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WANDERUNG ZWISCHEN DEN WELTEN
Erkenntnistheoretische Voraussetzungen des Eigen- und Fremdverstehens am
Beispiel der afrikanischen Philosophie”

Erika Dettmar

Das Ziel dieses Aufsatzes besteht darin, am Beispiel der afrikanischen Philosophie die
erkenntnistheoretischen Voraussetzungen fiir das Verstindnis vom Eigenen und Frem-
den zu verdeutlichen. Das Verstindnis vom Fremden ist eng gebunden an die Vor-
stellung vom Eigenen. Umgekehrt wird die Vorstellung vom Eigenen konstituiert
durch die Beziehung zum Fremden. Ein realistisches Verstandnis vom Eigenen und
Fremden setzt daher die Anerkennung der Vermitteltheit beider voraus. Alle Versuche
des Selbst- und Fremdverstehens, die von einer absoluten Polaritit beider Kategorien

ausgehen, fithren in die Irre, da sie immer eine Entfremdung des einen im anderen zur
Folge haben.

Die Konstruktion einer Polaritit von Eigenem und Fremdem erfolgt auf der Grund-
lage zweier erkenntnistheoretischer Richtungen: Der objektiv-hermeneutischen und
der analytischen Wissenschaftsrichtung. Der objektiv-hermeneutische Ansatz steht in
der Tradition der Hermeneutik Diltheys. Die Ausdrucksphinomene einer vergange-
nen historischen Epoche oder fremden Kultur konnen danach mittels ,Einfiihlung’
erschlossen werden. Sie stellen ein aus dem jeweiligen Strukturzusammenhang heraus
zu deutendes, objektiv vorhandenes ,Anderes‘ dar. Der Forscher kann die fremden
Ausdrucksphinomene aufgrund seiner Distanz und gleichzeitigen Verbundenheit mit
den Menschen der anderen Kultur/Epoche durch den ,objektiven Geist* erfassen. Er
ist in der Lage, bewuflt zu machen, was den Angehoérigen der fremden Kultur selbst
verborgen bleibt (Dilthey 1927).

Wihrend das Ziel der Hermeneutik das ,Verstehen ist, verfolgen die empirisch-analy-
tischen Wissenschaften ein technisches Erkenntnisinteresse. Auf die Emanzipation
von Herrschaftsverhaltnissen schlieflich zielt die Wissenschaftsrichtung, die sich die
Jkritische’ nennen 148t (s. Habermas 1968:146-128). Zum Zweck der Typologisierung
der afrikanischen Philosophie wird die empirisch-analytische Richtung hier mit der
kritischen zum analytisch-kritischen Ansatz zusammengefasst, da sich bei den Wissen-

*

Dieser Aufsatz ist die iiberarbeitete Fassung eines Vortrages, den ich am 20.1.1997 im Rahmen des 1.
Tiibinger Schlof-Colloquiums , Traduttore-Traditore: Ist Fremdverstehen méglich?“ der Fakultit fiir
Kulturwissenschaften der Universitdt Tiibingen gehalten habe. Fiir die Anregung zu diesem Vortrag
danke ich Thomas Hauschild. Fiir wichtige Hinweise danke ich Achille Mutombo-Mwana.
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schaftlern dieser Richtung der Wunsch nach technologischer Naturbeherrschung mit
dem Ziel der Befreiung von neokolonialen Herrschaftsverhaltnissen verbindet. Der
analytisch-kritische Ansatz des Eigen- und Fremdverstehens unterwirft kulturelle Phi-
nomene der rationalen Erklirung nach dem Schema nomologisch-deduktiver SchluB-
folgerungen (vgl. Masolo 1994:126). Dabei werden als Erklirungen nur empirisch
mefbare und verifizierbare Gesetzmafigkeiten akzeptiert. Glaubensvorstellungen, die
der naturwissenschaftlich-positivistischen Wissenschaftsauffassung nicht entsprechen,
werden auf der Grundlage ihrer Kategorien kritisch beurteilt und durch Subsumption
unter ihre Axiome ,aufgel6st.

Beide Ansitze sind nicht geeignet, zu einem realistischen Verstindnis des Figenen und
Fremden beizutragen. Der objektiv-hermeneutische Versuch des Eigen- und Fremd-
verstehens fithrt zur Konstruktion des Anderen als Projektion und Gegenbild des
Eigenen und damit zur gegenseitigen Entfremdung. Die analytisch-kritische Erklirung
hat die Unterwerfung des Eigenen unter die Kategorien des Fremden zur Folge. In bei-
den Fillen wird ein bestehendes Herrschaftsverhiltnis reproduziert. Die Losung die-
ses erkenntnistheoretischen Dilemmas besteht meiner Ansicht nach im Versuch der
Anniherung an das Eigene und das Fremde im Bewuftsein ihrer ,Vermitteltheit‘, das
heillt in der ,vermittelten‘, individuellen Hermeneutik.

1. DER OBJEKTIV-HERMENEUTISCHE ANSATZ: ,ETHNOPHILOSOPHIE‘ UND
,NEGRITUDE'

Zunichst méchte ich die Entwicklung der afrikanischen Philosophie nachzeichnen,
die in enger Auseinandersetzung mit der europiischen Ethnologie erfolgte. Afri-
kanische Philosophie ld6t sich hier mit Paulin Hountondji, dem Beniner Philosophen,
definieren als ,,die Gesamtheit von Texten, die von Afrikanern verfallt und von den
Autoren selbst als philosophisch qualifiziert werden“ (Hountondji 1993:120). Afri-
kanische Philosophie umfafit in diesem Sinne sowohl Arbeiten, die sich mit europi-
schen Philosophien beschiftigen und sie auf den afrikanischen Kontext anwenden, als
auch solche, die sich mit Philosophien, Denksystemen und Konzepten afrikanischer
Kulturen befassen. Wenn ich im folgenden von der Entwicklung der afrikanischen
Philosophie spreche, dann beziehe ich mich vor allem auf letztere Richtung. Autoren
dieser Richtung fragen mit verschiedenen Methoden und aus unterschiedlichen Moti-
vationen heraus nach den Voraussetzungen, Inhalten und Formen ,afrikanischen‘ Den-
kens. Damit wird in der Regel die Frage nach der ,afrikanischen‘ kulturellen Identitat
gestellt. Die Beantwortung dieser Frage erfolgt in intensiver Auseinandersetzung mit
dem Bild, das die ,Anderen‘, nimlich die Europier, von sich selbst und den Afrikanern
entworfen haben. Daher steht am Anfang meiner Erorterung die Konstituierung eines
bestimmten Bildes vom afrikanischen Denken durch europiische Ethnophilosophen.
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Das Selbst- und Fremdverstindnis von Europdern und Afrikanern wurde in der Kolo-
nialzeit wesentlich von europiischen Philosophen und Ethnologen geprigt, die heute
zusammenfassend als ,Ethnophilosophen‘ bezeichnet werden (vgl. Masolo 1994:39).
Einer der ersten und einflufreichsten Ethnophilosophen war der Franzose Lucien
Lévy-Bruhl. Er teilte die Menschheit in Gruppen, die logisch denken — die Ange-
horigen der westlich-abendlandischen ,Zivilisation — und solche, die ,prilogisch‘ den-
ken - die ,Primitiven — ein. Der zivilisierte (westlich-abendlandische) Mensch denkt
Lévy-Bruhl zufolge kritisch und induktiv, er trennt zwischen sich und seinem Objekt
und beurteilt die AuBenwelt auf der Grundlage exakter Beobachtung und logischer
SchluBlfolgerungen. Demgegeniiber sei das Denken des ,Primitiven‘ ;magisch-religios".
Er unterscheide nicht zwischen sich und der Auflenwelt, sondern fiihle sich in einer
Art mystischer Kommunion mit dem gesamten Kosmos verbunden. Durch diese Teil-
habe, die Lévy-Bruhl das ,Gesetz der Partizipation“ nennt, gehe das Subjekt im Ob-
jekt auf. Bei der Wahrnehmung der Aufenwelt wiirde der ,Primitive‘ daher nicht von
der Ratio, sondern von Intuition und Emotion geleitet (Lévy-Bruhl 1922, 1927). Es
muB nicht weiter hervorgehoben werden, dafl diese Konstruktion einen entscheiden-
den Beitrag zur Bestitigung der Identitit der Europier als Kolonisatoren leistete.

