

dium angemessen, konkreter als die Artikel in der Peripherie
zu Ubuntu. Sie greifen aber auch wichtige theoretische As-
pekte auf, die in der Peripherie nur am Rande oder gar nicht
vorkommen.

Praeg vergleicht in seinem Beitrag in der Peripherie
Ubuntu mit drei weiteren Theorien des Siidens. Der Neo-
Konfuzianismus und der afrikanische Sozialismus seien ei-
nigermaBen koharente Ideologien. Auch wenn es viele Aus-
pragungen dieser Theorien gebe, so hitten sie doch einen
Grundstock an Vorstellungen und Literatur, auf den sie sich
bezdgen. Ubuntu und die Idee des ,Guten Lebens” haben eine
solche Basis nicht, sondern versuchen, vorkoloniale Praxis in
eine Philosophie zu formen. Sie seien ,offen fiir die Wech-
selfalle von Interpretationen”. Praeg fragt nun, ob es sich bei
diesen offenen Begriffen um leere Begriffe (,leere Signifikan-
ten“) handele, die beliebig gefiillt werden kénnten. Er zeich-
net fiir Ubuntu nach, wie sich der Begriff unter verschiede-
nen Bedingungen entwickelt. Begriff und Praxis seien hier
untrennbar verbunden. Ubuntu und Gutes Leben seien ,ru-
helose” Begriffe, die sich der Praxis anpassen und wieder auf
sie einwirken.

Einen Einblick in solch alternatives Denken geben im Dos-
sier das Interview mit Felwine Sarr aus dem Senegal, Autor
von ,Afrotopia“, die Rezension von drei Biichern von Achille
Mbembe, derzeit Stidafrika, auf den sich auch einige Artikel
in der Peripherie beziehen, und die Reportage tiber ,Afrikas
moderne junge Generation“. Hier zeigt sich der Vorzug des
Dossiers fiir ein breiteres Publikum: Es ist durchweg leicht
lesbar geschrieben, und auch wenn die meisten Artikel der
Peripherie gut lesbar sind, so haben sie doch einen durchaus
angemessenen akademischen Charakter.

Marx und Buddha

Sachs vergleicht in der Peripherie zwei 2015 veroffent-
lichte Texte: die Agenda 2030, die die Ziele fiir nachhaltige
Entwicklung enthélt, und Papst Franziskus Enzyklika Lau-
dato Si. Bei der Agenda 2030 gehe es nicht mehr um nach-
holende Entwicklung, sondern nur noch um das Uberleben.
Die SDGs stiinden dennoch in der alten Tradition, weil es
weiterhin darum gehe, Defizite abzubauen, weil sie techno-
kratisch vorgehen und Machtfragen ignorieren, und weil
sie in sich widerspriichlich seien. Laudato Si dagegen wende
sich vom Entwicklungsdiskurs ab. Der Zeitpfeil werde vom
Raumbewusstsein abgel6st. Der Mensch sei nicht Krone der
Schopfung und er fordert Umkehr der Reichen, die von ih-
rem Reichtum abgeben miissten. Es gehe um Heilung, nicht
um Management, und statt auf Effizienz (womit die Agenda
2030 hinter Rio 1992 zuruckfalle) setze der Papst auf Suffi-
zienz.

Pillay fiihrt in der Peripherie Marx und Buddha zusam-
men. Er argumentiert, dass die Neue Linke sich auf Philo-
sophen wie Buddha beziehen miisse, der zur ,Achsenzeit”



gehore (800 bis 200 v. Chr.), in der sich Philosophen mit der
zunehmenden Ungleichheit auseinandersetzten. In Abgren-
zung zum orthodoxen Marxismus gibt er einige Beispiele
solcher Ansitze, die Marx mit anderen Philosophien verbin-
den. Dabei bezieht er sich auch auf Rick Turner, der in den
1970er-Jahren eine wichtige Rolle fiir die entstehende Ge-
werkschaftsbewegung in Stdafrika gespielt hat und heute
noch gut bekannt ist.

Das Konzept des Vida Tranquila nutzt De Eguia Huerta in
der Peripherie fiir eine Kritik am Gender Mainstreaming. Bei
der Vida Tranquila, einer Vorstellung von ,ruhigem Leben’,
geht es um das ganzheitliche Wohlbefinden der Menschen.
In diesen Kontext wurde in einem Entwicklungsprojekt Gen-
der Mainstreaming eingefiihrt. De Eguia Huerta zeigt, wie
das Mainstreaming Standards von Entwicklung, die im Nor-
den definiert wurden, durchzusetzen versucht, und wie in
den indigenen Gemeinden dieses Konzept so transformiert
wird, dass es den eigenen Vorstellungen entspricht.

Dass es alternative Ansatze zur Entwicklung auch schon
vor dem 20. Jahrhundert gegeben hat, zeigt Reinhard KoR-
ler in der Peripherie in seiner Darstellung der russischen
Dorfgemeinden. Er legt dar, dass Solidaritat nicht unbedingt
eine freiwillige und freundliche Haltung ist, sondern unter
Zwangsbedingungen entstehen kann.

Im Dossier kritisiert Vince Musewe aus Simbabwe, Ent-
wicklungshilfe sei ,zum maichtigsten Werkzeug geworden,
mit dem gewisse westliche Regierungen Afrika weiterhin als
Kontinent der Bittsteller erhalten”. Um diese These zu bele-
gen, referiert er bekannte Literatur, die im Wesentlichen im
Globalen Norden entstanden ist: Angus Deaton, William Eas-
terly, Dambisa Moyo. Mal abgesehen von den inneren Wi-
derspriichen dieser Literatur (sie macht die Entwicklungshil-
fe z.B. fiir die Korrumpierung von Regierungen des Stidens
mitverantwortlich, als ob es keine Wirtschaftsbeziehungen
und keine Ressourcenextraktion gebe, und kritisiert, dass es
weiterhin Armut gebe, setzt sich aber nicht mit den immen-
sen Fortschritten bei vielen Indikatoren menschlicher Ent-
wicklung auseinander): Dass ein Teil der Mittelschicht des
Stdens solche Konzepte tibernimmt, statt eigene Theorien
zu entwickeln oder sich mit Autoren wie Sarr und Mbem-
be auseinanderzusetzen, erweckt den Eindruck, dass sie von
ihrem Versagen ablenken will: Sie wére es, die eine ,Gute Re-
gierungsfihrung” in ihren Landern durchsetzen kénnte. Ge-
rade in Simbabwe, wo erneut eine Befreiungsbewegung ver-
sagt hat, kénnte ein Bezug auf Frantz Fanon hilfreich sein.
Doch das Problem, dass keine angemessene eigene Theorie
entwickelt wird, hat nicht nur der Globale Stiden. Jill Philine
Blau stellt in der Peripherie in ihrem Artikel iiber Wander-
wirtschaft im Oberallgdu fest, dass die Gemeinwirtschaft,
die einen wesentlichen Teil des europaischen Wirtschafts-
modells ausmacht, kaum untersucht und auch theoretisch
zu wenig reflektiert ist.

