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MATTHIAS SCHARER

fTHIRD SPACES" — RÄUME FÜR DIE INTERRELIGIÖSE BE

GEGNUNG AN,>GENERATIVEN" THEMEN

Gewaltprävention durch Themenzentrierte Interaktion
(TZI) nach Ruth C. Cohn

„Gewalt im Namen Gottes — nur unser Problem?" So lautet das Ge
neralthema der Theologischen Sommertage 2015. Mit „unser" sind
nicht nur die sogenannten monotheistischen Religionen an sich ge
meint, sondern konkrete Menschen: Jüdlnnen oder Muslimlnnen
sind ebenso angesprochen wie Christlnnen. Uns und „unserem" ei
nen und einzigen Gott, auf den wir uns bezogen wissen, zu dem wir
beten und den wir bekennen, gilt der Gewaltverdacht am allermeis
ten.' Ob der Gewaltvcrdacht gegenüber den monotheistischen Reli
gionen gerechtfertigt ist oder nicht, das wurde und wird in einer
Reihe von Bcitrilgcn in diesem Band angesprochen. Dass es weltan
schauungs- und rcligionsmotivierte Gcivalt innerhalb und außerhalb
der monothcistischen Religionen gibt und dass es — wie Hans Küng
in seinem Projekt „IVcltcthos" immer wieder betont — zum friedli
chcn Zusammenleben gemeinsamer Spielregeln bedarf, die sich aus
den Quellen der IVcltrcligioncn und humanistischen Traditionen

1

speisen, scheint mir evident zu sein.
Als Rcligionspildagogc und Kommunikativer Theologe richtet

sich mcinc Aufmcrksamkcit nicht nur auf die Religionen an sich und
ihr mögliches Gewalt-/Fricdcnspotential, sondern auf die konkret

Vgl, Assnu<nn (2009).
Vgl. KOng (20I 2).
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Betroffenen, auf die Kinder, Jugendlichen, Envachscnen, älteren
Menschen in ihren alltäglichen Begegnungen und Beziehungen, in
denen (auch) Religion/Weltanschauung eine Rolle spielt; auf Men
schen also, die aus ihren angestammten religiösen Traditionen leben
oder diese hinter sich gclasscn haben; auch auf Menschen, die mit
unter auf einer neuen spirituellen Suche sind. Wie, wo und unter3

welchen Bedingungen können sie gewaltfrei einander begegnen oh
ne die eigene Überzeugung aufgeben oder die anderen zur eigenen
Tradition „bekehren" zu müssen? t

tVie ist gewaltfreie Begegnung
rsvischcn Menschen unterschiedlicher Traditionen und Überzeugun

gen so möglich, dass die Begegnungcn authentisch und redlich blei
ben'?

1 „Raum" — eine ambivalente Metapher
Dcr Titel dieses Beitrags enthält eine ambivalente Metapher: Das
Bild des Raumes bzw. des „dritten Raumes". Bei Räumen kommt
schnell die Vorstellung auf, dass sie leer sind. Leere Räume tendie
ren dazu, dass sie gefüllt, besiedelt, eingenommen, besetzt werden.
Das kann im physisch-örtlichen Sinn friedlich durch Verhandlun
gen, Verträge, Käufe, aber auch durch Gewalt gcschchcn.

Räume können einschließen und Angst machen und sie können
Leben und Lebendigkeit ertnöglichen. Ich finde mich manchmal im
Traum in jenem Kcllcrraum wieder, aus dem ich als Kind das am
Land übliche alkoholischc Getränk, den „Most", holen musstc. Ich
habe den Keller immer eilig vcrlasscn, weil mich im kalten untcrir

I
vgl, u. a. das niederländische TZI-Projekt,.ltcrhcrgc", das Lcitertnncn und
Xtentorlnnen tttr (iruppcn qualittzicrt, die mit spirituell-religiös Suchenden in

shop aul'der t-;ratTnungstagung ltnden sich aul'meiner llorncpage:
n«rhalh und autterhalh der Kirchen und Rcligioncn arheiten. Relcntt und Work

LeA'Kv.ntatthlasscharer.coln.
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dischen Raum Angst befiel. Als mir zu Beginn des Jahres 2015 an
der indischen Grenze die Einreise verweigert wurde und ich mit dem
selben Flugzeug, mit dem ich gekommen war, zurückgeschickt wur
de, musstc ich einem Officer der Einwanderungsbehörde durch un
terirdische Räume folgen. Spontan kam die kindliche Angst wieder.