Auf der Konstruktion vom Eigenen und Fremden durch Lévy-Bruhl baut der belgi-
sche Missionar Pater Placide Tempels auf, wenn er sich auch in wesentlichen Punkten
davon abgrenzt. Tempels entwarf auf der Grundlage einer Studie iiber die Shaba-
Baluba des damaligen Belgisch-Kongo die sogenannte ,Bantuphilosophie® (Tempels
1956). Der Terminus ,Bantu‘ ist die Bezeichnung fiir eine afrikanische Sprachfamilie,
die sich von Kamerun iiber Zentral-, Ostafrika und das siidliche Afrika erstreckt. Der
Begriff wird irrtiimlich benutzt, um simtliche Sprecher von Bantusprachen zu einer
einheitlichen Gruppe zusammenzufassen. Tempels Ziel war die Herausarbeitung der
Grundziige einer kollektiven ,Philosophie“ der ,Bantu‘ sowie dariiber hinaus aller
,Primitiven“ und ,hoher entwickelten Primitiven“, wie er die Baluba nennt. Seine
Abgrenzung der ,Zivilisierten‘ (Europier, Amerikaner) von den ,Primitiven‘ und die
Gleichsetzung dieser Kategorien mit Unterschieden im Denken shnelt stark dem
Vorgehen von Lévy-Bruhl. Tempels wollte jedoch in Abgrenzung von Lévy-Bruhl zei-
gen, daf das Denken der ,Bantu‘ von den gleichen logischen und deduktiven Opera-
tionen geleitet wird wie das der Europier. Die ,Bantu‘ gehen seiner Meinung nach bei
ihren SchluBlfolgerungen lediglich von anderen Grundannahmen aus. Diese Grund-
annahmen wollte er mit seinem Werk iiber die Bantuphilosophie explizit machen.

Der grundlegende Unterschied im Denken der ,Bantu‘ und der Europier besteht nach
Tempels darin, daf} die Europier das ,Sein‘ und die Seinskategorien statisch wahrneh-
men, wihrend die ,Bantu’‘, Afrikaner oder ,Primitiven‘ das Universum durch eine Hie-
rarchie von Kriften beseelt sehen. Sein ist danach Kraft, und Kraft ist dynamisch:
Jedes Ding, das existiert, kann mehr oder weniger Kraft besitzen, und in seiner Kraft
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standig ab- und zunehmen. Alle Dinge sind durch Krifte miteinander verbunden.
Hohere Krifte konnen auf niedrigere einwirken und deren Lebenskraft reduzieren
oder steigern. Das kann mittels eigener Kraft, aber auch durch Instrumentalisierung
niedrigerer Krifte geschehen. Das wertvollste und héchste menschenmdgliche Wissen
bezieht sich auf die Kenntnis der Kausalbezichungen zwischen den Kriften, die das
Universum beleben (Tempels 1956:30-40).

Tempels erkenntnistheoretisches Vorgehen ist dem von Ethnologen wie Marcel
Griaule (1952, 1965) und seiner Schiilerin Germaine Dieterlen (1941, 1951) hnlich.
Auch Griaule und Dieterlen fiihrten Forschungen unter afrikanischen Gruppen durch
mit dem Ziel, die bei allen Gruppenmitgliedern vermuteten, aber mehr oder weniger
latent vorhandenen kollektiven philosophischen Anschauungen explizit zu machen
und zu systematisieren. Wie Tempels waren sie davon iiberzeugt, daf es zu einer sol-
chen Systematisierung des europidischen Wissenschaftlers bediirfe. Thre erkenntnis-
theoretische Methode entspricht daher dem objektiv-hermeneutischen Ansatz in der
Tradition Diltheys. Das ,Andere ist danach aufgrund des allen Menschen gemeinsa-
men ,objektiven Geistes* durch Sich-Hineinversetzen verstehbar. Verstehen ist durch
die schrittweise Uberwindung des eigenen Vorverstindnisses und das ,objektive
Nacherleben beziehungsweise Nachbilden des vormals Fremden méglich. Im Prozef
des Verstehens offenbart sich die Bedeutung der Einzelphinomene in ihrem Verhaltnis
zur Gesamtstruktur der fremden Epoche beziehungsweise Kultur. Gesamtstruktur
und Einzelphinomene werden durch das Verfahren des hermeneutischen Zirkels in
standiger Hin- und Herbewegung wechselseitig erhellt (Dilthey 1927).

Diese Vorstellung vom Verstehensprozef geht trotz der Annahme der Verbindung
aller Menschen durch ihre gemeinsame Teilhabe am ,objektiven Geist von einer Tren-
nung zwischen dem Eigenen und dem Fremden aus. Das Fremde offenbart sich dem
AuRenstehenden in der Struktur, die alle Einzelteile integriert. Der Aufenstehende
erhilt dadurch einen exklusiven Blick auf die ihm fremde Epoche und Gesellschaft.
Thre strukturierenden Prinzipien offenbaren sich ihm als etwas ,Objektives‘ und von
ihm Abgetrenntes. Gerade dadurch, daf das Eigene vom Fremden getrennt wird, luft
ersteres jedoch Gefahr, in letzteres hineinprojiziert zu werden. Das Fremde wird so
durch das Eigene konstituiert, beide verlieren sich im jeweils anderen, entfremden sich
und gerinnen zur Ideologie.

Dieser Gefahr entgeht Tempels genauso wenig wie Lévy-Bruhl. Die Eigeninteressen,
die Tempels Konstruktion des ,Bantu-Denkens‘ leiteten, werden vor allem im letzten
Kapitel seines Buches, das die Uberschrift ,Die Bantu-Philosophie und wir Zivi-
lisatoren® trigt, deutlich (Tempels 1956:108-121). Leitend war einmal das praktische
Interesse, durch ein besseres Verstindnis der Baluba groferen Erfolg bei ihrer Mis-
sionierung zu haben. Dariiber hinaus bestand eine iiber das praktische Ziel hinausge-
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hende Motivation in Tempels’ Bediirfnis nach Vergewisserung der eigenen Identitit als
christlicher Pater und Missionar.

So stellt Tempels dem zivilisationskritisch gefarbten Bild von der eigenen Kultur das
alternative Ideal der Bantuphilosophie gegeniiber. Wihrend er die eigene Gesellschaft
als materialistisch, oberflichlich und geldgierig darstellt, sind die ,Bantu‘ oder ,Primi-
tiven‘ Idealisten, die in jedem Ding, ob Mensch, Tier, Pflanze oder Stein, nicht primar
die materielle Oberfliche, sondern eine innere ,Wesenheit‘, die Lebenskraft, erkennen
(1956:115-116). Die ,Bantu‘ halten sich nicht bei Auerlichkeiten auf wie die Euro-
pier, sie suchen nach dem Wesentlichen, und das ist immateriell. Es besteht in den
Kriften, die von Gott, dem Zentrum des Universums, ausgehen. Tempels sucht und
findet in der Philosophie der ,Bantu‘ somit eine Bestitigung des eigenen, christlichen
Weltbildes. Die Philosophie der Fremden erlaubt es ihm, seine eigene Rolle und
Identitit als christlicher Pater zu bestdtigen und zu legitimieren.