Frantz Fanon reflektieren

Was in den beiden besprochenen und in anderen Publi-
kationen durch Abwesenheit auffallt, sind die Arbeiten von
Theoretikern der Befreiungsbewegungen, fiir die hier Fa-
nons Hauptwerk ,Die Verdammten dieser Erde“ (rororo ak-
tuell, Reinbek bei Hamburg, 1961 [1969]) stehen soll. Geschrie-
ben wihrend des algerischen Befreiungskrieges, befasst sich
der erste Teil damit, wie die Kolonisierten sich auch mental
von den Kolonisatoren, den WeiRen, befreien kénnen. Nur
durch gewaltsamen Kampf sei die mentale Befreiung mog-
lich. Viele in der Peripherie genannte Ideen der Alternativen
tauchen hier schon auf, so die bauerliche Gemeinschaft und
die Uberwindung des Individualismus. Das wirft die Frage
auf: Ist Entwicklung ein neokoloniales Projekt und Fanons
Ansatz eine Alternative zur Entwicklung, oder sind beide
Entwicklungskonzepte?

In weiteren Teilen des Buches analysiert Fanon, wie De-
kolonisierung verlauft, wenn keine Befreiung durch gewalt-
samen Kampf stattfindet. Er beschreibt schon 1961, wie sich
kleine Cliquen die Reichtiimer des Landes aneignen, indem
sie die Rolle der Kolonisatoren tibernehmen, wie sie nur Han-
del treiben und Werte herausziehen, und nicht Wertschop-
fung schaffen, wie keine Kapitalistenklasse entsteht, die die
Wirtschaft entwickelt und neue Werte schaffen lasst. Er be-
schreibt die Rolle des ,Lumpenproletariats‘ und die Rolle der
Mittelschicht, die eben auch nur Anteil an den Reichtiimern
haben will, statt sich fiir eine gerechte Verteilung einzuset-
zen. Die Konzentration auf die Stadte und die Vernachlassi-
gung des Landes ist im Buch ein wichtiges Thema.

Bezeichnend in diesem Kontext ist nun, dass sich dieses
Buch liest wie eine Beschreibung Simbabwes mindestens ab
den 1990er Jahren, und das obwohl Simbabwe einen Befrei-
ungskrieg gefiihrt hat, der weite Teile des Landes und der
Bevolkerung umfasste. Aber vieles, was Fanon als Bedin-
gungen echter Befreiung vom Kolonialismus beschreibt, war
von Anfang an nicht gegeben. Die groRen Hoffnungen, die
Fanon in den Befreiungskampf gesetzt hatte, sind nicht nur
in Simbabwe enttiuscht worden. Trotz des Versuchs, eine
Alternative zu schaffen, ist in Simbabwe letztlich ein neoko-
loniales Entwicklungskonzept gefahren worden.

War Fanon nun ein Autor des Entwicklungskonzepts,
steht er fiir eine Alternative, oder fiir etwas ganz Anderes?
Fir den Diskurs um Alternativen zur Entwicklung sollte es
interessant sein, die Literatur der Befreiungsbewegungen
auf solche Fragen zu untersuchen, und ihr Scheitern sollte
daraufhin untersucht werden, was fiir die Chancen der Al-
ternativen zu lernen ist.

Bernward Causemann
Quellen:
Peripherie 150/151: Jenseits des Entwicklungsdenkens,
2018, www.zeitschrift-peripherie.de
Dossier Entwicklung, afrika siid, Dezember 2017
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Jenseits von Wachstum

ZU DEN BEITRAGEN AUS DEM GLOBALEN SUDEN FUR EINE POSTWACHSTUMSOKONOMIE

Ist Wachstum im globalen Stiden (noch) notwendig? Im
Mairz gab es zwei Ereignisse, die in direktem Zusammen-
hang stehen mit der Problematik der Wachstumsideologie:
Der Flugzeugabsturz der ET-Maschine 302 von Addis Abe-
ba nach Nairobi am 10. Marz 2019 und der Zyklon Idai, der
zwischen dem 15. und dem 21. Marz Teile Mosambiks, Mala-
wis und Simbabwes verwiistet hat. Beides Ereignisse, die mit
dem Thema Wachstum zu tun haben.

Nach allen heute vorliegenden Informationen sieht es so
aus, als hatte Boeing die Erzielung héherer Wachstumsraten
mit einem neuen Modell und somit die Konsolidierung der
Marktmacht und die Ausschaltung der Konkurrenz auf Kos-
ten der Sicherheit betrieben. Auf jeden Fall hitte ein langsa-
meres Tempo in der Entwicklung der B737-Max 8 geholfen,
die Fehler zu vermeiden, welche 342 Menschen das Leben
gekostet und zahlreiche Familien in tiefe Trauer versetzt
haben. Dartiiber hinaus ist dieses Flugzeug ein gutes Beispiel
fir ein zentrales Problem der Wachstumsideologie: Die Pro-
dukte werden angeblich effizienter, aber danach muss im-
mer mehr davon produziert und konsumiert werden, um die
Konkurrenz abzuhiangen.

Das zweite Ereignis ist Teil einer Serie von Extremwet-
tereignissen, die das stidliche Afrika in den letzten Jahren
erschittert haben, wobei Idai von der Wucht und den Kon-
sequenzen her mit Abstand als die schlimmste Naturkata-
strophe der Region zu betrachten ist. Mit 1300 Toten und

mehr als drei Millionen Menschen, die ihre Lebensgrund-
lagen verloren haben, ist Idai eine Katastrophe extremen
Ausmalfes. So ohnmachtig die Menschen dieser Region der
Wucht der Natur auch ausgesetzt wurden, die Ursachen
sind anders zu bewerten: Es ist unumstritten, dass Wirt-
schaftswachstum mit einem zunehmendem Verbrauch
an nattrlichen Ressourcen einhergeht und einen Bedarf
an Deponiekapazititen (z.B. fiir CO,) verursacht. Weil die
Menschheit mehr davon produziert, als Kapazitidten vorhan-
den sind, haben wir es mit steigenden Umweltbelastungen
zu tun. Diese Belastungen haben in manchen Bereichen
Dimensionen erreicht, die sowohl lokal als auch global den
Wohlstand der heutigen wie zukiinftiger Generationen ein-
schranken oder bedrohen. Klimawandel und damit zusam-
menhingende Wetterereignisse fitihren diese Dimensionen
vor Augen. Genau hier ist Idai zu verorten. Das Perverse an
den jetzigen Krafteverhiltnissen ist, dass diejenigen, die un-
ter Extremwetterereignissen wie Idai am meisten leiden, am
wenigsten zu deren Ursachen beitragen. Durch ihre Art zu
produzieren, zu konsumieren und zu leben haben sie einen
sehr geringen 6kologischen FuBabdruck. Hatte die gesamte
Menschheit den 6kologischen FuBabdruck der Menschen im
Stdwestbecken vom Indischen Ozean, wire das Erdsystem
noch im Gleichgewicht und die Katastrophenszenarien, die
uns immer mehr begleiten, nur Gegenstand von fiktiven Ab-
handlungen von Hollywood. Aber sie sind real.