Räume können einengen und sie können Weite, Lufl, Freiheit
geben. Die Raummetapher ist demnach ambivalent. Speziell die
hebräische Bibel kennt den Grundkonflikt um das Land als Lebens
raum des Volkes Israel, den physischen Raum. Im Kampf um das
eigene, das versprochene Land ist der lebendige Gott wesentlich be
teiligt. Er führt sein Volk aus der ägyptischen Knechtschaft und
schenkt ihm das Gelobte Land als Lebensraum. Der Raum, in dem
Menschen leben ist aber nicht nur ein physischer Raum. Die Zwei
deutigkeit der Raummetapher gilt vor allem auch für psychische und
geistige Räume, die nie statisch, sondern dynamisch und im Raum
Zeit-Zusammenhang zu denken sind.

Das Christentum war von Anfang an stärker auf den geisti
gen/gcistlichcn Raum bezogen: Wie können die zumeist jüdischen
Frauen, Männer und Kinder, die am Anfang der Kirche stehen, in
den antiken Städten ihren Weg in der Nachfolge Jesu gehen? Wie
können sie ihn gchcn ohne sich von den Menschen, die anderen
Weltanschauungen und Religionen folgen, abzukapseln und in
cltristlichcn Ghettos zu landen? Wie können sie die eigene Überzeu
gung in der Vielfalt der Übcrzcugungen leben und sie nicht in der
Pluralität der antiken Weltanschauungen und Religionen aufgehen
lassen? Das antike Pantheon sollte ursprünglich Raum für alle Göt
ter, die cigcncn und die fremden, bieten. Können sich Christlnnen in
cincm Pantheon aller Religionen problemlos einfinden?

1.1 Als Christln „dazwischen" — Der Brief an Diognct

Der Brief, den ein Christ ungcPJhr hundert Jahre nach dem Tod Jesu
seinem nichtchristlichen Freund Diognct schrieb, ist in diesem Zu
sammenhang höchst aufschlussreich und aktuell. Er enthält IVorte
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die gegenwärtig Wahlplakate füllen: I-leimat, Vaterland, eigene
Sprache. Sitten und Gebräuche, Ansässige und Fremde. Letztlich
geht es um Gcivalt, um Leben und Tod. Im Brief an Diognet heißt es
u. a.:

Die Christen nämlich sind svcder durch Heimat noch durch Sprache noch
durch Sitten von den Ubrigen lvtenschen unterschieden.
Denn sie belohnen wcdcr irgendwo eigene Städte noch versenden sie eine
abweichende Sprache noch führen sie ein absonderliches Leben."

Die Menschen auf dem Wcg Jesu teilen also den territorialen,
sprachlichen und kulturellen Lebensraum in der religions- und welt
anschauungs-pluralen Gesellschaft der Antike mit a l len anderen
Menschen. Sic bewohnen kein „gelobtes" Land, das sie verteidigen
müssen, sprechen keine Kirchensprache, sondern die Sprache der
itbrigcn Menschen und ordnen sich in deren Kulturen ein. Sind sie
also assimilicrt, sodass sie nicht mehr als die „Menschen des neuen
Weges" (vgl. Apg. 19,23), als die sie sich von Anfang an verstan
den, erkennbar waren? Keineswegs. Ein wenig später heißt es im
Text:

Sic belohnen ihr jeweiliges Vaterland, aber nur ivic fremde Ansltssige; sie
erfüllen alle Aufgaben eines BOrgcrs und erdulden alle Lasten wie Frcmdc;
jede Fremde ist tttr sie Vaterland und jcdc Heimat ist ttlr sie Frcmdc.'

Dic eindeutigen Räume und Rollen — Vaterland, I-lcimat, Btlrgcr
werden durch das ständig vvicderkehrcnde Wort „Fremde" aufgebro
chen. Sobald die emotionale Sicherheit der cindcutigcn Räume und
Rollen gewonnen ist, wird sie systematisch durch „Frcmdc" unter
brochen. In den beiden letzten Zeilen wird die Fremde so dominant,
dass sie die emotional stärksten Begriffe — Vaterland und I-Icimat

Brief an Diognct, 19.
Brief an Diognet, l 9.
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interpretiert: Das eigentliche Vaterland und die spezifische Heimat
für Christlnnen ist die Fremde. Doch eine solch ambivalente Zwi
schcncxistenz zwischen Heimat und Fremde hat einen hohen Preis:
Gewalt, Leben und Tod kommen ins Spiel. Im Text heißt es weiter:

Sie licbcn alle und iverden von allen verfolgt.
Sic werden verkannt und verurteilt, sie xverden getötet und dadurch gevvin
ncn sie das Leben.'