Weiterhin dient Tempels das Konzept der Bantuphilosophie dazu, seine Identitit als
Kolonisator zu rechtfertigen. In der Philosophie der Baluba sind alle Wesen nach der
Stirke ihrer Lebenskraft hierarchisch gegliedert. Den Weifen wird Tempels zufolge
aufgrund ihrer effektiveren Mittel der Naturbeherrschung eine stirkere Lebenskraft
und damit ein hoherer Status als den Schwarzen zugeschrieben (1956:114). Der Status
des Kolonisators wird so durch das Weltbild der Kolonisierten selbst legitimiert. Das
,Verstindnis‘ des Fremden dient auch in dieser Hinsicht der Vergewisserung des Eige-
nen. Diese Selbstvergewisserung wird auch dadurch erreicht, da den ,Bantu‘ die Fa-
higkeit zur bewufiten Konstituierung ihrer eigenen kulturellen Identitit abgesprochen
wird. Der Kolonisator macht den Kolonisierten ihre Identitat zum Geschenk — nach-
dem er sie zuvor zerstort hat.

Die Kolonisierten aber nehmen das Geschenk an und geben es anschlieend wieder an
den Kolonisator zuriick. Diese Dialektik der Selbst- und Fremdkonstituierung in der
kolonialen Situation kommt treffend in den folgenden Worten des wichtigsten Ver-
treters der afrikanischen ,Négritude’, des fritheren senegalesischen Prisidenten Léo-
pold Sédar Senghor, zum Ausdruck:

Es waren ja nicht wir, die die Ausdriicke ,Negerkunst“, ,Negermusik“, ,Negertanz* er-
funden haben. Auch nicht das ,Gesetz der Partizipation“. Es waren weille Europier. Fiir
uns bestand die Hauptsorge seit den Jahren 1932-1934 darin, sie zu akzeptieren, diese
Négritude, indem wir sie leben, und dann, nachdem wir sie lebend erfahren hatten, ihren
Sinn zu vertiefen. Um sie dann schlieflich der Welt zum Geschenk zu machen als einen
Eckstein fiir die Errichtung jener ,Zivilisation des Universalen®, die entweder das Ge-
meinschaftswerk aller Rassen, aller unterschiedlicher Zivilisationen sein wird — oder die
iiberhaupt nicht sein wird (Senghor 1967:7).



166 Erika Dettmar

Senghor ist sich bewult, daf es sich bei der von ihm propagierten Idee vom ,Eigenen*
um ein von Europiern konstruiertes ,Anderes‘ handelt. Er akzeptiert diese Neudefi-
nition des Eigenen aber als Vorbedingung fiir die Eingliederung in eine neue, die alte
transzendierende, komplexe und komplementire Welt. Zur Verdeutlichung kann ein
weiteres Zitat Senghors angefiihrt werden:

Fiir den Europier, den HOMO FABER, dreht es sich darum, die Natur zu erkennen, um
sie zum Instrument seines Machtwillens zu machen: um sie zu benutzen. Er nagelt sie fest
durch die Analyse, macht aus ihr etwas Totes, um sie zu sezieren. Aber wie vermag man
aus etwas Totem etwas Lebendiges zu gestalten? Der Neger hingegen, ,pords fiir jeden
Lufthauch der Welt (Césaire), entdeckt dank seiner Subjektivitit das Objekt in seiner
Wirklichkeit: den Rhythmus. Und so gibt er sich hin, dieser lebendigen Bewegung fiigsam,
und geht vom Subjekt zum Objekt, ,spielend das Spiel der Welt“ (Césaire). Was soll das
anderes heiflen, als daf fiir den Neger Erkennen Leben heifit — das Leben des Anderen
leben — indem er sich mit dem Objekt identifiziert? Er-kennen, das heif3t: Sich im Anderen
kennen, im Anderen wiedergeboren werden und sich selbst entsagen, das heif}t, sich dem
Anderen liebend hingeben, den anderen tanzen. ,Ich fiihle, also bin ich“ (Senghor
1967:110).

Man kann diesen Text Senghors auf zwei Ebenen lesen. Senghors eigener Intention zu-
folge driickt er die Grundgedanken seiner Négritude aus: Es gibt eine kollektive Iden-
titat aller Menschen schwarzer Hautfarbe. Sie definiert sich in Abgrenzung zu den
Europiern. Die Europier zeichnen sich durch Vernunft, analytische Begabung, Sub-
jekt-Objekt-Trennung und den Willen zur Herrschaft aus. Demgegeniiber besteht die
Identitit des ,Negers‘ in der Hingabe an die Dinge, der Begabung zur intuitiven Er-
fassung ihrer Wesenheiten, Krifte und ,Rhythmen‘, in der Emotionalitit und in der
Unfihigkeit, eine Distanz zwischen erkennendem Subjekt und Objekt zu errichten.
Auf einer zweiten, impliziten Ebene konstruiert der Text Senghors Weile und Schwar-
ze als Herrscher und Beherrschte. Er driickt die Erfahrung der Entfremdung des Ko-
lonisierten, dessen Verlust der eigenen Identitit und die Wiedergewinnung des Selbst
als ein dem Fremden entgegengesetztes ,Anderes‘ aus: ,Er-kennen, das heifit, sich im
Anderen kennen, im Anderen wiedergeboren werden und sich selbst entsagen [...]“.

Erkenntnis des Eigenen ist bei Senghor die Konstruktion des Selbst als ein Anderes —
als ein Anderes im Hinblick auf die Gruppe, mit der ein enges Beziehungsverhiltnis
im Kontext der kolonialen Situation besteht. Senghor wendet bei der Konstruktion
dieses neuen, dem Anderen komplementiren ,Figenen‘ immer wieder die gleiche Me-
thode an: Zunichst gibt er eine kenntnisreiche ethnographische Analyse verschiedener
Institutionen seiner eigenen (Serer)kultur und anderer afrikanischer, vor allem senega-
lesischer Gruppen. Im Anschluf daran fiihrt er alle Beobachtungen zu einem stereo-
typen Bild von der gesamt-negroafrikanischen Zivilisation zusammen (s. etwa Senghor
1971:73ff., 116ff.). Bei der Charakterisierung der negroafrikanischen Zivilisation greift
er im Wesentlichen auf die Werke von Lévy-Bruhl (1922, 1927), Leo Frobenius (1938),
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Pater Placide Tempels (1956) und Marcel Griaule (1952, 1965) zuriick. Dadurch ge-
lingt es ihm, auf der Basis seiner eigenen Erfahrungen mit der senegalesischen Tradi-
tion ein neues Selbst zu konstruieren, das der Sicht vom Eigenen, das die ,Anderen’
entworfen haben, entspricht.

Senghor verfolgte mit diesem Vorgehen verschiedene Ziele. Einerseits erfiillte er damit
das Bediirfnis nach Selbstvergewisserung im Anderen und der Neugewinnung der zu-
vor verunsicherten und zerstorten Identitit. Andererseits hatte er aber auch ein wirt-
schaftliches Anliegen. Senghor argumentierte, dal der geistig-seelischen Komplemen-
taritit beider Gruppen (hier eine rationale, wissenschaftliche, materialistische und
atheistische Zivilisation, dort eine Welt der Liebe, Freude, Weisheit und Intuition; s.
Senghor 1971:15) eine wirtschaftliche Komplementaritit entspricht. Den Grund dafiir
sah er in erster Linie in den unterschiedlichen natiirlichen und klimatischen Bedin-
gungen in Europa und Afrika. Mit dem Verweis auf die geistig-seelische und die wirt-
schaftliche Komplementaritat Europas und Afrikas wollte er sein Konzept vom ge-
meinsamen euro-afrikanischen Markt, dem ,Eurafrika‘ legitimieren (Senghor 1971:
148ff. und 1971:90ff.).