Gefahrdung des ,,guten Lebens"

Angesichts der Uberschreitung der planetarischen Gren-
zen in vielen Bereichen und der akuten Gefihrdung fir
das Fortbestehen des Planeten ist ein ,Weiter so“ mit der
Wachstumsideologie keine Lésung. Die Steigerung der Ef-
fizienz beim Ressourceneinsatz und die Verwendung nach-
wachsender Rohstoffe (Konsistenz), die immer wieder ins
Spiel gebracht werden, um das ,Weiter So“ zu legitimieren,
reichen nicht, denn trotz aller getroffenen Manahmen in
diesen beiden Bereichen konnte der Zusammenhang von
Wirtschaftswachstum und Umweltverbrauch bis heute nur
relativ entkoppelt werden.

Ernst zu nehmende wissenschaftliche Forschung ist sich
dartiber einig, dass fiir einen Rickgang der schiadlichen
Umweltbelastungen eine absolute Entkopplung notwendig
ware. Deswegen haben sich Auseinandersetzungen darum,
das vorherrschende, kapitalistisch geprdagte und wachs-
tumsfixierte Wirtschaftssystem zu tiberwinden, in den letz-
ten Jahren intensiviert. Dazu beigetragen haben sicherlich
die Auswirkungen der Uberschreitung der planetarischen
Grenzen, die in einigen Bereichen Dimensionen erreicht ha-
ben, dass jetzt schon die Voraussetzungen fiir ein gutes Le-
ben in vielen Teilen der Welt gefadhrdet sind, wie am Beispiel
von Idai bereits analysiert. Alles spricht dafiir, dass sich die-
ses Gefahrdungspotenzial noch intensiviert.

Ein anderer Faktor, der diese Auseinandersetzung belebt,
ist die Existenz von Konzepten im globalen Stiden, die fiir ein
gutes Leben Perspektiven jenseits des Wachstumsfetischis-
mus des kapitalistischen Wirtschaftssystems sehen. Konzep-
te, aber auch Praxen zumindest in dezentralen Mikrordumen
des globalen Siidens haben bereits die internationale Agenda
fiir eine Nachhaltige Entwicklung erreicht. Nun ist diese
Agenda dafiir bekannt, widerspriichlich, unambitioniert
und dem Willen der einzelnen Regierungen untergeordnet
zu sein. Diese Agenda, bekannt als Nachhaltigkeitsziele der
UN, hilt am Wachstumsmodell fest und tibersieht dadurch
den Konflikt zwischen Wirtschaftswachstum und Nachhal-
tigkeit, der in der heutigen Welt fast immer zugunsten des
Wirtschaftswachstums gelést wird. Ein Beweis ist die den
Nachhaltigkeitszielen selbst zugrunde liegende Uberzeu-
gung, Entwicklungslander kénnten erst dann alle anderen
Ziele erreichen, wenn sie von 2015 bis 2030 mindestens sie-
ben Prozent Wachstum erreichen.

Welches Wachstum fiir welche
Entwicklung?

Laut dem Bundesamt fiir Statistik ist das ,Bruttoinlands-
produkt (BIP) ein MaR fiir die wirtschaftliche Leistung einer
Volkswirtschaft in einem bestimmten Zeitraum. Es misst
den Wert der im Inland hergestellten Waren und Dienst-
leistungen (Wertschopfung), soweit diese nicht als Vorleis-
tungen fir die Produktion anderer Waren und Dienstleis-

tungen verwendet werden.“ Als preisbereinigtes MaR fir
Wirtschaftswachstum ist das BIP ,die wichtigste GroéRe der
Volkswirtschaftlichen Gesamtrechnungen und gehoért zu
den Indikatoren des Verbreitungsstandards des Internatio-
nalen Wahrungsfonds (IWF).“

Was Statistiken nicht aufweisen, sind die Kosten von
Wirtschaftswachstum. Dartliber hinaus ist das wachstums-
basierte Modell dafiir bekannt, die sozialen Ungleichheiten
zu vertiefen. Dieser Trend ist, bis auf ein paar Ausnahmen,
uberall zu beobachten, wo dieses Modell umgesetzt wird,
insbesondere in den sogenannten Entwicklungslandern.

Im Fall von Afrika zeigt eine Analyse der Phase des Wirt-
schaftsbooms mit hohem Wachstum in vielen Lindern,
dass dieses Wirtschaftswachstum nicht zur strukturellen
Transformation afrikanischer Volkswirtschaften beigetra-
gen hat. Mehr noch: In den afrikanischen Landern, die ihr
hohes Wirtschaftswachstum in der Regel aus ihrem Roh-
stoffreichtum erzielt haben, ist der Preis dafiir viel zu hoch
gewesen. Die illegalen Kapitalabfliisse haben besorgniserre-
gende Dimensionen erreicht, genauso wie die Ungleichhei-
ten zwischen Arm und Reich. In den rohstoffreichen Lan-
dern haben die am Rande der Minen und grof3en Plantagen
lebenden Menschen oft die Erfahrung machen miissen, was
es heiBt, wenn der Reichtum weggeht, seine Schattenseiten
in der Verseuchung der Béden und der Luft sowie in der Ver-
schmutzung der Fliisse hinterlasst.

So gesehen war die Wachstumsphase, die das Narrativ
des ,Rising Africa“ und ,Afrika als Kontinent der Zukunft“
erzahlt hat, nichts anderes als ein Zugriff auf ein paar pro-
duktive Sektoren nationaler Okonomien durch auslidndische
Unternehmen und deren inldndische Partner mittels aus-
landischer Direktinvestitionen. Diese haben sich zu Instru-
menten der Auspliinderung von Ressourcen des Kontinents
gemacht, wahrend das von ihnen erzeugte Wachstum kos-
metisch zur Verbesserung makrodkonomischer Daten nati-
onaler Regierungen beitrug. In eine reale Verbesserung der
Lebensbedingungen fiir die Mehrheit der Menschen hat sich
dieses Wirtschaftswachstum nur unterproportional tiber-
setzen lassen.

Ein anderes Wachstum ist moglich

Ausgehend von der letzten Erkenntnis gibt es ohne Frage
Platz fiir eine andere Art von Wachstum. Felwine Sarr defi-
niert als Imperativ fiir Afrika, ,das richtige Wachstumsmo-
dell und die richtige Art von Wachstum zu wahlen". Bei ihm
geht esdarum, ,Zweck, Struktur und Tempo des Wirtschafts-
wachstums zu dndern, und zwar durch die Anwendung von
Modellen der Wachstumsproduktion und -Umverteilung,
die auf den Bediirfnissen der Bevolkerung beruhen und
nicht auf Zwangen des Marktes.” Durch die Konzentration
auf die Bediirfnisse der Bevoélkerung und der Notwendigkeit,
Antworten darauf zu formulieren, kann Wirtschaftswachs-



tum erzeugt werden. Wirtschaftswachstum ist bei Felwine
Sarr kein Ziel an sich, sondern eins, das nur angestrebt wird,
wenn es ermoglicht, auf die Bediirfnisse der Bevolkerung
angemessen zu reagieren. Worum es ihm geht, ist die ,quali-
tative Verbesserung des Gesellschaftskorpers®.