Weil eine Existenz in der permanenten Fremde brav. im territorial,
kulturellen und religiös-weltanschaulichen „Dazwischen" auf Dauer
schwer zu leben ist, ja lebensbedrohlich iverden kann — denken wir
nur an die riesigen Migrantlnnenströme, an die Frauen, Kinder,
Männer, die dieses Schicksal unfreiwillig ereilt  „richten" es sich
die Christlnnen und besetzen physische, kulturelle und religiöse
Räume. Ein Beispiel ist die sogenannte Missionierung Lateinameri
kas, wo den Indios weitgehend ihre kulturellen Wurzeln abgeschnit
ten wurden, wie das ein katholischer Indiopriester, der den Romero
Preis erhalten hatte, in der Pfarre Ottensheim einmal sagte. Zum
Entsctzcn mancher guter Katholiklnncn bekannte er, dass er den
Preis dazu vcnvcndcn wcrdc, in scincr Communidad den Maya-Kult
wieder zu beleben, denn ohne Wurzeln könne kein Volk und kein
Mensch lchcn.

1.2 „Vcrbcultc" Kirche „dazwischen"
Dic Vcrmcidung des „Dazwischen-Seins", des „Zwischen-allen
St0hlcn-Sitzens", wie wir umgangssprachlich sagen, der Kampf um
einen „sichcrcn" Platz in der GesellschaA kann viele, nicht selten
auch gcivaltvollc Formen annehmen. Denken wir an den sogenann

Bncf an Diognct, 20.
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ten „Kulturkampf', wo der „Kampf um den öffentlichen Raum"' mit
der säkularen Moderne bzw. mit anderen christlichen Konfessionen
ausgetragen wurde. Gegenwärtig spielen in diesen Kämpfen die In
formations- und Kommunikationstechnologien eine zentrale Rolle."

Papst Franziskus scheint mit der Angst um genügend Raum für
die Kirche gelassener umzugehen als ivir es bisher von kirchlichen
Autoritäten gewohnt waren. Für ihn ist die Zeit mehr wert als der
Raum: „Der Zeit den Vorrang zu geben bedeutet sich damit zu be
fassen Prozesse in Gang zu setzen anstatt Räume zu besitzen."'
Auch scheint er keine Angst vor dem weltanschaulichen und religiö
sen Pluralismus zu haben, in dem wir uns in den meisten Gebieten
der Erde, nun auch in Europa, befinden. Eine Umkehr der physi
schen und geistigen Absicherungs- und Besetzungsmentalität gesell
schaftlicher Räume scheint von ihm her in Gang zu kommen, zu der
— pauschal gesprochen — seit der sogenannten „Konstantinischen
Wende" die Christenheit tendierte. Kirche, die sich in der Fremde
vorfindet und inmitten der Fremden bcheimatct ist, könnte sich als
jenes „Dazwischen" erweisen, das im Brief an Diognet angespro
chen wird. In diesem Sinne schreibt Papst Franziskus in Evangclii
Gaudium:

Mir ist eine,verbeulte' Kirche, die verletzt und beschmutzt ist, tvcil sie auf'
die StraUen hinausgegangen ist, lieber, als eine Kirche, die aufgrund ihrer
Verschlossenheit und Bequemlichkeit, sich an die cigcncn Sicherhcitcn zu
klammern, krank ist. Ich ivill keine Kirche, die darum besorgt ist, der Mit

Speth (2015), Titel.
8 ich konnte im Frahsornmer an einer sehr intcressantcn Tagung an der Santa

Clara Univcrsity in San Francisco teilnehmen, in der cs um „Rcligious and
Theological Authority in Digital Media" ging; also auch um l'ragen, dover in den
sozialen Mcdicn das Sagen hat und tvelchen t.influss dabei lteligion und Tllco
logic haben.
Franziskus (2013), 223.
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te)punkt zu sein, und schließlich in einer Anhäufung von fixen Ideen und
Streitigkeiten verstrickt ist.'

Wie wir bereits in der Einleitung zum Apostolischen Schreiben
„Laudato si'" lesen können, geht es Franziskus in den entscheiden
den Menschheitsfragen, wie der Zerstörung des Lebensraumes, um
das „gemeinsame Haus", in dem alle Menschen aller Weltanschau
ungen und Religionen gut leben können und nicht nur um die Chris
tlnnen oder die eigene Kirche:

In meinem Apostolischen Schreiben Evaugelii gaudiuut schrieb ich an die
Mitglieder der Kirche, um einen immer noch ausstehenden Reformprozess
in Gang zu setzen. In dieser Enzyklika möchte ich in Bezug auf unser gc
meinsamcs Haus in besonderer IVcise mit allen ins Gesprach kommen."