Weiterhin verfolgte Senghor ein politisches Anliegen. Ihm und anderen Vertretern der
Négritude wie Aimé Césaire und Leon Damas ging es auch um die Schaffung des Be-
wufdtseins einer kollektiven Identitdt der Schwarzen mit dem Ziel, aus der Interessen-
gruppe der Kolonialisierten eine handlungsfihige politische Gemeinschaft zu schmie-
den (vgl. Senghor 1967:191).

Die politische Absicht der Négritude wird deutlicher, wenn man Senghors Verhiltnis
zu dem deutschen Afrikanisten Leo Frobenius niher betrachtet. Senghor bezog sich
namlich bei seiner Charakterisierung der ,Negroafrikaner* als reiner Gefiihlswesen in
Abgrenzung von den vernunftgesteuerten Franzosen auf Frobenius’ Einteilung der
europdischen Vélker in Rationalisten und Mystiker (Senghor 1967:78). Da sich die
Franzosen durch das aufklarerische Erbe der Vernunft selbst definierten, hatte Frobe-
nius die Deutschen zu Erben einer auf intuitive Wesensschau angelegten ,ithiopi-
schen‘ Kultur erklirt. Franzosen, zusammen mit Englindern und Amerikanern, seien
Triger der ,Westkultur’, die sich durch Zweckrationalitit, Materialismus, Subjekt-
Objekt-Trennung und den Willen zur Herrschaft auszeichne. Die Deutschen dagegen
seien durch die Neigung zu Mystik und Irrationalitit, Dienst an der Natur und die
,Befihigung zur Ergriffenheit durch das ,Du‘“ geprigt (Frobenius 1938:27-8, 75,
103-111). Dabei konstatiert Frobenius eine Ubereinstimmung von deutscher und
,Westkultur‘ mit entsprechenden ,afrikanischen‘ Kulturen. Wihrend die westliche
Kultur ebenso wie diejenige der afrikanischen Berber, Touareg und Fulbe ,hamitisch
sei, gehore die deutsche zusammen mit den ,Kleinbauern des Sudan“ und den ,,Stid-
ten Mittelafrikas“ zur ,dthiopischen® Kultur (1938:89). Die ,Ubereinstimmung* der
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westlichen beziehungsweise deutschen Kultur ,mit den entsprechenden Kulturen
Afrikas“ sei ,eine vollkommene* (1938:111). Demgegeniiber existiere zwischen 4thio-
pischer und hamitischer Kultur ein fundamentaler Gegensatz, der in einer ,diametral
entgegengesetzte Einstellung der Menschen dem Leben gegeniiber” zum Ausdruck
komme (1938:75). Mit diesem Gegensatz in den Einstellungen verbindet Frobenius
unterschiedliche politische Positionen:

Aus dieser Ubereinstimmung des Wesentlichen heraus erklart sich nicht nur die Struktur,
sondern auch alle historische und politische Auswirkung. Mit der weiblichen Gabe zum
Absoluten schreitet die franzésische Politik berechnend und zielsicher vorwirts, lehnt
alles Fremde, ihr nicht eignende ab, bleibt sich stiltreu und entbehrt der Fzhigkeit zum
Begreifen des ,Du“. Das deutsche Wesen dagegen ist bedingt durch seine zentrifugale
Natur. So wie es stets zur Hingabe an das ,Du bereit ist, neigt es immer dazu, das Ideal
im Jenseitigen zu suchen, das Eigne dem anderen unterzuordnen [..] (Frobenius
1938:111-112).

Unschwer 148t sich hinter dieser Polaritit das politische und wirtschaftliche Macht-
gefille zwischen Deutschland und den ,Westmichten‘ vor Beginn des 2. Weltkrieges
erkennen. Entsprechend der Charakterisierung der ,Primitiven‘ durch Lévi-Bruhl und
Tempels identifiziert Frobenius die Deutschen mit den Merkmalen der Kolonisierten.
Gleichzeitig wertet er diese Merkmale positiv um. Er konstatiert eine ,erzwungene
Anpassung“ der Deutschen an die ,Tyrannis der westlichen Kulturen“ (Frobenius
1938:39) und fordert die Befreiung von der dadurch herbeigefiihrten , Entfremdung®
(1938:29). Dem (deutschen) Sinnverstehen miisse wieder Prioritit vor der (franzosi-
schen) Rationalitit zukommen (1938:168, 170), die Hingabe an die Natur miisse wie-
der Vorrang vor ihrer Unterwerfung unter die , Tyrannei“ des Zweckdenkens erhalten.

Ach, wie schwer wird es den Trigern der euramerikanischen [sic!] Kultur werden, sich
aus der Besessenheit durch den Diamon ,Neue Sachlichkeit zu befreien! Und den Weg
zuriick zu finden aus der Tatsachenversklavung in die ,Freiheit der Wirklichkeit“. Denn
die Erkenntnis der Wirklichkeit fiihrt den Menschen in die Freiheit, welche im Lebens-
gefiihl nichts anderes bedeuten kann als Harmonie des Lebens und Erlebens (Frobenius
1938:186).

Die symbolische Abgrenzung von den ,Anderen‘ wird bei Frobenius zum Kultur-
nationalismus. Sie ist ideologischen Grundlage fiir die kollektive politische Oppo-
sition. Dies erklirt die Attraktivitit seiner Schriften fiir die Bewegung der Négritude.
Senghor konnte bei seinem eigenen Versuch, seine Landsleute durch eine kulturnatio-
nalistische Rhetorik gegeniiber den Franzosen zu einen, auf Frobenius und den Kul-
turnationalismus der Deutschen zuriickgreifen.

Senghor mufte jedoch spiter feststellen, dal die Polarisierung des Eigenen und Frem-
den, statt zur Befreiung zu fithren, den Unterdriickten ihre antagonistische Logik auf-
zwingt. So schildert er in seinem Aufsatz ,Die Botschaft Goethes an die ,neuen Ne-
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ger“ sein in den 30er Jahren geschlossenes Biindnis mit Frobenius riickblickend fol-
gendermallen:

Wir suchten nur Brennstoff, um unsere Gluten zu schiiren, und schlugen Feuer aus jedem
Holze. Wir gingen nur noch mit unseresgleichen um [...]. Bei der abenteuerlichen Suche
nach dem ,Gral der Négritude“ machten wir uns alle die zu Verbiindeten, in denen wir
irgendeine Ahnlichkeit entdeckten. Und warum nicht auch Deutsche, trotz Hitler? Wir
liefen uns von den leuchtenden Thesen von Leo Frobenius verfithren, demzufolge die
Neger-Seele und die deutsche Seele Schwestern seien. Waren sie nicht, die eine wie die
andere, Tochter der , dthiopischen Kultur“, welche ,,Hingabe an ein paideumatisches We-
sen“, Gefiihlsbegabung und Sinn fiir das Wirkliche bedeutete, wihrend die ,,hamitische
Kultur“, mit der der westliche Rationalismus verwandt ist, den Willen zur Herrschaft, die
Gabe der Erfindung und den Tatsachensinn ausdriickte? [...] Das waren zwischen 1930
und 1939 die Jahre der Trunkenheit des ,Neuen Negers“ in Frankreich [...]. Die Nie-
derlage Frankreichs und des Westens 1940 [jedoch] hatte uns Negerintellektuelle vollig
bestiirzt. Doch wachten wir bald wieder auf unter dem Stachel der Katastrophe, nackt
und erniichtert. Dahin also, in den Geruch der Beinhiuser und in das Geknatter der Hin-
richtungstrupps, dahin also hatte uns der Haf auf die Vernunft und der ,,Kult des Blutes*
gefithrt (1967:81).