Das westlich dominierte Wirtschafts- und Gesellschafts-
modell hat sich vermeintlich als alternativlos etabliert. Selbst
die aktuellen Krisen reichen nicht, um es grundlegend in
Frage zu stellen, denn dann wird danach gefragt, was denn
die Alternativen seien. Dass sich Alternativen aufgrund des
imperialen und repressiven Charakters des herrschenden
Systems nicht entwickeln konnten, wird dabei nicht gebiih-
rend berticksichtigt. Es wird nicht mehr bertcksichtigt, dass
die Dominanz bestimmter Stimmen, die den Anspruch erhe-
ben zu wissen, was fiir die gesamte Menschheit gut ist, ande-
re Stimmen zum Schweigen gebracht hat. Diese Stimmen, die
lange schweigen mussten, besitzen ein grofRes Potenzial, das
es abzurufen gilt, um Auswege aus der Krise zu entwerfen.
Dass sie schweigen mussten, bedeutet nicht, dass ihre mora-
lischen, intellektuellen und spirituellen Ressourcen ganzlich
verschwunden sind. Einige dieser Ressourcen haben tiber-
lebt und sie kommen in kleinen Rdumen in Ansitzen zum
Vorschein.

Erfindungsreichtum ist gefragt

Der franzoésische Postwachstumsdkonom Serge Latou-
che spricht davon, dass bei der Suche nach Alternativen die
wichtigste Ressource der gesellschaftliche Erfindungsreich-
tum ist, ,der sich von allein einstellen wird, sobald wir die
Zwangsjacke unserer 6konomistischen Fixierung auf ,Ent-
wicklung' abgelegt haben.” ,Nach der Entwicklung®, fahrt er
fort, ,das ist zwangslaufig vielgestaltig und erzwingt, nach
kollektiven Entfaltungsmoglichkeiten zu suchen, die andere
Ziele beglinstigen als den materiellen Wohlstand auf Kosten
der Umwelt und der sozialen Beziehungen.”

Der hier erwdhnte Erfindungsgeist ist gefragt, um aus Le-
bensphilosophien aus dem globalen Siiden wie Ubuntu und
Buen Vivir die notwendigen Lektionen fiir die Menschheit
heute zu ziehen. Beide Konzepte stellen die Solidaritat und
somit die Bedeutung der Gemeinschaft in den Vordergrund.
Zu den Grundwerten von Buen Vivir gehdren Gerechtigkeit,
Gleichheit und Freiheit. Das Streben nach sozialem Gleichge-
wicht wird hoch gehalten und zu dessen Erreichung ist eine
Umverteilung notwendig, die jedem mit dem Notwendigen
versorgt, um ein Leben in Wiirde fithren zu kénnen.

Die gleiche Idee befindet sich im Zentrum von Ubuntu,
die sich als Ausdruck von Gemeinschaftsverantwortung,
als Verantwortung fiir die Harmonie der Gemeinschaft ver-
steht. Mit Buen Vivir zusammenhéngend sind die Rechte der
Natur, der Mutter Erde (Pachamama), ohne die ein Leben in
Harmonie nicht méglich ist. Auch in der Ubuntu-Philosohie
ist Leben in Harmonie nur méglich, wenn es nicht nur als

gemeinschaftlich, sondern auch als kosmisch vermittelt ver-
standen wird.

Wie der kongolesische Theologe Matondo Tusisila schreibt,
,besagt Lebensforderung die Steigerung der Lebenskraft,
d.h. die Starkung der Teilhabe an der Einheit der Wirklich-
keit, welche nur in der Verwiesenheit von allem auf alles’
Bestand hat. Eine Steigerung der Lebenskraft, die nicht als
Starkung dieser streng gemeinschaftlich und kosmisch ver-
mittelten Teilhabe intendiert wird, stellt extrem Bedrohli-
ches fiir die Gesellschaft dar, weil sie nur unter gleichzeiti-
ger Beeintrachtigung der Lebensfahigkeit anderer und auf
Kosten des kosmischen Gleichgewichtes zu bewerkstelligen
ist.“ Fur Afrika soll es darum gehen, die Fehler der anderen
zu vermeiden: ,Es gilt, die Lektionen zu lernen, die uns das
industrielle Abenteuer der vergangenen Jahrhunderte er-
teilt hat. Die Tatsache, dass Afrika der Kontinent ist, dessen
Bewohner am wenigsten in das Okosystem eingreifen, bietet
die Chance, aus den Fehlern der anderen zu lernen und neue
Entwicklungspfade einzuschlagen, denn diese existieren ja.”
(Afrotopia, 155).

Afrika hat Potenzial fiir alternative Gesellschaftsmo-
delle, die sich in einer Art Paradox gestalten miissen, wie
Serge Latouche es formuliert: ,Fir die Ausgegrenzten und
Gestrandeten der Entwicklung geht es nur um eine Art
Synthese aus der verloren gegangenen Tradition und einer
unerreichbaren Modernitit.” Aus dieser Synthese, wenn sie
denn Einzug in die Gestaltung der Makro-Ebenen auf dem
Kontinent findet, wird Afrika mit seinen intellektuellen, spi-
rituellen und moralischen Ressourcen seinen Beitrag leisten
kénnen. Aber Afrika kann die Welt nicht allein retten. Dies
bedeutet, dass die anderen, allen voran die gréten CO,- und
Umweltstinder der Welt, keine andere Wahl haben, als am
Umbau der eigenen 6konomischen, politischen und sozio-
kulturellen Strukturen im Sinn einer Postwachstumsgesell-
schaft zu arbeiten. Dies bedeutet, dass WachstumseinbufZen
und Schrumpfungen dringend notwendig sind, will man in
der Zukunft Mindestvoraussetzungen fiir Wohlstand fiir
alle Menschen garantieren. Dass so ein Umbau von Wirt-
schafts- und Gesellschaftsstrukturen mit einer kulturellen
Revolution beginnen muss, versteht sich von allein. Dafiir
ist auch eine Pluralisierung der Welt-Sichten gefragt. Damit
aber besonders der Globale Norden beginnt, von den fiir den
Menschen befreienden Traditionen aus dem Globalen Stiden
zu lernen, ist eine Heilung der Selbst- und Fremdwahrneh-
mungen vorausgesetzt.

Dr. Boniface Mabanza Bambu

Der Autor ist fir die Kirchliche Arbeitsstelle Siidliches
Afrika KASA tétig.
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Sankara wiederbeleben

LEADERSHIP UND DIE GENERATION SACRIFIEE. Thomas Sankara war
von 1983 bis zu seiner Ermordung 1987 Prasident von Obervolta, das
er in Burkina Faso - ,Land des aufrichtigen Menschen - umbenannte.
Sankara dient vielen jugendlichen Afrikanern in ihrem Protest gegen
die Obrigkeit als Vorbild. Doch ,Leadership“ wird heute weniger
auf eine einzelne charismatische Person bezogen, sondern eher als

kollektive Bewegung verstanden.