1.3 Verzichten und aufopfern

Wie wir bereits gesehen haben, ist das Raumnehmen zutiefst ambi
valent. Doch es ist unverzichtbar. Weil es im Sinne von Eigenstän
digkeit und Emanzipation konfliktreich werden kann, haben sich
Tcndcnzen in die christlichen Spiritualitfatten eingenistet, welche die
totale Bescheidenheit im Hinblick auf die Beanspruchung eines ei
gcncn Lcbcnsraumcs propagieren: Ja nichts für sich beanspruchen
und bchauptcn ist die Devise. Angesichts solcher spiritueller Ver
zichte auf den cigcncn Raum, auf die Autonomie, die jeder Mensch
zu scincr Entfaltung braucht und die ihm zusteht, kann man fragen,
ob ein spiritucllcr Verzicht auf den eigenen Entfaltungsraum mög
lichcrtvcisc als Kehrseite eine aggressive Raumaneignung etwa für
die cigcnc Institution, die Kirche oder ReligionsgcmeinschaA haben
könntc, Es gibt Menschen — nicht selten sind es religiöse Menschen

Franziskus (2013), 49.
Franziskus (2015), 3.
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— bei denen man den Eindruck hat, dass sie fast verschwinden möch
ten. so klein machen sie sich. Gleichzeitig wird der aufopfernde
Raumverzicht durch nicht gerade gcivaltfrcic Kampfparolen für die
eigene Überzeugung wettgemacht. Für die Jüdin Ruth C. Cohn, die
Begründerin der Themenzentrierten Interaktion, die durch Migration
der größten Gewalt des 20. Jahrhunderts — dem Holocaust — entfl
ohe ist, gilt als erstes Axiom: „Der Mensch ist autonom und interde
pendent", also eigenständig und bezogen. Je mehr wir uns unserer
Bezogenheit bewusst sind, umso eigcnständiger sind wir. Mein Le
bensraum und dein Lebensraum sind nicht feindlich voneinander
abgegrenzt, sodass ich ein Leben lang um meinen Raum, der mir zu
steht, kämpfen muss. Vielmehr berühren sich unsere Lebensräume;
Grenzen lösen sich nicht einfach auf, aber sie werden beweglich; an
ihnen begegnen und berühren wir einander.

1.4 „Lüscht den Geist nicht aus!" Geistvolle und geistlose
Räume in Bildung und Erziehung

In meiner religionspädagogischen und kommunikativ-thcologischcn
Arbeit spielt die Raummetapher mit ihrer ganzen Ambivalenz seit
Jahren eine zentrale Rolle. Vor genau zwanzig Jahren schrieb ich
das Buch „Begegnungen Raum geben. Kommunikatives Lcrncn als
Dienst in Gemcindc, Schule und Erwachsenenbildung"

. Vier Wör
ter bestimmen das Buch: Begcgnun/~Begegnen, Raum (gehen),
Lernen und Dienst. Wenn ich meine Arbeit in den lctztcn ]9 Jahren
in Innsbruck kurz zusammenfassen müsste, dann haben diese vier
Wörter einen zentralen Stellenwert. Es ging und geht mir Llln eine
Theorie und Praxis religiösen Lernens und mcnschlichcn Kommuni
ziercns in unterschiedlichen Feldern und Kontextcn, das als Dienst

Scharcr (1995).
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an allen Menschen zu verstehen ist, ganz gleich wie alt sie sind und
welcher Tradition, Religion oder Weltanschauung sie nahe stehen.
Für ein solches offenes Lernen, verstanden als kommunikativer Pro
zess zwischen konkreten Menschen, können wir Räume öffnen oder
auch lernstrategisch verschließen. Ob das Lernen, speziell das reli
giöse Lernen, in einem Raum gebenden und erschließenden Sinne
dann auch tatsächlich geschieht, liegt nicht in der Macht von Eltern,
Lehrerinnen und Erzieherinnen; diese — oft bittere — Erfahrung ma
chen allzu wohlmeinende Eltern und vor allem Großeltern zur Ge
nüge. Aber es ist wie es ist: Wir können die Räume, in denen religi
öses Lernen möglich werden könnte, ein wenig günstiger oder
ungünstiger dafür gestalten, dass ein Anderer, ein Fremder und
gleichzeitig dem Menschen ganz Naher wirken kann. Religiöse
Lernprogramme, die der Freiheit und Selbstentscheidung wenig
Raum geben, sind jedenfalls ungünstige Räume dafür, dass Gottes
Geist wirksam werden kann; wobei er natürlich weht, wo er will und
nicht, wo wir wollen, dass er wehen sollte. Religiöses Lernen und
menschliches Kommunizieren bleiben letztlich Geschenk bzw.
Gnade.

Die Sache von Eltern, Großeltern, Lehrerinnen, Erzieherinnen
und von allen nicht auf Gewalt fixierten, sondern um Kommunikati
on bcmühtcn Menschen ist es, Begegnungen Raum zu geben und
Bcgcgnungsrliumc zu öffnen. Das gilt zunächst im Hinblick auf die
Verständigung von Mcnschcn im eigenen kulturellen und religiösen
Kontext. Es gilt aber auch im Hinblick auf die eigene und fremde
Kultur, auf deren Werte und Traditionen, Weltanschauungen und
Rcligioncn.