Senghor betrachtete daher spiter die dichotomische Gegeniiberstellung des ,Eigenen’
und des ,Fremden‘ in den Schriften seiner Jugendjahre als einen Fehler. Er versuchte,
ihn zu korrigieren, indem er die ,Assimilation der Errungenschaften der europaischen
technischen Zivilisation durch die afrikanischen Kulturen befiirwortete (1967:64, 65).
Dem Gefingnis der Differenz des ,Eigenen‘ und des ,Fremden‘ konnte er jedoch nicht
entkommen. Auch in seinen spiteren Schriften ist das ,Ich‘ ein ,Anderer‘, definiert als
komplementirer und gleichzeitig untergeordneter Part im hierarchischen Austausch-
und Abhingigkeitsverhiltnis zwischen Weiflen und Schwarzen. Die von den Philoso-
phen der Négritude propagierte Selbsterkenntnis bleibt aufgrund der radikalen Ab-
trennung des ,Eigenen‘ vom ,Anderen’ eine Selbsttiuschung. Das Eigene bleibt, da es
in Abgrenzung zum Anderen definiert wird, an ihn gebunden und mit ihm verstrickt.
Der kritische Impuls ging bei Senghor nicht weit genug, um das kolonisierte Subjekt
aus seiner Entfremdung zu 16sen. Dazu wire ein Akt der Ideologiekritik notig gewe-
sen, der das Bild vom Eigenen und Fremden auf die dahinterliegenden materiellen und
politischen Beziehungsstrukturen befragt.

2. ANALYTISCH-KRITISCHE AFRIKANISCHE PHILOSOPHIE

Aus der Sicht der analytisch-kritischen Richtung der afrikanischen Philosophie ist der
objektiv-hermeneutische Ansatz von Senghor und den Ethnophilosophen ein Instru-
ment zur Ideologieproduktion und zur Perpetuierung des kolonialen Herrschafts-
verhiltnisses.
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Ich bezeichne als analytisch-kritische afrikanische Philosophie hier eine Richtung,
deren Vertreter gegebene Sinnphinomene nicht nur hermeneutisch aus ihrem lebens-
weltlichen Kontext erschliefen, sondern sie in Hinblick auf universal giiltige Gesetz-
miBigkeiten und materielle Ursachenphinomene erkliren wollen. Analytisch-kritische
afrikanische Philosophen sind zum Beispiel Marcien Towa, Kwasi Wiredu und Peter
Bodunrin.! Das Erkenntnisinteresse dieser Autoren zielt gleichzeitig auf technologi-
sche Naturbeherrschung und auf politische und wirtschaftliche Emanzipation. Sie
sehen im europiischen Rationalismus und Materialismus die erkenntnistheoretischen
Mittel, um die ideologischen Grundlagen des europiisch-afrikanischen Herrschafts-
verhaltnisses zu zerstoren und gleichzeitig zentrale Entwicklungsprobleme Afrikas zu
iiberwinden. Letztere bestehen ihrer Meinung nach vor allem in den ,religiés-magi-
schen‘ Denktraditionen der Afrikaner. Ganz im Gegensatz zu Senghor fordern sie des-
halb die Abwendung von tradierten Denkmustern und die radikale Selbstverleugnung
der Afrikaner als Voraussetzung fiir ihre Selbstgewinnung. In den Worten Towas:

In order to affirm and assume oneself, the self must deny itself, it must deny its essence
and therefore its past, it must expressly aim at becoming like the other, similar to him and
hence uncolonizable by him. That is the nececcary mediation that leads to the real affir-
mation of ourselves in the present world [...]. The option is without ambiguity: to deny
oneself, to put the very being of the self in question, and to Europeanize oneself funda-
mentally (Towa 1971:45; {ibersetzt von Masolo 1994:167).

Bei der Definition des ,Eigenen‘, das es zu zerstdren gilt, beziehen sich Towa und
Bodunrin allerdings wie Senghor auf die Entwriirfe von Lévy-Bruhl, Tempels und ande-
ren Ethnophilosophen. Bodunrin zum Beispiel verwendet zur Charakterisierung des
,Eigenen‘ und des ,Fremden‘ in Anlehnung an Jiirgen Habermas (1968) die Kategorien
,religids-magisches“ Denken und ,szientifisch-technische“ Rationalitit. Das , religios-
magische Denken* sei charakteristisch fiir ,traditionelle Gesellschaften®, die ,,szienti-
fisch-technische Rationalitdt zeichne dagegen ,fortgeschrittene technologische Ge-
sellschaften® aus. In ,traditionellen“ Gesellschaften herrsche Interaktion und regelge-
leitete, symbolisch-normative Kommunikation vor, wihrend in ,fortgeschrittenen®
Gesellschaften der Typus des zweckgerichteten, rationalen Handelns bestimmend sei
(vgl. Bodunrin 1985:38). In dieser dichotomischen, vom Evolutionismus geprigten
Gegeniiberstellung von ,fortgeschrittenen‘ und ,traditionellen Gesellschaften 148t sich
unschwer Lévy-Bruhls Konzept vom logischen und prilogischen Denken wiederer-
kennen. Bodunrin sieht darin die Erklirung fiir die wirtschaftliche Abhingigkeit

Der nigerianische Philosoph Bodunrin fordert zum Beispiel, die Prinzipien der naturalistischen und
rationalistischen europiischen Philosophie zu iibernehmen, nach der ,the laws governing it [nature]
can be discovered by the human mind applying itself to the study of the regularities which nature
exhibits and by hypothesising and making deductions about and from these regularities“ (Bodunrin
1985:205). Zum Verfahren rationaler Schluffolgerungen als Grundlage der nomologisch-deduktiven
Erkenntnisgewinnung siehe auch Masolo (1994:126).
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Afrikas von Europa. Sie ist ihm zufolge in erster Linie ein Ergebnis des Mangels an
zweckgerichtetem rationalem Handeln. Wissenschaftlich-technologischer Fortschritt
sei nicht moglich auf der Grundlage magisch-religiosen Denkens und traditioneller
afrikanischer Werte. Die Suche nach einer ,authentischen‘ afrikanischen Identitit ist in
dieser Sicht ein Gefingnis, das Afrika auf seinen unterlegenen Status im Weltsystem
festschreibt.

Auch in diesem Entwurf wird die Dichotomie zwischen Eigenem und Fremden nicht
aufgeldst. Die Definition des Fremden durch die Europier, die deren Selbstdefinition
als Herrscher abstiitzt, wird iibernommen, nicht {iberwunden. Die eigene Realitit, die
ja unter anderem ein Ergebnis der Machtverhaltnisse ist, legitimiert diese Selbst- und
Fremddefinition und stabilisiert das damit verbundene Beziehungsverhiltnis. Befrei-
ung aus dem Gefingnis der so aufgefalten eigenen Identitit ist in der Sicht Bodunrins
und Towas nur durch die radikale Ablehnung des ,Eigenen‘ und das Aufgehen im
,Anderen‘ méglich. Aber gerade durch ihre Akzeptanz der Polaritit der Kategorien
vom Eigenen und Fremden konnen sie diesem Gefingnis und dem dadurch legiti-
mierten Dominanzverhaltnis nicht entkommen.