In den letzten zehn Jahren haben von Jugendlichen ange-
fihrte pro-demokratische Proteste indirekt oder direkt dazu
gefiihrt, dass langjahrige Staatsoberhaupter in Burkina Faso,
Gambia, Simbabwe, der Demokratischen Republik Kongo,
Senegal, Tunesien, Algerien, Libyen und Agypten abgesetzt
wurden. Die jlingsten Ereignisse im Sudan, die zur Entmach-
tung von Omar al Bashir gefiihrt haben, sind ein weiterer
Beweis dafiir, dass die Jugendaufstinde auf dem gesamten
Kontinent nicht nachlassen. Junge Afrikaner duBern sich
zunehmend zu der Art von Fiihrung, die sie nicht wollen.
Weniger 6ffentliche Aufmerksamkeit bekam aber die Frage,
welche Art von Fiihrung wir wollen.

Waihrend ich Uber diese Frage nachdachte, ging mir der
Gedanke an die Art des politischen Bewusstseins und der
Fihrung, die in der Zeit des Unabhangigkeits- und Befrei-
ungskampfes vorherrschten, nicht aus dem Kopf. Die Hinga-
be an den Kampf um Emanzipation, Selbstbestimmung und
Wiirde brachte Helden hervor, die als herausragende afri-
kanische Fihrungspersonlichkeiten fiir immer in unseren
Herzen blieben. Diese hervorragende Leistung wurde von
Kwame Nkrumah, Albertina Sisulu, Thomas Sankara, Win-
nie Mandela, Patrice Lumumba, Samora Machel, Julius Ny-
erere, Steve Biko, Amilcar Cabral und Gamal Abdel Nasser
(um nur einige zu nennen) verkérpert. Im GroBen und Gan-
zen waren diese Fiihrer ideologisch motiviert und politisch
bewusst. Ebenso wichtig ist, dass sie auch jung waren, als sie
sich ihren jeweiligen Revolutionen anschlossen. Daher bin
ich der festen Uberzeugung, dass Jugend, Ideologie und poli-
tisches Bewusstsein die Hauptzutaten sind, um den Wandel
in Afrika voranzutreiben.

Im Vergleich dazu wird unserer Generation oft vorgewor-
fen, an politischer Apathie zu leiden, die falschlicherweise
als Mangel an politischem Bewusstsein bezeichnet wird. Als
Beweis dafiir werden die Statistiken angefiihrt, die zeigen,
dass die Zahl der Jugendlichen, die fiir politische Amter stim-
men oder kandidieren, weltweit und in Afrika im Vergleich

zu fritheren Generationen gesunken ist. Das Argument lau-
tet, dass der Rickgang der formalen politischen Teilhabe der
Jugend Ausdruck eines Mangels an politischem Bewusstsein
und ideologischem Glauben ist.

Ein beliebtes Gegenargument ist, dass junge Menschen
zwar in der Tat unter politischer Apathie leiden kénnten,
dies jedoch eine Folge der jahrelangen Enttiduschung ist, die
durch so schdndliche Figuren wie Blaise Compaoré und Yo-
weri Museveni, Yaya Jammeh und Paul Biya (um nur einige
dieser unwiirdigen Fihrer zu nennen) auf dem Kontinent
verursacht wurde.

Ein weiteres Argument ist, dass mit dem Verlust einiger
unserer wahren Befreiungshelden (die vom westlichen Im-
perialismus ermordet wurden) die verbleibenden, die sich als
Befreier tarnten, zu unseren Unterdriickern wurden (z. B.
Zanu-PF in Simbabwe, ANC in Stidafrika, Gaddafi in Libyen
etc.). Um Harvey Dent im Film ,The Dark Knight“ zu zitieren:
J~Entweder du stirbst als Held oder du lebst lange genug, um
zu erleben, wie du selbst zum Bosewicht wirst. Mit dieser
Art von Erfahrung kann man leicht sehen, wie die Jugend
dazu gebracht werden kann, das Interesse an politischer Be-
teiligung zu verlieren.

Obwohl beide Argumente einiges an Wahrheit in sich
tragen, stellen sie doch die Art gefdhrlicher Narrative dar,
vor der Chimamanda Adichie uns warnen wirde. Die Ver-
breitung dieser Geschichte tragt nur dazu bei, den Beitrag
achtbarer Anfiihrer wie Sankara aus unserer kollektiven
Geschichte zu l6schen und gleichzeitig Gier, Korruption und
Inkompetenz zu einem Synonym fir afrikanische Fiihrung
zu machen, wie es in den populidren Medien oft zu sehen ist.

Vor diesem Hintergrund habe ich mich gegen diese singu-
lare Erzahlung ausgesprochen und mich dazu entschlossen,
Uber Thomas Sankara als ein Beispiel fiir Fihrungsqualita-
ten zu schreiben, die junge Afrikaner wie ich anstreben soll-
ten.



BLICK NACH VORN

La génération sacrifiée

Einmal habe ich ein Gespriach mit einer Aktivistin von
Lucha gefiihrt, einer Jugendbewegung in der DR Kongo, in
dem sie ihre Ansichten tber die Rolle unserer Generation
und unseren Kampf mit mir teilte. Ausschlaggebend fiir ihre
Konzeption war die Idee von ,La génération sacrifiée - der
geopferten Generation"“. Insbesondere argumentierte sie, dass
unsere Generation die Friichte unseres Kampfes nicht abrei-
Ben lassen werde; dass junge Afrikaner verstehen miissen,
dass wir fiir die kommenden Generationen kdmpfen, und ge-
nau aus diesem Grund gehoére unser Leben nicht mehr uns.
Sie betonte, wir miissten bereit sein, unser Leben fiir den
Kampf um Fortschritt zu opfern. Nur so kénnten wir ihn fiir
die kommenden Generationen sichern.
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Frantz Fanon sagte einmal: , Jede Generation muss aus re-
lativer Dunkelheit heraus ihre Mission entdecken, sie erfiil-
len oder verraten. Diese Einstellung war bei unseren Helden
sehr verbreitet, und einmal sagte Sankara tiber Che Guevara:
,Dieser Mann, der sich mit seiner ewigen Jugend ganz der
Revolution hingegeben hat, ist beispielhaft. Fiir mich ist der
wichtigste Sieg der, der tief in dir drinnen errungen wurde.
Das Leben und Sterben von Sankara ist die Verkérperung
des Ideals von ,La génération sacrifiée”. Von Sankara sind die
berihmten Worte bekannt: ,Revolutiondre kdnnen ermor-
det werden, aber Ideen kann man nicht téten.”

Dies ist ein Aufruf an die Intelligenz, Selbstmord an ihrer
Klasse zu begehen, um zu einem idealen Proletariat zu wer-
den, mit der Ausnahme, dass der Begriff ,der geopferten Ge-
neration” sich nicht auf soziale Klassen bezieht, sondern auf
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einen Generationenkonflikt. Diesen Blickwinkel haben auch
Aktivisten wie Serge Bambara, der als ,Smockey* (Anfiihrer
und Mitbegriinder der Gruppe Balai Citoyen, die Demonstra-
tionen gegen Blaise Compaoré leitete) bekannt ist und einen
Song mit dem Titel ,My Generation“ schrieb: ,Es ist meine
Generation, die die Dinge verandern wird, die Regenbogen-
generation. Die Generation, die Widerstand leistet.”