2 „Third Space" — „Dritter Raum"
Mein Verständnis der Raummetapher vor 20 Jahren hatte die Idee
des „dritten Raumes", des „Third Space" noch nicht eingeschlossen;
zumindest noch nicht in der Ausdrücklichkeit wie sie mir heute be
wusst ist, Erst in den letzten Jahren, angeregt durch die Arbeit mit
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TZI-Gruppen, in denen sich Teilnehmende aus unterschiedlichen
Kulturen und Religionen, sei es in Österreich oder sei es in Indien
zusammen fanden, ist mein Interesse an der Theorie des „Third
Space" gewachsen. Ich habe die Vermutung, dass die Intuition der

Migrantin Ruth C. Cohn, für die das Engagement gegen Gewalt ein
Lcbensthema ovar, sich an zentralen Stellen mit der Theorie des drit
ten Raumes, auf die ich im Folgenden weiter eingehen werde, be
rührt. Als Religionspädagoge und Kommunikativcr Theologe inte
ressiert mich das speziell im Konterst gewaltfreier religiöser
Verständigung und Begegnung. Die Situation der frühen Christln
nen in einer weltanschaulich-religiös pluralen Gesellschaft, wie sie
im Brief an Diognet, aus dem ich eingangs zitiert habe, zum Aus
druck kommt, kann eine Brücke zwischen Tradition und Situation
darstel len.

Ich will die Lescrlnnen im zweiten Teil meines Aufsatzes an
meinen fragmentarischen Überlegungen zum dritten Raum und zu
einer möglichen Verbindung mit der Themenzcntrierten Interaktion
Ruth C. Cohns teilhaben lassen, nach deren Haltung und Methode
ich seit Jahren arbeite und Menschen aus unterschiedlichen Kulturen
und Religionen ausbilde und begleite.

2.1 „Third Space" in postkolonialcn Theorien
Der BegriIT des „dritten Raumes" hat sich in den sogcnanntcn post
kolonialen Theorien vor allem der Kultur- und Litcratunvisscnschaf
ten etabliert. Postkoloniale Theorien thcmatisiercn einerseits „post
koloniale Konstellationen im zcitlichcn Sinne" ' und andcrcrscits
„Effekte kolonialer Denkweisen und Imaginationen"'" die relativ

Kerner (2013), 9.
Kerner (2013), 9.
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unabhängig von tatsächlichen kolonialen Konstellationen bis heute
nachwirken und weiter bestehen. „Auf eine einfache Formel ge
bracht, geht,Postkolonialismus' dem Phänomen des Anderen nach
und den Fragen, wie darüber gesprochen werden kann und wer dafür
die Stimme erhebt."" Die gegenwärtige Hilflosigkeit und Angst Eu
ropas im Hinblick auf eine größere Migrationsbewegung speziell
aus Syrien kann wohl als Effekt kolonialer Denkweisen und Vorstel
lungen begriffen werden.

Als einen „Vater" des Begriffes „Third Space" kann man den be
kannten indischen Kultur- und Literaturen'isscnschaßlcr Homi K.
Bhabha bezeichnen, der heute in Amerika lebt. In seiner Aufsatz
sammlung „Die Verortung der Kultur"'", in seinem Werk „Über kul
turelle Hybridität"" und i n seinen Gedanken über den „dritten
Raum"'" erschließt er ein kulturelles Verständnis, das im Angesicht
der l-lerausforderung einer friedvollen Begegnung von Menschen
unterschiedlicher Weltanschauungen und Religionen, vor der wir in
pluralen Gesellschaflen stehen, aufschlussreich erscheint.

2.2 Homi K. Bhabha — ein „Vater" des dritten Raumcs
wer ist cr?

l-lomi K. Bhabha ivurdc 1949 im indischen Mumbai geboren. Er
studicrtc am Elphinstone College der University of Mumbai sowie
an der Oxford Univcrsity, wo er 1990 promovicrtc. 1994 erschien
«incs scincr zentralen Wcrkc: „Thc Location of Culture" (Die Veror
tung der Kultur), in dem Bhabha das Verhältnis zwischen den Kolo
nisicrcndcn und den Kolonisicrten analysiert und die Unterschiede

Nehring / Tielesch (2013), Pos. 143.
Bhahha (2000),
Bhahha (201 ).
Bhabha (2009).
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innerhalb kulturellcr Identitäten diskutiert. Bhabha ist gegenwärtig
Anne F. Rothenberg-Professor for the Humanities und Direktor des
Humanities Center an der Harvard University. Er gilt als einer der
bedeutendsten Theoretiker der Postcolonial Studies und hat auf die
sem Gebiet eine Reihe von Schlüsselkonzepten ivie Hybridität, Mi
mikry, Differenz, Ambivalenz, auf die ich nur rudimentär eingehen
kann, geprägt und weiterentwickelt. In seinen Werken bezieht er
sich kritisch und teilweise dekonstruierend auf Marx, Freud, Lacan,
Derrida, Said u. a. Ich kann die viclverzwcigten Zusammenhänge
seines Werkes in diesem Rahmen nicht darstellen.

