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Spirituals und Gedichtniskette in James H. Cones
Spirituals and the Blues?

1. Einfiihrung

James H. Cones frilhe Werke, die den Advent der schwarzen Theologie an-
deuteten, konnen als afro-amerikanisches Gedichtniswerk betrachtet werden,
das wieder zum Vorschein kommt, um die Sehnsucht und Anspriiche der zeit-
gendssischen Afro-Amerikaner zu narrativieren, damit sie zur eigenen Ver-
gangenheit auch unter religios-kulturellem Aspekt Zugang haben. Das Werk
The Spirituals and the Blues: An Interpretation, das 1972 veroffentlicht wur-
de, vergegenstindlicht diese Forschung auf vielféltige Weise. Insbesondere
scheint ihm das Bestehen an Spirituals, eine Verbindung zu (religis-kultu-
rellen) Traditionsbestdnden zu erstellen, die die Existenz einer ontologisch
schwarzen Gemeinde nachweist, an die er versucht, durch wiederbelebende
Gedachtnisarbeit Verbindungen aufrechtzuerhalten. Lawrence W. Levines
Evaluation der Bedeutung der Spirituals erklédrt Cones Strategie:

Die Spirituale sind ein Zeugnis nicht nur fiir die Verewigung wesentlicher Ele-
mente einer dlteren Weltanschauung unter den Sklaven, sondern auch fiir die
Fortsetzung des starken Gemeinschaftsgefiihls. So wie der Prozess, durch den
die Spirituale geschaffen wurden, gleichzeitige individuelle und gemeinschaft-
liche Kreativitit erlaubte, bot ihre Struktur gleichzeitig Moglichkeiten fiir indi-
viduellen und gemeinschaftlichen Ausdruck. (2007: 33)?

Die Spirituals erhalten die afrikanische Genealogie intakt — auch wenn sie
zunédchst mit ethnischer Diversitét anstatt mit einem Afrikakonzept verbun-
den waren (Jones 2004: 255) —, wihrend sie auch die Existenz einer schwar-
zen Gemeinde beweisen (in dem Sinne, dass sie sowohl schon existierte, als
auch sich in dem dynamischen Zustand des Werdens befand), und die Bezie-
hung des Individuums zur Vergangenheit und Gegenwart der Gemeinde dar-
stellen, wodurch sie es fiir das Individuum erméglichen, sich an das Kollektiv
wieder zu erinnern.

! Die vorliegende Studie wurde vom Janos Bolyai Forschungsstipendium der Ungari-

schen Akademie der Wissenschaften unterstiitzt.

2 Alle Zitate wurden aus den originellen Texten iibersetzt.
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Einerseits funktioniert Cones Gedéachtnisnarrativ als ,,Wiedererinnern*
(,,re-member<) (siehe Dixon 1994: 21) — als das Wiedereinfiigen der Afro-
Amerikaner in den narrativen Diskurs durch Theologisieren, wie auch als das
Wiederherstellen als das Gegenteil der Zergliederung —, wobei er einen Hei-
lungsprozess vergegenwirtigt. Besonders Cones frithe Bestreben konnen we-
gen ihrer offensichtlich dekonstruktiven Strategien hinsichtlich der weiflen
Gedichtnisarbeit als ,,gefédhrliche Gedachtnisse” (siche Metz 1977: 96) be-
trachtet werden. Andererseits, schwarze Theologie funktioniert, was Toni
Morrison als ,,Wiedergedachtnis“ (,,rememory*) identifiziert, d. h. ,,Wieder-
gedéchtnis als Wiedererinnern und Sich Erinnern als Wiederversammeln der
Mitglieder des Korpers, der Familie, der Bevolkerung der Vergangenheit®
(2019: 324) — ,,ein Konzept der mentalen Erinnerung, sowohl Anamnese, als
auch Konstruktion® (Rushdy 1990: 304). In Cones Arbeit dient das Wieder-
gedachtnis nicht einfach zum Entgegensetzen, zur Befreiung der afro-ameri-
kanischen Geschichte und des afro-amerikanischen Gedachtnisses, sondern
zur Sinnvollmachung des Voids in der Textur des Gedéchtnisses, um eine
Closure zu bewirken, und auf diese Weise mit den Stillen, Auslassungen und
Loschungen wirksam umzugehen — letztendlich ,,den schwarzen heiligen
Kosmos* in kulturellem Sinne wiedereinzusetzen (siche Lincoln and Mamiya
1990: 2). Dieses Essay untersucht, wie Cones Werke beweisen, wie die duale
Funktion der Gedichtnisarbeit eine Strategie zur Heilung der zerrissenen
Textur des afro-amerikanischen Geddchtnisses und zur Rekonstruktion des
afro-amerikanischen Selbst auf religios-kulturell authentische Weise fordert.