Entscheidungen nicht am eigenen Wohl auszurichten, das
ist eine Leitidee politischer Fiihrung, wie Sankara sie verkor-
pert, aber auch die Art von ,leadership®, die junge Menschen
wie ich sie von unseren gegenwaértigen Fliihrungskraften er-
warten. Sankaras Selbstlosigkeit zeigt sich in der Ruhe, die
er zum Zeitpunkt seines Todes ausstrahlte. Als er wusste,
dass sie auf dem Weg zu ihm waren, trat er aus dem Bespre-
chungsraum, um seine Morder zu treffen und sich seinem
Schicksal zu stellen.

Dartiber hinaus ist Sankara der Beweis dafiir, dass man
zum hochsten nationalen 6ffentlichen Amt aufsteigen und
dennoch seine Verpflichtung zu sozialer und wirtschaft-
licher Gerechtigkeit aufrechterhalten kann. Sankara hat
uns gezeigt, dass ein Staatsoberhaupt unbestechlich bleiben
kann. Dies ist die Gegenerzahlung zu dem, was die groRen
Medien Uber afrikanische Regierungen verbreiten und sie
zum Synonym fir Gier, Korruption und Inkompetenz ge-
macht hat, wie sie in den internationalen Medien dargestellt
werden. Wir bewundern Sankara heute, weil er symbolisch
fiir die Ablehnung wirtschaftlicher Privilegien, eine versor-
gende Politik und den Mut, Politik anders zu machen, steht.

Kein Messias, kein Big-Man-Syndrom

In einem friheren Artikel habe ich einen wichtigen Un-
terschied zwischen der Flihrung unserer Generation und der
vorherigen Generation erdrtert. Mein Argument war, dass
altere Bewegungen durch klar definierte Hierarchien und
ein klares Verstiandnis der Rollen der Fiihrer gekennzeich-
net waren, was sich oft in einen Personenkult verwandelte
und zum sogenannten ,Big-Man-Syndrom" fihrte. Dies legte
einem starken Fokus auf einzelne Individuen (z. B. Kwame
Nkrumah, Mobutu, Kagame, Mandela, Lumumba usw.) um
den Preis, die Bewegung und die Ursache, fiir die sie kimpf-
ten, in den Hintergrund treten zu lassen.

Die neue Generation von Bewegungen wird beschuldigt,
fiithrerlos zu sein, weil ihnen hiufig diese Strukturen fehlen.
Ich habe jedoch argumentiert, dass sie nicht fiihrerlos, son-
dern reich an Fiihrung (leaderful) sind, sie haben die Fahig-
keit, gemeinsam zu fiihren.

Die neuen Bewegungen férdern ein anderes Verstiandnis
von Fihrung, das sich eher auf die Ideale der Bewegung als
auf ihre Anfiihrer konzentriert. Trotz ihrer Griindung ha-
ben neue Bewegungen wie #FeesMustFall #RhodesMustFall
#Metoo und Lucha dieses Konzept der kollektiven Fiihrung
tief in ihrer DNA verankert. Dieser Ansatz hilft der Bewe-




gung und der Sache, Vorrang vor einem einzelnen charisma-
tischen Kopf zu haben.

In gewisser Weise ist auch Sankara Opfer eines Personen-
kults geworden. Aber gerade die Tatsache, dass er sich gegen
diese Praxis aussprach, unterschied ihn von den meisten sei-
ner Kollegen. Einmal (nach dem Tod des damaligen Prasiden-
ten von Mosambik, Samora Machel; d. Red.) warnte er: ,Mit
Sentimentalismus kann man den Tod nicht verstehen. Senti-
mentalismus gehoért zur messianischen Vision der Welt, die,
da sie erwartet, dass ein einzelner Mann das Universum ver-
andert, Wehklagen, Entmutigung und Mutlosigkeit hervor-
ruft, sobald dieser Mann verschwindet ... Samora Machel ist
tot. Dieser Tod muss dazu dienen, uns unserer Rolle als Revo-
lutionire bewusst zu werden und uns stirker zu machen...”

Unangepasstheit und Wahnsinn

Sankara verstand, dass die Revolution allgemein aner-
kannte Ansichten hinter sich lassen musste, um grundlegen-
de Veranderungen herbeizufiihren. Thomas Sankara erklar-
te bei seinem Besuch der burkinischen Kunstausstellung in
Harlem (1984): ,Ohne ein gewisses Maf3 an Wahnsinn kann
man keine grundlegenden Verdnderungen vornehmen. In
diesem Fall kommt es von Nonkonformitit, dem Mut, den
alten Formeln den Ricken zu kehren, zum Mut, die Zukunft
zu erfinden. Wir brauchten die Wahnsinnigen von gestern,
damit wir heute mit duf3erster Klarheit handeln kénnen. Ich
mochte einer dieser Verriickten sein. Wir miissen es wagen,
die Zukunft zu erfinden.”

Die Zunahme von Ungleichheit und Arbeitslosigkeit, die
Einflussnahme auf staatliche Entscheidungen und die gras-
sierende Korruption, eine vorherrschende rechte intoleran-
te Ideologie, die das Téten von Frauen aufgrund ihres Ge-
schlechts, Fremdenfeindlichkeit, Rassismus, Sexismus und
andere bigotte Ideale rechtfertigt - das alles zeigt deutlich,
dass die gegenwartigen politischen und sozio6konomischen
Strukturen versagt haben. Der derzeitige Status quo ist
funktionsgestort und vergiftet, weshalb es reiner Unsinn ist,
in ihm zu verbleiben. In diesem Zusammenhang wird San-
karas Forderung, den Status quo abzulehnen und stérend
zu wirken, zum sinnvollsten Lésungsansatz. Nur wenn wir
den Ruf nach Wahnsinn von Sankara annehmen, kénnen
wir eine Zukunft erfinden, die den Werten einer offenen
Gesellschaft treu bleibt. Wenn junge Menschen auf dem
ganzen Kontinent und in der ganzen Welt aus Protest gegen
den Status quo protestieren, ist ihre Ablehnung ein Beweis
fiir geistige Gesundheit und politisches Bewusstsein - und
Unangepasstheit ist unsere Ideologie.

Die Jugend im Epizentrum von Sankaras
Kampf

Thomas Sankara steht als Symbol fiir den Widerstand ge-
gen den Imperialismus, sein gegen das Establishment gerich-

teter charismatischer und populéarer Stil war schon zu seiner
Zeit ein Magnet fiir junge Afrikaner. Wie uns Huey Newton
erinnert: ,Die Revolution war wie immer in den Handen der
Jugend. Die Jungen erben immer die Revolution.”