3. VERSTEHEN ALS VERMITTLUNG DER HORIZONTE

In seinem zuerst 1977 in Paris erschienenen Buch ,, Afrikanische Philosophie: Mythos
und Realitit“ argumentiert Hountonji, daB eine Uberwindung des europiisch-afrika-
nischen Macht- und Abhingigkeitsverhiltnisses nur durch die Auflésung der etablier-
ten Kategorien vom Eigenen und Fremden moglich ist. Nur dadurch kénne das Selbst
befreit und zu einem eigenen Entwurf seiner Zukunft ermachtigt werden. Hountonji
will die Bilder vom afrikanischen und europaischen Denken zerstoren, indem er ihre
Entstehungsbedingungen im kolonialen Herrschaftsverhiltnis offenlegt. Tempels
Konstruktion einer ,kollektiven“ Bantuphilosophie hilt er fiir einen ,Mythos®
(1993:39). Mit Blick auf Lévy-Bruhl, Tempels und Senghor kritisiert er die ,,Kom-
plizenschaft zwischen dem Nationalisten und dem Ethnologen*:

Von Anfang an hat er [der Européer] eine Differenz zwischen sich und dem Anderen,
dem Kolonisierten, instinktiv geschaffen, die Kluft zwischen Herr und Sklave. Es ist das
paradigmatische Subjekt der absoluten Differenz. Und schliefilich, als eine Geste der
Reue, oder vielmehr, um seine eigene spirituelle Krise zu beruhigen, beginnt er, der Sklave,
diese Differenz zu feiern. So wird durch eine Metamorphose — im starr geprigten
mystisch-mystifizierenden Bewuftsein des Herrn — die mysterise primitive ,Mentalitat*
in eine primitive ,Philosophie“ verwandelt. Die Differenz bleibt bestehen, erfihrt aber
eine Reinterpretation, oder, kénnte man auch sagen, wird umgekehrt. Und obwohl die
gefeierte primitive ,Philosophie“ nicht mit dem korrespondiert, was der Kolonisierte
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anerkannt haben wollte, so erlaubt dies doch zumindest einen Dialog und ein Minimum
an Solidaritit. Es ist, so sagt Eboussi Jankelevitch zitierend, ,eine doppelt interpretieren-
de MiBinterpretation, in der das Opfer sich selbst zum stillen Komplizen seines Henkers
macht, um mit ihm in einer kiinstlichen Welt des Falschen vertrauensselig zu verkehren
(Hountonji 1993:41).

In diesem Sinne greift Hountonji die objektive Hermeneutik Tempels und die Négri-
tude gleichermafen an:

Jedes derartige theoretische Projekt, jeder Versuch, die Weltanschauung eines dominier-
ten Volkes zu systematisieren, ist notwendigerweise fiir ein fremdes Publikum bestimmt
und dafiir geeignet, eine ideologische Debatte zu bedienen, die ihr Zentrum in der herr-
schenden Klasse der dominierenden Gesellschaft hat (1993:47).

Indem sich die Afrikaner mit diesem Selbstbild identifiziert haben, haben sie

[...] ungewollt das Spiel Europas mitgespielt, jenes Europa, gegen das wir uns urspriing-
lich so sehr verteidigen wollten. Und was finden wir am Ende des Tunnels? Dieselbe
Unterwiirfigkeit, dieselbe Verdammnis, dieselbe tragische Abschaffung des Denkens
durch und fiir uns: Sklaverei (1993:48).

Ist der Versuch des Selbst- und Fremdverstehens also unméglich? Ist er notwendiger-
weise Ideologieproduktion, und hat er in jedem Fall die Zementierung eines wirt-
schaftlichen und politischen Abhingigkeitsverhiltnisses zwischen Gruppen zur Folge?
Hountondji zeigt, dal eine Anniherung an das Eigene und das Fremde eine Reflexion
der historischen, wirtschaftlichen und politischen Beziehungsstrukturen zwischen den
Gruppen, in die der Einzelne eingebunden ist, voraussetzt. Die Sinnelemente, die in
das Verstindnis vom Eigenen und Fremden eingehen, stehen in einem engen gegen-
seitigen Konstituierungsverhiltnis zu diesen Strukturen. Was aber ist, wenn das
,Eigene‘ und das ,Fremde‘ auf diese Weise ideologiekritisch aufgelost worden sind?
Gibt es danach keine Méglichkeit mehr, das Eigene auf einer anderen Ebene wieder-
zugewinnen beziehungsweise ein reflektiertes Verstindnis vom Fremden zu erhalten?
Hinterldft eine radikale Ideologiekritik im Sinne von Hountonji nicht eine gefihrliche
Leere, da sie einerseits jede moralische Orientierung fiir die kulturelle, gesellschaftli-
che und wirtschaftliche Praxis zerstort und andererseits jeden Versuch, dem Fremden
im Kontext seines eigenen Bedeutungsrahmens gerecht zu werden, von vornherein
zum Scheitern verurteilt?

Hountonji selbst hat diese Problematik erkannt, als er 1991 zum Kultusminister seines
Landes ernannt und mit der Aufgabe betraut wurde, Richtlinien fiir die kulturelle Pra-
xis in Benin zu entwickeln. Hountonji hat seine Ausbildung und sein universitires be-
rufliches Training weitgehend in Frankreich erhalten. Er gewann daher erst wihrend
seiner Zeit als Kultusminister in Benin ein tieferes Verstindnis fiir die Glaubens-
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vorstellungen und Wissenssysteme seiner Landsleute. Er multe erfahren, dafl jede
Praxis und Verinderung auf den tradierten Uberzeugungen, Normen und Werten der
Menschen aufbauen muf, um Legitimitit und Akzeptanz zu finden.? Die in weiten
Teilen Afrikas verbreiteten Glaubensvorstellungen und fundamentalen Annahmen
iiber die Wirklichkeit unterscheiden sich aber tatsichlich in mancherlei Hinsicht von
den im Westen vorherrschenden.

Den Ausweg aus dem hier skizzierten erkenntnistheoretischen Dilemma weist meiner
Meinung nach der Ansatz der ,vermittelten* Hermeneutik. Er beruft sich im Gegensatz
zur objektiven Hermeneutik auf die Subjektivitit des Individuums. Er setzt die De-
kolonialisierung und die radikale Ideologiekritik von Autoren wie Hountonji voraus,
geht aber dariiber hinaus, indem erneut der Versuch eines Selbst- und Fremdverste-
hens gewagt wird. Der Komplizenschaft zwischen objektiv-hermeneutisch ausgerich-
teten westlichen Anthropologen und afrikanischen Ethnophilosophen entspricht nun
die nahezu zeitgleiche Hinwendung afrikanischer Wissenschaftler und einer Gruppe
von europdischen Ethnologen zur ,vermittelten’ Hermeneutik. Damit verbunden ist
auch ein gemeinsames Interesse an der politischen und wirtschaftlichen Emanzipation
der ehemals kolonialisierten Volker.

Beiden Gruppen ist zunichst die Erkenntnis gemeinsam, dafl Verstehen des Eigenen
und des Fremden immer eine individuelle, mehr oder weniger subjektive Leistung des
jeweiligen Wissenschaftlers ist. Darin kniipfen beide an einer Forderung Hountonjis
an, der den individuellen, kritischen und selbstreflexiven Charakter philosophischer
Bemiihungen betont hat (vgl. Hountonji 1993:38). Der nigerianische Hermeneutiker
Theophilus Okere driickt dies folgendermalen aus:

It is only when a collective culture is laboured on by an ,I* that the philosophical signifi-
cation appears. That a culture is understood and interpreted means that this culture is re-
assured, re-appropriated, retrieved, and made to live again by a new and creative act done
in the first person. This is the fusion of horizons of which Gadamer speaks. This is why
philosophy can neither be a collective effort, nor yet an impersonal enterprise. The au-
thentic philosophical project is undertaken by an I from within his culture, involved in
it and part of it, and not like a scientist reporting impersonally and objectively from out-
side (Okere 1983:xv).

Fiir europiische Anthropologen bedeutet die Wende zur ,vermittelten’ Hermeneutik
eine Absage an das Konzept einer vom Wahrnehmungs- und Interessenhorizont des
Forschers losgeldsten Objektivitit. Die Darstellungen des ,Fremden‘ durch die euro-
piischen Ethnophilosophen werden nun als Konstrukte angesehen. Sie sind ein Ergeb-

2 Eine Dokumentation der verinderten Einstellung von Hountondji gegeniiber den kulturellen Tradi-

tionen seines Landes liefert sein 1994 erschienenes Buch Les savoirs endogénes. Pistes pour une
recherche.
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nis der Verschmelzung der Interessen und Projektionen des jeweiligen Forschers und
dem, was er auf der Grundlage seines Vorverstindnisses von der anderen Gesellschaft
wahrnehmen konnte. Mit der Entmystifizierung des Anderen geht auch die Verun-
sicherung des Eigenen einher. Das Hauptanliegen der dialogischen westlichen Anthro-
pologie besteht in den folgenden Jahren darin, das Eigene besser zu verstehen und zu
rekonstituieren, um dadurch eine neue, emanzipative und reifere Sicht auf das Fremde
zu gewinnen.