2.3 Z e n t rale Argumentationen und Begriffe in Bhabha's
IVerken

Für H. Bhabha sind Kulturen dynamische, sich stetig wandelnde
Gebilde, die verschieden machtvoll und cinflussreich sein können.
Beim Aufeinandertreffen zweier Kulturen handelt es sich demnach
immer um ein ungleiches Gefälle. Bhabha spricht nicht von der
„Diversität" von Kulturen, sondern von deren „Differenz". Kulturel
le Diversität würde ein Bild von vielen verschiedenen, statischen
Gesellschaftsgruppcn vermitteln, die cs aber so nicht gibt. Demge
genüber vermeidet der Begriff der „Differenz" die für Bhabha nega
tive Konnotation, dass Menschen aus vorgegebenen, statischen Kul
turen einander begcgncn. Mit „kulturcller DilTcrenz" wird die stctigc

Wechselwirkungzwischen Kulturen und deren fl exibler Natur res
pektiert und untcrstrichcn. Kulturen sind „porös".

Ein weiterer Gedanke ist, dass kulturelle Originale, denen Über
setzungen gegenüberstehen würden, nie greifbar sind. Dic Originale
sind immer schon überlagert durch Übersetzungen; deshalb ist
nichts originaler als etwas anderes.

Im Anschluss an den Di!TcrancehcgrilT von Jaques Derrida geht Bhabha
davon aus, dass svir nie Ober die Bedeutung von BcgrilTen und Vorstellun
gen vcrfttgcn können, da Bedeutungen stlindigen Verschiebungen untenvor
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fen sind und in der jeweiligen Gegenwart immer nachholend neu erarbeitet
werden müssen.'"

Diese Überlegungen zur kulturellen Differenz und zur „Cultural
Translation" ftihren zum Begriff der Hybridität und damit zu Bhab
ha's Konzept des „Third Space". Hybridität wird oft — der Herkunft
des Begriffes aus der Biologie entsprechend — als Vermischung
zweier Originale zu etwas Neuem verstanden. FOr Bhabha gibt es
aber in kultureller Hinsicht diese Originale nicht, aus denen etwas
Drittes entstehen soll. Er setzt hier den „Third Space" an, welcher
das Aufkommen anderer Positionen ermöglicht.

Hybridisierung heißt für mich nicht einfach Vermischen, sondern strategi
schc und selektive Aneignung von Bedeutungen, Raum schaffen filr Han
delnde, deren Freiheit und Gleichheit gefährdet ist.

Es geht um das Aushandeln neuer Bedeutungen durch Menschen
unterschiedlicher HerßlnAe und Einstellungen. In diesem Prozess
cntstchcn Frciräume.

2.4 Der Prozess gibt zu Denken

Mich erinnert Bhabha's Vertrauen in den interkulturellen Aushand
lungsprozcss an das m0hsamc, aber letztlich auch gewinnbringende
Ringen in thcmcnzcntricrt-interaktionellen Gruppen, ein „generati
ves" Thema zu ltndcn, das aus der Dynamik zwischen Einzelnen,

der Gruppe, dem Kontext und den AnsprQchcn der jeweiligen Tradi
tionen cntstcht. FOr den lateinamerikanischen Befreiungspädagogen
Paulo Frcirc geht cs bei „generativen Themen" um die Themen der
BctrofTcncn, an denen zu arbcitcn sie selbst am höchsten motiviert

l'ngel / Lew'lckl ("005), l.
~a

Bhabha, zitiert nach IVicselberg (2007).
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sind und dadurch am besten lernen können. Sie gilt es aufzuspüren
und ihnen mit den Beteiligten eine Sprache zu verleihen.

Der Theologe und TZI-Lehrer Matthias Kroeger weist darauf
hin, dass es speziell im weltanschaulich-religiösen Bereich — der
Theorie Freuds vom Unbewussten folgend — oft darum geht, „den
ausgcblendeten, nicht sozialisicrten, in Sprach- und Bewusstlosig
keit verharrenden Themen eine Sprache anzubieten." ' Ruth C.
Cohn schreibt zu den Prozessen, generative Themen zu kreieren:

Wir glauben, daß viele von uns der Störung unterliegen, das ktenschen
tvtögtiche zu aberschcn, weil tvir uns vom Menschen-Unmöglichen lähmen
lassen. Vielleicht ist das unser w'ichtigstes generatives Thema: „Was tue ich
als einzclncr oder als kleine Gruppe angesichts von unabcrschaubaren Fak
toren, die zu Lösungen von politischen und sozialen Problemen nötig zu
sein scheinen"."