Die Schriften und Reden von Thomas Sankara und ande-
ren panafrikanischen politischen Denkern wie Frantz Fa-
non, Amilcar Cabral und Steve Biko haben junge Menschen
dazu inspiriert, sich fiir eine alternative politische Zukunft
Afrikas einzusetzen. Aber auch als Ausgangspunkt, um
eine neue Identitit ,Made in Africa“ zu schmieden, die auf
authentischer afrikanischer Philosophie basiert, in einem
postkolonialen Kontext und einer von der westlichen Kultur
dominierten globalisierten Welt. Uberall auf dem Kontinent
bringen junge Menschen Sankaras Werte zuriick in den 6f-
fentlichen Raum und in das kollektive Bewusstsein.

Dies geschieht durch Symbole wie das rote Barett, das die
Economic Freedom Fighters (EFF) in Stdafrika sowie Bob-
bie Wine und seine Anhdnger in Uganda in Erinnerung
an Sankara tragen, oder das Eintreten fiir Verstaatlichung,
Landumverteilung und eine antiimperialistische Haltung.
Durch Symbole wie den ,Thomas-Sankara-Eid", auf dessen
Einhaltung die BLF-Partei (Black Land First) in Stidafrika
ihre gewdahlten Vertreter verpflichtet und demzufolge sie
Sankaras Beispiel folgen miissen - ihren Dienst zu leisten
ausgerichtet am Wohl der Allgemeinheit und nicht dem von
Politikern oder einer korrumpierten Elite.

Das Erbe von Sankara zeigte sich im Widerstand gegen die
27-jahrige Diktatur von Compaoré, als Bilder von ihm, seine
Parolen auf Postern und Plakaten, Hinweise auf seine Reden
und sein von der Menge gesungener Name ein wesentlicher
Bestandteil des jlingsten burkinischen Aufstands waren.
Gruppen wie Balai Citoyen, die an der Spitze des Aufstands
standen, setzten sich ein fiir die von Sankara geschéitzten
Werte wie Integritat, Ehrlichkeit, soziale Gerechtigkeit und
Rechenschaftspflicht in der o6ffentlichen Verwaltung. Sie
stiitzten sich aber auch auf die politische Philosophie und die
Reden von Sankara als Strategie zur Mobilisierung. Durch
Kunst schaffen junge Menschen Raum fiir Widerstand und
setzen sich fiir die Rekonstruktion des Erbes von Thomas
Sankara ein, indem sie die Schaffung von Kunst férdern, die
das politische und kulturelle Bewusstsein scharft.

Uber Parolen, Symbole und Rhetorik hinaus wird Sankara
jedes Mal wiederbelebt, wenn junge Menschen aufbegehren
und es ablehnen, sich an den Status quo zu halten. Sankara
ist keine Ikone, Sankara ist ein Ideal, nach dem wir leben und
das wir in unseren Anfiihrern sehen wollen.

Nathan Mukoma

Der Autor ist ein kongolesischer Jugendaktivist und
Schriftsteller mit Wohnsitz in Stidafrika.
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The Africa we want

lul“-

AFRICA

~DAS AFRIKA, DAS WIR WOLLEN* Wie sich Afrika von Problemen l6sen und die Zukunft gestalten kann

Uberall auf dem afrikanischen Kontinent sind sich tiber
das Jahrhundert die Berichte der Menschen iber Kampf
und Missbrauch schrecklich dhnlich geblieben. Seit Beginn
der Kolonialisierung hat sich sehr wenig gedndert. Durch die
Revolutionen, die die Herrschaft der Schwarzen einleiteten,
bis zur heutigen unzureichenden Form der Demokratie und
Freiheit, unter der die ,Afrikanerinnen“ und ,Afrikaner”
weiterhin leben, hat sich nur die Farbe und der Charakter
der Unterdriicker von weiBen Europdern zu vertrauteren
schwarzen Gesichtern gewandelt, deren Agenda jedoch
ebenso verkommen ist.

Dies hat viele Wissenschaftler dazu veranlasst, iiber die
Frage nachzudenken, was fiir ein ,Afrika wir wollen‘, also
die Art von Kontinent, den die afrikanische Bevolkerung
verdient, und eine Vision, die einen weitreichenden Wandel
in den Stadten, Gemeinden und Dérfern Afrikas vorantrei-
ben kann. In ,Afrotopia“, seiner jlingsten Abhandlung tiber
Afrika, fordert Felwine Sarr mit Nachdruck eine afrikawei-
te kulturelle Revolution, um eine neue Realitédt ins Leben zu
rufen. Die ,Afrikanerinnen” und ,Afrikaner” sind in der Tat
noch immer auf der Suche nach Hoffnung und Erneuerung
des bestehenden Modells. Dieser Artikel ist ein Versuch, ei-
nige der Probleme Afrikas und die Moglichkeiten aufzuzei-
gen, die zur ihrer Lésung eingesetzt werden koénnten.

Die Berliner ,Kongo-Konferenz" von 1884 teilte Afrika in
50 Territorien auf, die Kultur, Religion und ethnische As-
pekte in Afrika ignorierten und stattdessen auf den egoisti-
schen und engstirnigen Interessen der europaischen Mach-
te beruhte, um den afrikanischen Kolonialismus in Gang
zu setzen. Durch diese systematische Zerstérung verloren
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die ,Afrikaner” ihre Systeme der o6ffentlichen Verwaltung,
Wirtschaft, Recht, Religion und Kultur. Das Afrika, das wir
wollen, muss sich voll und ganz mit dem negativen Erbe des
Kolonialismus befassen, das durch das Gerangel um Afrika
und dessen Teilung 1884 entstanden ist. So miissen beispiels-
weise Grenzen und Barrieren, die der Kolonialismus gesetzt
hat, beseitigt werden, um den Einfluss neokolonialer Machte
zu verringern und ein Modell zu schaffen, in dem die ,Af-
rikaner” aufeinander angewiesen sind, wie es sich Fihrer
wie Kwame Nkrumah vorstellten. Im Mai 1963 verbreitete
dieser bei der Griindung der Organisation der Afrikanischen
Einheit (OAU), dem Vorlaufer der Afrikanischen Union, erst-
mals die Idee der Vereinigten Staaten von Afrika.

Die Grenzen haben die Entwicklung von Handelsbezie-
hungen zwischen afrikanischen Nationen erschwert, da sie
die Abhangigkeitsbeziehung von Zentrum und Peripherie
zwischen afrikanischen Nationen und auslandischen Mach-
ten begiinstigen. Die Schaffung eines Afrika ohne Grenzen
wird auch den innerafrikanischen Handel ankurbeln, der
derzeit bei gerade einmal 16 Prozent der Exporte und 13 Pro-
zent der Importe stagniert. Die Europdische Union hat durch
den europdischen Binnenmarkt ein bedeutsames Beispiel
fiir die afrikanischen Lander gegeben. Uber den Gemeinsa-
men Markt besteht europaweit freier Verkehr von Personen,
Waren, Dienstleistungen und Kapital. Dies erméglicht den
ungehinderten freien Verkehr von Produktionsfaktoren
im gesamten europdischen Raum. Sollte dies auch in Afri-
ka Wirklichkeit werden, wiirde dies den Handel, die Mark-
te und Kultur in Afrika verdndern und eine Plattform fir
Wohlstand schaffen.