Ahnliches gilt fiir die neue afrikanische Philosophie auf der Grundlage der ,vermittel-
ten‘ Hermeneutik. Das Eigene soll nun jenseits der als Ideologie diskreditierten Pola-
ritit wiedergewonnen und neu konstituiert werden. Die Gewinnung des Eigenen er-
folgt nun nicht mehr durch die Herausarbeitung einer Differenz zum ,Anderen’, son-
dern durch die Verschmelzung der Horizonte. Das Eigene ist ein Vermitteltes. Die
Vermittlung der Horizonte kann immer nur eine individuelle und subjektive Leistung
einzelner afrikanischer Philosophen sein. Unter Umstinden kann sie allerdings Einflufl
auf die kulturelle Praxis der Gesellschaft gewinnen.

Grundlegend fiir diesen neuen Ansatz der afrikanischen Philosophie ist die unter
anderem von Gadamer (1960) abgeleitete Einsicht, dafl der Mythos, die Tradition oder
die iiberlieferten Normen und Werte die Grundlage fiir alle philosophische Reflexion
darstellen. Jedes philosophische System baut auf bestimmten, in der Regel durch die
jeweilige Kultur und Tradition vorgegebenen Voraussetzungen auf. Okere verweist in
dieser Hinsicht auf die friithe griechische Philosophie. Die frithen griechischen Philo-
sophen bauten bei ihrer Suche nach universalen Wahrheiten auf der iiberlieferten
Mythologie auf. Wie sie wirken die modernen afrikanischen Philosophen in einem ge-
sellschaftlichen Umfeld, das durch die Infragestellung iiberlieferter Wahrheiten und
eine dadurch ausgeldste kulturelle und moralische Verunsicherung gekennzeichnet ist.
Die Wiedergewinnung von allgemein anerkannten Kategorien des Denkens und nor-
mativen Richtlinien des Handelns kann jedoch nicht durch die Vernichtung der tradi-
tionellen Kategorien und die kritiklose Aneignung fremder geschehen. Sie kann nur
durch die individuelle philosophische Reflexion auf der Grundlage der vorhandenen
Traditionen und Denkkategorien und deren Synthese mit ,modernen‘ Kategorien er-
folgen (vgl. Okere 1983:107, 125).

Ein Philosoph, der begonnen hat, die Herausforderung der ,Verschmelzung der Hori-
zonte' anzunehmen, ist Kwame Anthony Appiah. Er wuchs in Ghana auf, studierte in
Cambridge und lehrt gegenwirtig an der Harvard University in den USA. In seinem
1992 erschienenen Buch ,, In My Fathers House. Africa in the Philosophy of Culture®
versucht Appiah, zu einer neuen Sicht des Eigenen zu gelangen, indem er sich kritisch
sowohl mit der Genese und Plausibilitit traditioneller Kategorien und Bedeutungen
als auch derjenigen, in die sie von europiischen Ethnologen umgesetzt wurden, aus-
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einandersetzt. Das ,Eigene* findet Appiah jenseits von beiden beziehungsweise in ihrer
Synthese. So kritisiert er zum Beispiel die Behandlung ghanaischer und anderer afri-
kanischer Religionen als ,Symbolsysteme‘ durch europiische Ethnologen (wie zum
Beispiel Geertz 1983). Das Wesentliche an den ihm bekannten traditionellen afrikani-
schen Religionen besteht seiner Meinung nach nicht in der Symbolik ritueller Hand-
lungen (die im iibrigen von der Symbolik in Alltagszeremonien nicht grundsitzlich
verschieden ist), sondern in den fundamentalen religiésen Glaubensvorstellungen, die
selbst nicht symbolisch sind. Bei diesen Glaubensvorstellungen handelt es sich auch
Appiah zufolge um eine Ontologie unsichtbarer Wesen. Diese Wesen sind fiir diejeni-
gen, die an sie glauben, real existent und zentrale Ursachefaktoren fiir die Erscheinun-
gen der natiirlichen Welt.

Um zu einer reflektierten Sicht des ,Eigenen‘ zu kommen, nimmt Appiah eine kompa-
rative philosophische Analyse des westlichen naturwissenschaftlichen Denkens und
des traditionellen religiosen Denkens bei den Asante und anderen afrikanischen
Gruppen vor. Er kommt mit Robin Horton (1967) und Evans Pritchard (1988) zu dem
Schluf, daf sich beide Denksysteme hinsichtlich der sie charakterisierenden logischen
Operationen nicht wesentlich unterscheiden. Ein Unterschied besteht lediglich darin,
daf in den afrikanischen Religionen in der Regel sichtbare, natiirliche Erscheinungen
mit unsichtbaren personalen Kriften erklirt werden, wihrend im wissenschaftlichen
Denken die zentralen Ursachefaktoren in unpersonlichen materiellen Gegebenheiten
gesehen werden. Beide Denksysteme basieren aber auf Kausalerklirungen. Beide ge-
hen von bestimmten Propositionen aus und sind in Bezug auf die Logik ihrer Funktio-
nen — Erklirung, Voraussage und Kontrolle — jeweils in sich konsistent und plausibel
(Appiah 1992:120).

Appiah verwirft auch Hortons frithere Unterscheidung von Wissenschaft und tradi-
tionellen afrikanischen Religionen in ,offene‘ und ,geschlossene’ Erklirungssysteme.
Traditionelle afrikanische Religionen existieren ihm zufolge wie die moderne Wissen-
schaft in offenen gesellschaftlichen Kontexten, die durch die bestindige Konfrontation
unterschiedlicher Glaubensvorstellungen, Normen und Werte gekennzeichnet sind
(1992:127). Einen wesentlichen Unterschied sieht er allerdings im fehlenden Anthro-
pozentrismus der europiischen Wissenschaft und in der unterschiedlichen Art der
sozialen Organisation des Wissensdiskurses (1992:124). Afrikanische Religionen losten
das durch die Konfrontation der Wertesysteme aufgeworfene Problem durch ,,accom-
modation®, das heifft die kontinuierliche Aussohnung der Differenzen im Bestreben
nach sozialem Konsens (1992:127).’ Die europaische Wissenschaft sei dagegen auf die

> Dieses Argument kniipft an Hortons Erwiderung auf die Kritik von Sodipo Hallen an. Horton revi-

diert in seinem unverdffentlichten Manuskript ,Traditional Thought and the Emerging African
Philosophy Department: A Reply to Dr. Hallen“ (n.d.) seine These von den ,offenen‘ und ,geschlos-
senen‘ Gesellschaften und spricht stattdessen vom Prinzip der ,,accomodation® in den afrikanischen
Kulturen.
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Konfrontation und antagonistische Gegeniiberstellung unterschiedlicher Theoriean-
sitze angelegt. Griinde dafiir sieht Appiah im westlichen Individualismus, in der Ver-
schriftlichung des Wissens und in der Dezentralisierung und Infragestellung von Auto-
ritaten im Westen. Das alles habe der europdischen Wissenschaft einen gréferen Fort-
schritt bei der erfolgreichen Vorhersage und Kontrolle der Natur erméglicht (Appiah
1992:132, 133).