Wie befreiend kann es sein, wenn es einer Gruppe mit den Leiterin
nen gelingt, sich aus nichtssagenden kulturellen, weltanschaulichen
oder religiösen Klischees zu befreien und in jenen symbolkreieren
den interaktionsfluss zu kommen, der Neues stiftet, an dem alle ge
meinsam weiterarbeiten und lernen können.

2.5 51 i mikry

Zurück zu Bhabha: Mit dem auch aus der Biologie stammenden Be
griff „Mimikry" beschreibt er einen Schutzmcchanismus von Men
schen aus der schwächeren Kultur, sich partiell anzupassen. Durch
diese kulturelle Tarnung gewinnt die unterdrückte Partei einerseits
an l-landlungsspiclraum, andererseits eröffnet sich im I<aum dazwi
schen eine Möglichkeit für Widerstand „undcr covcr". Für die Ko

Krocger ( l 989), 2 l 3.
Ockcl / Cohn (1992), 202.
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lonisierten kann diese Strategie Überleben heißen und Sicherheit
verleihen. So versucht der Kolonisierte seinem Kolonisierer insofern
zu gehorchen, als er sich so verhält wie letzterer. Dies ist jedoch
immer nur eine Art kompromissvolle Farce, weil weder der Koloni
sierer noch der Kolonisierte sich in irgendeiner Weise vom anderen
verändern und unterdrücken lassen will. So ist man zwar gleich,
aber nicht ganz. „The same, but not quite."

2.6 Exkurs: Bankiers Methode bei Paulo Freire
Einen ähnlichen Gedanken finden wir beim bereits erwähnten Be
freiungspädagogen P. Freire wenn er von einer Kultur des Schwei
gens spricht, welche durch die traditionelle Bildung und Erziehung
verursacht ist. Wie in eine Bank wird Bildung „investiert", sodass
die so Erzogenen das Bewusstsein der Herrschenden, also die stär
kerc Kultur, mit aufnehmen. Rettend ist eine Pädagogik der Befrei
ung, in der Menschen aus der Kultur des Schweigens zur Themati
sierung ihrer „generativen" Themen finden und eine Wandlung
sowohl bei den Behcrrschtcn als auch bei den Herrschenden mög
lich wird.

2.7 Das „verknotete" Subjekt

Wenn wir zu Bhabha's Theorie zurückkehren, dann ist klar gewor
den, dass beim Zusammentreffen unterschiedlicher Kulturen dritte
Räume cntstchcn können. Sie repräsentieren eine Zone, in der Kul
turen, die nie geschlossen und original, sondern „porös" sind, sich
wandeln. Durch die wechselseitige Beeinflussung werden bestimmte
kulturcllc Aspekte angenommen, verändert oder ignoriert. Im „Da
zwischen" löst sich das ursprüngliche Machtgefölle auf. Hier mani

Vgl. u. a. Frcirc ( l975); I=reire (l977); Freirc (2007).
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festieren sich die Ambivalenzen der verschiedenen IVcltsichten. Im
„In-Bctiveen" wiegt die Stimme der schwächeren Kultur genauso
viel ivic die der stärkeren.

Nur im Raum zwischen den Kulturen kann in einer produktiven
Begegnung Neues entstehen, wobei bei Bhabha „Neues" in erster
Linie die Neuverhandlung von erstarrten Begriffen und Vorstellun
gen sowie der damit verbundenen mentalen Grenzziehungen bedeu
tet. Bhabha macht aber auch deutlich, dass sich „dritte Räume" nicht
einfach erschließen, sondern eine Arena gesellschaAlichcr Verhand
lungsprozesse um Bedeutungen und Definitionsmacht sind.