Es wird geschétzt, dass 60 Prozent der afrikanischen Be-
volkerung unter 25 Jahre alt sind, wobei das mittlere Al-
ter des Kontinents 19,5 Jahre betragt. Gleichzeitig liegt das
Durchschnittsalter eines afrikanischen Prasidenten bei 62
Jahren. Die Ironie dabei ist auffallend. Die meisten afrikani-
schen Fiihrer sind nicht reprasentativ fiir die Menschen, die
sie fihren, und daher nicht mit den Realitdten und Bestre-
bungen der meisten ,Afrikaner” vertraut, da ihnen Vision,
Verdienste und Vitalitét fehlen, um die Vorstellungen junger
LAfrikanerinnen” und ,Afrikaner” zu befliigeln.

Zudem muss der Zugang zu wirtschaftlichen Moglichkei-
ten, Bildung und Beschéaftigung fiir junge Frauen erheblich
erweitert werden, und es mitissen beherzte Schritte unter-
nommen werden, um die Vergitung und die Eigentums-
rechte zwischen Mannern und Frauen anzugleichen. Um in
Afrika Chancengleichheit herzustellen, ist es von zentraler
Bedeutung, starke Haushalte mit doppeltem Einkommen zu
bilden, die finanziell stirkere Familien schaffen und ihrer-
seits zum Aufbau starkerer Gemeinschaften und zur Forde-
rung einer nachhaltigen Entwicklung in Afrika beitragen
kénnen.

Das Altersprofil Afrikas bietet jedoch auch Chancen, zum
weltweiten Motor fiir Wachstum und Produktivitit zu
werden. Derzeit liegt das Durchschnittsalter in Westeuro-
pa bei 43,5 Jahren und wird bis 2050 auf schatzungsweise
53,5 Jahre ansteigen. Angesichts der alternden Bevoélkerung
sieht sich Westeuropa heute mit weniger Arbeitnehmern
konfrontiert, was den wirtschaftlichen Fortschritt in den
kommenden Jahren beeintrachtigen kénnte. Damit die ,Af-
rikanerinnen“ und ,Afrikaner” jedoch zu Hiitern des globa-
len Wachstums werden kénnen, muss die Beteiligung der
Jugendlichen an Fiihrung und Regierung der afrikanischen
Nationen verbessert werden. Es muss eine Abkehr vom Sta-
tus quo und die Schaffung einer neuen Generation von Fiih-
rungskraften in Afrika geben, die Giber das Fachwissen und
die Kraft verfiigen, um Wachstum in Afrika zu anzustof3en.

Nehmen wir als Beispiel das Mutapa-Reich (auch Mwe-
nemutapa Munhumutapa oder Karanga-Reich genannt), das
von 1450 bis 1629 bestand und trotz seines frithen Erfolgs aus
dem Gedachtnis der Geschichte verschwunden ist. Das mit-
telalterliche Konigreich erstreckte sich tiber das Land zwi-
schen dem Sambesi- und dem Limpopo-Fluss und umfasste
das heutige Simbabwe, Mosambik, einen Teil Stidafrikas und
Sambias. Das goldreiche Konigreich griindete sich gréBten-
teils auf den Handel von Mineralien wie Gold, Kupfer und
Elfenbein mit portugiesischen Kaufleuten, die diese Waren
bis ins entfernte Indien vertrieben.

Daraus ist ersichtlich, dass das Mutapa-Reich ein Teil des
globalen Handels war. Das Koénigreich verfiigte auch tiber
Regierungsstrukturen, Gesetze und eine Religion, die die tra-
ditionelle Kultur fithrte und zu ihrem damaligen Erfolg bei-
trug. Daher ist es fiir ,Afrikaner” unerlasslich, auf diese Bei-

spiele zurtickzublicken und die Aspekte der Vergangenheit,
die im Mutapa-Reich funktioniert haben, einzubinden. Das
Afrika, das wir wollen, muss eines sein, das die Kolonialge-
schichte nicht auf Kosten der afrikanischen Geschichte for-
dert. Afrikanische Nationen diirfen sich nicht davor scheu-
en, fremde Regierungs-, Rechts- und Wirtschaftssysteme
aufzugeben. Stattdessen sollten sie afrikanische Methoden
der 6ffentlichen Verwaltung, der Wirtschaft und des Rechts,
die mit dem afrikanischen Kontext und der afrikanischen
Erfahrung vereinbar sind, erneuern und iibernehmen. Am
Beispiel des Mutapa-Imperiums ist erkennbar, dass es in
vorkolonialen Zeiten sehr wohl Beispiele fiir afrikanische
Erfolgsgeschichten gibt, die fiir den zukiinftigen Erfolg des
Kontinents nachgeahmt werden kénnen, um es den , Afrika-
nerinnen” und ,Afrikanern“ zu erméglichen, sich auch in der
globalisierten Welt zu behaupten.

Jeder wissenschaftliche Bericht tiber Afrika und die so-
genannten Entwicklungslander konzentriert sich zum Teil
auf die Notwendigkeit institutioneller Reformen in Afrika,
und dasist eine Tatsache. Die Institutionen auf dem afrikani-
schen Kontinent befinden sich in einem schlimmen Zustand.
Die meisten afrikanischen Befreier nutzten einfach die Eu-
phorie der Unabhangigkeit, indem sie die neu erlangte Macht
und die Privilegien fiir ihren persénlichen Gewinn nutzten
und nicht fir die nationale Entwicklung. Auf diese Weise
wurden Institutionen, die bereits arm waren, noch weiter
heruntergewirtschaftet, zu dem, was sie heute sind.

Die Institutionen, die der groéRten Reformen benétigen,
sind die Justiz, die uniformierten Streitkrafte und der Finanz-
sektor. Damit Wirtschaft und Handel erfolgreich sind, ist es
wichtig, dass die Gerichte unparteiisch sind und Missstande
wie Korruption effektiv und ohne Furcht und Befangenheit
bekampfen. Zudem miissen auch die Polizei und das Militar
zu professionellen Kraften reformiert werden, die dem Volk
dienen und die Verfassungsrechte aufrechterhalten.

Am Ende liegt die Zukunft Afrikas in einer furchtlosen
und selbstlosen Fiihrung. Die afrikanische Fithrung muss
nun den Charakter und die Gestalt von kompetenten und
mutigen jungen Menschen annehmen, die sich nicht scheuen
werden, die Ungerechtigkeiten und Machtmissbrauche der
Vergangenheit zu korrigieren. Und dies unabhangig davon,
wer sie begangen hat, sei es von ,Vatern“ wie Robert Mugabe
oder vom belgischen Koénig Leopold, dessen Verbrechen ge-
gen die Menschlichkeit im Kongo Adolf Hitler Konkurrenz
machen. Dadurch wird sich Afrika von seinem gegenwarti-
gen chaotischen und kleptokratischen Wesen entfernen, um
ein neues Beispiel und eine neue Ordnung zu schaffen, die
auf Frieden, Gerechtigkeit, Verdienst und Wohlstand beruht
und schlieBlich in dem Afrika gipfeln, das wir wollen.

Henry Munangatire

Der Autor ist Politikwissenschaftler aus Harare.