Es fallt auf, da Appiahs Sicht vom ,Eigenen‘ nicht ginzlich verschieden von der Sicht
des ,Fremden‘ bei Pater Placide Tempels ist. Beide sehen in der Ontologie der unsicht-
baren Wesen und der Anerkennung unsichtbarer Krifte als zentrale Wirkungsfaktoren
ein grundlegendes Charakteristikum traditionellen Denkens in den von ihnen unter-
suchten afrikanischen Kulturen. Dennoch weicht Appiahs Methode klar vom Vorge-
hen Tempels ab. Er behandelt das ,Eigene‘ nicht als ein unwandelbares, klar abgrenz-
bares kollektives System, das dem ,Anderen‘ dichotomisch gegeniibersteht. Stattdes-
sen arbeitet er die vielfiltigen Beziige und Gemeinsamkeiten und erst in zweiter Linie
auch Trennungen und Bruchstellen heraus. Auf dieser Grundlage kann sich Appiah
eine kritische Selbstreflexion leisten, ohne die eigene kulturelle Identitit grundsitzlich
in Frage zu stellen. Als Methode zur Voraussage und Kontrolle, so argumentiert er, ist
die europdische Wissenschaft dem traditionellen afrikanischen Denken iiberlegen.
Grund dafiir ist vor allem die unterschiedliche soziale Organisation der Wissensgewin-
nung. Die Verschriftlichung des Wissens fiihrte zu einem héheren Abstraktionsgrad
der Argumentation. Im Zusammenhang mit dem Buchdruck und der Aufklirung kam
es in Europa zu einer Demokratisierung der Informationsvermittlung und zur Infrage-
stellung traditioneller Autorititen und iiberlieferter Wissensbestinde (Appiah
1992:132, 133). Demgegeniiber striubten sich in Westafrika bis zum 19. Jahrhundert
Konigshofe und Geheimbiinde aus Griinden der Machterhaltung gegen die Aus-
breitung der Schrift. Da Wissen Macht ist, versuchten diese Gruppen, die Verbreitung
von wichtigen Informationen auf einen kleinen Kreis von Einflu8reichen und Vertrau-
ten zu beschrinken (vgl. Appiah 1992:133). Die Unterschiede in der Organisation der
Wissensvermittlung sind allerdings fiir Appiah nur gradueller, nicht fundamentaler
Art. Zudem ist die Schriftlichkeit heute ein kulturelles Erbe auch eines grofen Teils
der ghanaischen (bzw. afrikanischen) Jugend. Die soziale Organisation des Wissens in
Ghana und anderen Lindern Afrikas hat sich heute an diejenige in Europa angegli-
chen. Die Autoritit der Asantetraditionen kann daher Appiah zufolge in der moder-
nen ghanaischen Gesellschaft nicht mehr unhinterfragt bleiben. In vielerlei Hinsicht
ist der Unterschied zwischen europiischen und ghanaischen Intellektuellen heute
minimal. Auch letztere nihern sich den eigenen Traditionen aus der Perspektive der
modernen Wissenschaft an (Appiah 1992:134). Dennoch konnen einige der Werte, die
die soziale Organisation des Wissens in der traditionellen Gesellschaft bestimmten —
insbesondere die Prioritit der Gemeinschaft und der Wert der Konsensbildung - in
anderen Bereichen iiberleben. Der Prozef}, in dem gegenwirtig in vielen Teilen Afrikas
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neue und kreative Vermittlungen entstehen, ist noch lingst nicht abgeschlossen und
nicht vorhersehbar. Die theoretische Reflexion der Tradition aus der Perspektive der
,Moderne‘ kann diesen Prozef unterstiitzen, indem sie die Grundlagen fiir einen
neuen Entwurf des ,Eigenen‘ und fiir dessen praktische Gestaltung liefert. Dabei stel-
len die geistigen Traditionen selbst die Ordnungsprinzipien fiir die moderne Inte-
gration zur Verfiigung. Denn die Ontologie der unsichtbaren Wesen, die Vorstellung
von der Vielfalt dieser Wesen, die auch Appiah fiir das fundamentale Charakteristikum
des traditionellen afrikanischen Denkens hilt, erlaubt die Integration von vielfaltigen,
auch gegensitzlichen kulturellen Elementen (vgl. Appiah 1992:135).

Appiah verdeutlicht dies am Beispiel der Hochzeitszeremonie seiner Schwester, einer
in England ausgebildeten Soziologin, mit einem nigerianischen Banker. Diese Hoch-
zeit war weder ,traditionell’ noch ,modern‘. Sie fand in der ghanaischen Stadt Kumasi
in einer methodistischen Kirche statt. Im Anschluf an den Gottesdienst wurde im
Konigspalast unter Anwesenheit hunderter von Mitgliedern der koniglichen Familie
eine Party gegeben, bei der die Trommler der Koniginmutter ein Konzert gaben. Die
Trauungszeremonie in der methodistischen Kirche fand in der Sprache des alten eng-
lischen Gebetsbuches statt. In der ersten Reihe sall der traditionelle Konig der Asante,
ein Rechtsanwalt, neben ihm seine Frau, die Koniginmutter, sein Sohn sowie die Spitze
der traditionellen Asante-Aristokratie. Die Hochzeitszeremonie wurde eingeleitet
durch die Gebete des katholischen Erzbischofs von Kumasi. Im Anschluf daran folg-
ten Trankopfer an die verstorbenen Ahnen (Appiah 1992:119-120).

Dieser Synkretismus ist moglich aufgrund des tief verwurzelten Glaubens an die
Pluralitit unsichtbarer spiritueller Krifte: ,God can be addressed in different styles —
Methodist, Catholic, Anglican, Moslem, traditional — and the ancestors can be ad-
dressed too“ (Appiah 1992:135). Dieser Synkretismus ist auch die Grundlage fiir die
Verbindung von ,modernen‘ wissenschaftlichen Annahmen und Methoden mit der
Ontologie unsichtbarer Wesen und den traditionellen kommunitiren Normen. Das
neue ,Eigene‘ besteht in der Etablierung von ,double standards“ (Appiah 1992:135).
Es ist ein ,Vermitteltes".

SCHLUSS

Die Betrachtung der Entwicklung der afrikanischen Philosophie, die in engem Bezug
zur Entwicklung der europidischen Ethnologie erfolgte, zeigt, dal das Verstehen des
Eigenen und des Fremden nicht getrennt voneinander erfolgen kann, sondern daf}
Verstindnis nur auf der Grundlage des Eingestindnisses der Vermitteltheit beider
erreicht wird.
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Die Definition des ,Eigenen‘ durch afrikanische Wissenschaftler und Literaten erfolg-
te anfangs in enger Anlehnung an die objektiv-hermeneutischen Konstrukte europa-
ischer Ethnophilosophen. Diese wiederum verfolgten mit ihrem Entwurf vom ,primi-
tiven Denken‘ vor allem das Ziel, sich ihrer neuen Identitét als Herren im kolonialen
Machtverhiltnis zu vergewissern. Die Dekolonisierung und die nachfolgende ideolo-
giekritische Analyse des europiisch-afrikanischen Selbst- und Fremdverstindnisses
war eine wesentliche Voraussetzung fiir die Wende zur ,vermittelten’ Hermeneutik
durch europiische Ethnologen und afrikanische Philosophen. Es wurde nun deutlich,
daB die Versuche, das Eigene oder das Fremde in Abgrenzung voneinander zu defi-
nieren, jeweils zur gegenseitigen Entfremdung gefiihrt hatten. Die Ursache dafiir war
die gegenseitige Konstituierung als Herrscher und Beherrschte. Die Ermachtigung zur
Definition einer eigenen Identitit und Zukunft jenseits von Herrschaftsverhiltnissen
setzt dagegen die Analyse dieser Herrschaftsverhiltnisse und die Befreiung aus dem
Gefingnis der Polaritit von Eigenem und Fremden voraus. Und jeder darauf aufbau-
ende erneute Versuch des Verstehens sollte von dem Bemiihen getragen sein, auf der
Basis eines gleichberechtigten Dialogs das Eigene und das Fremde als ein ,Vermittel-
tes’ neu zu konstituieren.
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