Diese Aufwertung von prozessualcr Gegcmvart im Gegensatz zu einer ver
meintlich ftxiertcn Vergangenheit berührt vor allem auch Vorstellungen
von „Heimat" oder „tdentitit", die als Prozesse der Gegenwart betrachtet
ihre vermeintlich festen, in der Vergangenheit verankerten Konturen verlie
ren. Gegenwart wird solcherart nicht mehr nur als eine Grenzlinie zwischen
Vcrgangcnheit und Zukunft gedacht, sondern — so ivic „third spacc" — als
ein produktiver Zwischenraum." '

Hierin verändert sich auch das Subjekt. Der einzclnc Mensch wird
zu einem „Subjekt in Bewegung" , einem „Nomaden",

einem Knoten- und Kreuzungspunkt der Sprachen, Ordnungen, Diskurse
und Systeme, die es durchziehen, mit allen damit verbundenen Wahrneh
mungen, Emotionen und Bcwusstscinsprozcsscn. Bhabhas Metapher des
„verknoteten Subjekts" verlagert damit Multikulturalität aus cincr territoria
len Vorstellung in eine Person. "

So ist die Erschließung dritter Räume als ein Austauschprozcss zwi
schen Fremdem und Eigcncm zu verstehen. Ich muss die Perspekti
ve wechseln: Erst wenn ich eine andere Position cingenommcn ha

Engel (2005), l f.
Engel (2005), 2.
Ellgcl (2005), 2.
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be, kann ich die eigene bedenken, kann ich in der Weise so „über
setzen", dass immer ein Rest bleibt, der sich als produktiver „dritter
Raum" öffnet,

2 .8 I nd i en

Beim Lesen dieser theoretischen Einsichten kommen bei mir Bilder
von einem Seminar in Indien hoch, das ich 2014 geleitet habe: In
der Gruppe waren ungefähr zu gleichen Teilen Hindus, Muslime
und Christen. Ein junger muslimischer Psychologe war Co-Leiter
der interreligiösen Gruppe. Das Thema stand im Zusammenhang mit
dem Thema der Konferenz, in dessen Rahmen der Workshop statt
fand: „Women power in the religious context: What empo
wers/disempowers me as woman/man in my religion?" Wir kamen
im Gruppenprozess an einen Punkt wo es nicht mehr nur darum
ging, uns iiher unsere kulturellen und religiösen Verschiedenheiten
und Berührungspunkte auszutauschen; wir wollten sie auch unmit
telbar erleben. So kam es dazu, dass jede Gruppe in ihrer Religion
betctc, sang, feierte und die anderen sehr aufmerksam und mit ho
hem Respekt voreinander partizipierten. Das schaNc eine Atmo
sphiirc, in der cs auch möglich war, Verletzungcn in der eigenen Re
ligion zu thcmatisicrcn. Mein muslimischer Co-Leader wurde ganz
hilllos als cinc muslimische Sozialarbeiterin so richtig auspackte
und speziell die Frauen aus den anderen Religionen sich mit ihren
Erfahrungen anschlossen. Doch nicht das wechselseitige Aufrech
ncn der Verlctzungcn war die befreiende Wandlung, sondern die
gcmcinsamc Klage. Das anschlicßendc Thema hieß: „Disempower
mcnts in my religion/church: Wc lamcnt".

3 Wandlung zum Frieden — Prozesse im „Dazwischen":
Eine Zusammenfassung

„Begegnungen Raum zu geben" zeigt sich, wenn die Ambivalenz
der Raummctaphcr bewusst bleibt, weiterhin als ein hilfreiches,
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allerdings sehr allgemeines Bild für friedenslordernde Arbeit mit
Menschen aus unterschiedlichen Kulturen und Religionen.

• Die Raummetapher hält das Bcivusstscin von der Teilmächtigkeit
ivach, fruchtbare und friedvolle Begegnungen zwischen Men
schen unterschiedlicher Religionen und Kulturen herstellen zu
können. Die Leitungsmacht, die bewusst wahrzunehmen und zu
gestalten ist, schließt die Möglichkeit von Ohnmachtserfahrun
gen ein und verweist im Hinblick auf das Geschenk der Begeg
nung auf eine Macht, die nicht in der Hand des Menschen liegt.

• Das Bewusstsein der Existenz eines dritten Raumes als „Dazwi
schen"-Raum erinnert christliche Theologlnnen an die Situation
früher Christen in einer kulturell-religiösen pluralen Gesellschaft,
ivie sie im Brief an Diognet angesprochen ist. Ansätze zu einer
„Dazwischen"-Existenz der katholischcn Kirche sehe ich bei
Papst Franziskus.

• Die Einsicht, dass fixierte kulturelle und religiöse Verständnisse
eine Zuschreibung von außen sind, die sich im Dazwischen des
dritten Raumes als „porös" cnveiscn ist mir aus der TZI-Arbeit
mit interkulturellen und interreligiöscn Gruppen vor allem in In
dien gut bekannt. Inwiefern sich auch Religionen beim Zusam
mentrefTen verschieden religiöser Mcnschcn als porös erweisen,
halte ich für eine spannende Frage.

• Der Frage, ob und wie man einen intcrkulturellcn/intcrrcligiöscn
TZI-Prozcss als dritten Raum verortcn kann, der aut' Verständi
gung und Frieden ausgerichtet ist, werde ich weiter nachgehen.
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