2. Cone, Spirituals, und die Gedichtniskette

Reichlich dokumentiert die afro-amerikanische Religionsgeschichte, dass die
Religion, auBer ,,God-talk“ auch Diskurse auszudriicken, die menschliche Fa-
higkeit zur Aneignung von Narrativen beweist, mit denen die gesellschaftli-
che, kulturelle und politische Wirklichkeit aus der eigenen Perspektive pri-
sentiert wird. Wie Albert J. Raboteaus (1978) Beschreibung der Religion der
Sklaven veranschaulicht, schlieBt die Religionsarbeit als Gedachtnis die Erin-
nerung daran mit ein, um den Ursprung und die Identititen der Gemeinschaft
in der Gegenwart zu beweisen und Direktionalitit zu geben, damit sie heraus-
finden kann, in welche Richtung die Gemeinschaft gehen soll. Aber eine Ge-
dachtniskette aufzubauen oder aufrechtzuerhalten, muss anfangs aus unter-
schiedlichen Griinden problematisch gewesen sein. Der vielfiltige Hinter-
grund von Sklaven postuliert vielfiltige Traditionen, was es schwierig macht,
eine einheitliche Darstellung einer Ursprungserzidhlung zu erstellen, und fiir
jede Tradition muss die traumatische Erfahrung der Mittleren Passage
(,,Middle Passage*) storend gewesen sein, einen Kettenbruch verursachend —
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wie sehr dies auch als der Ausgangspunkt ,,zur Festigung der ethnischen
Bindungen® (Jones 2004: 255) diente. Die Briiche bedeuten zwar kein Lo-
schen, vor allem da die direkten Erinnerungen an Afrika und die afrikanischen
Traditionen in der afroamerikanischen Gemeinschaft allein wegen des Zu-
stroms von Sklaven aus Afrika bis ins 19. Jahrhundert aufzufinden waren, wie
das die Geschichte von Cujo Lewis in Zora Neale Hurstons Barracoon: The
Story of the Last Black Cargo (2018) exemplifiziert.

Die Idee der religiosen Gedéchtniskette reflektiert auf die Natur der Reli-
gion, ndmlich, ,,Religion ist in einem Wort das System von Symbols, durch
die sich die Gesellschaft ihres Selbsts bewusst wird; es ist die charakteristi-
sche Denkweise der kollektiven Existenz (Durkheim 1897: 352). Sich um
das Symbolische drehend, liegen Reminiszenz und Gedéchtnis nicht in der
Erinnerung an die konkrete Aktualitdt historischer Ereignisse, sondern eher
in der Art und Weise, wie an sie erinnert wird. Der Gedachtnisprozess ver-
wischt die Konturen der Ereignisse, wobei der Schwerpunkt auf ihrer Wech-
selbeziehung und ihrer moglichen Sequentialitét liegt, um den Umfang der
Bedeutung auszudriicken, die fiir die Selbstinterpretation der Gemeinschaft
bestimmend ist. Die Kette kommt in ihrer formalisierten und normativen
Form der Tradition gleich, die gleichzeitig den Umfang von Uneinigkeiten
einschrénkt, d. h. ,,Religionen konnen uns nur insofern sozialisieren, insofern
sie uns das Recht auf freie Untersuchung verweigern® (Durkheim 1897: 432).
Auf diese Weise ergibt sich die Bedeutung aus dem Kollektiven, und die ein-
zelnen Ketten verstirken das kollektive Geflecht. Die Kette ist der Modus und
die Struktur, die, wenn narrativiert, eine individualisierte Textur der String-
Ereignisse ergeben kann. Die individualisierte Narrativation des kulturellen
Gedéchtnisses kann ,,die Glaubenslinie“ (Hervieu-Léger 1993: 181) im Laufe
der Zeit in nachfolgenden Generationen gewéhrleisten.

Cones Anamnese kann als eine individualisierte Narrativierung des afro-
amerikanischen religiosen Denkens und auf diese Weise als die Aktualisie-
rung der schwarzen religiésen Tradition betrachtet werden. Wie er in The
Spirituals and the Blues behauptet, ,,Befiirworter der zeitgendssischen Black
Power betonen, dass die politische Liberalisierung notwendig ist; dass die
,neue* schwarze theologische Sprache nétig ist, wenn die schwarze Religion
heute das historische Streben von schwarzen Leuten in Amerika und in der
Dritten Welt artikulieren wird* (1972: 87). In der Ara nach der Biirgerrechts-
bewegung, bestreitet oder beseitigt Cone in der Uberarbeitung der schwarzen
religiosen Tradition die verschiedenen Elemente im Gedéchtnis nicht, aber er
erklart sie in unterschiedlicher Weise dem neuen Kontext gemaf: ,,Was not-
wendig ist, ist nicht die Ablehnung der Idee des Himmels, sondern ihre Neu-
interpretation, damit die unterdriickten Schwarzen heute ihre Resistenzstile
nicht undhnlich denen ihrer GrofBeltern entwickeln konnen™ (1972: 87). Die
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neue Vitalitdt des schwarzen Bewusstseins in Cones Zeit erfordert die Er-
neuerung der Verbindung zwischen Vergangenheit und Gegenwart, da ,,die
Demonstration der Kontinuitdt fahig ist, sogar die von der Gegenwart gefor-
derten Innovationen und Neuinterpretationen zu integrieren” (Hervieu-Léger
1993: 127). Hinweisend auf die alte Religion der GroBviter in der eigentiim-
lichen Institution vor Kings gewaltfreiem Kredo und sogar dariiber hinaus zu
afrikanischen Wurzeln, fithrt Cones Neuinterpretation der Vergangenheit zu-
riick in die Sklaverei. Wie Cone in Bezug auf die afroamerikanische Tradition
in seinem Buch God of the Oppressed (1975) argumentiert:

es ist nicht weniger wahr, dass amerikanische schwarze Leute ihre eigene Tra-
dition haben, die bis nach Afrika und seine traditionellen Religionen reicht. Wir
sind ein afrikanisches Volk, zumindest in dem Mafle, dass unsere Grofeltern
aus Afrika und nicht aus Europa kamen. Sie brachten Geschichten mit und kom-
binierten sie mit der christlichen Geschichte, wodurch eine schwarze religise
Tradition geschaffen wurde, die fiir Nord-Amerika einzigartig war. Die afrika-
nische Kultur hat die Sichtweise der Schwarzen auf das Christentum gelenkt
und machte die Interpretation der Jesu-Geschichte, die ihren Willen zur Freiheit
verletzte, vielen Sklaven unmdglich zu akzeptieren. Der passive Christus des
wieBen Christentums, wenn er mit der afrikanischen Kultur verbunden wurde,

wurde zum Befreier der Unterdriickten von gesellschaftspolitischer Unterdrii-
ckung. (1997: 104-105)

Zuriick zu den erkennbaren Anfiangen der afroamerikanischen Gemeinschaft
bedeutet nicht nur, dass er sich auf afroamerikanische Traditionen verlasst,
sondern auch ihre Wiederbelebung und ihre Erneuerung, um ,,die Vergangen-
heit in der Gegenwart zu aktualisieren” (Hervieu-Léger 1993: 128). Wichtig
ist, dass Cone nicht versucht, ein neues religiéses Paradigma zu etablieren,
sondern die afroamerikanischen Traditionen recycelt als ,,den Korpus der
Représentationen, der Images, der theoretischen und praktischen Intelligenz,
des Verhaltens, der Attitide und so weiter, die eine Gruppe oder die Gesell-
schaft in dem Namen der notwendigen Kontinuitét zwischen der Vergangen-
heit und der Gegenwart annimmt* (Hervieu-Léger 1993: 127). Auf diese
Weise, beharrt er auf einer Tradition und bekennt sich dazu, in dem Bemiihen
seine Erinnerungskette zu validieren und in dem afroamerikanischen Ge-
dédchtnis zu verankern, Teil einer Tradition zu sein. Indem er seine theologi-
sierenden Analysen in eine Tradition einbettet, behauptet und demonstriert
Cone das Funktionieren der afroamerikanischen Religiositat, dhnlich wie
Durkheim iiber Religionen schreibt:

Der Kult ist nicht nur ein Zeichensystem, durch das sich der Glaube duflerlich
ausdriickt; es ist die Summe der Mittel, mit denen der Glaube periodisch er-
schaffen und neu erschaffen wird. Ob der Kult aus physischen oder geistigen
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Verfahren besteht, ist es immer der Kult, der wirksam wird. (Durkheim 1912:
596)

Unter diesem Gesichtspunkt konzipiert Cone die Durkheimsche Effer-
veszenz, da sich seine Tétigkeit absichtlich in das Kollektiv einmischt, und so
ist es das Letztere, das durch seinen ,,efferveszenten Vitalismus* im Fokus
bleibt (Shilling und Mallor 2016: 155). Der Vitalismus der afroamerikani-
schen Gemeinschaft gilt als Kontinuitdtsbeweis, sowie die Aneignungsmacht
der Gemeinschaft.

Um eine Verbindung zwischen Vergangenheit und Gegenwart herzustel-
len, identifiziert Cone die Spirituals als die Manifestation der afroamerikani-
schen religiosen Tradition und dabei Religion als Erinnerung (auf sékularer
Ebene macht er dasselbe mit dem Blues). Schwarze Theologie wird als
direkte Fortsetzung der schwarzen Religion vor dem Biirgerkrieg etabliert:
,die Spirituale sind schwarze Freiheitlieder, die die schwarze Befreiung im
Einklang mit der gottlichen Offenbarung betonen. Deswegen ist es fiir
Schwarze am besten, sie zu singen in dieser ,neuen‘ Epoche von Schwarz*
(1972: 38). Das mnemonische Mandver, das Cone betreibt, findet in seinem
theologischen Denken in den 1970er Jahren einen theologischen Hintergrund,
in dem er in Bezug auf die (schwarze) theologische Tradition argumentiert:

Die Theologie kann die Tradition nicht ignorieren. Obwohl die Tradition nicht
das Evangelium ist, ist sie der Trdger einer Auslegung des Evangeliums zu
einem bestimmten Zeitpunkt. Indem wir die Tradition studieren, gewinnen wir
nicht nur Einblick in eine bestimmte vergangene Zeit, sondern auch in unsere
eigene Zeit, denn die Vergangenheit und die Gegenwart treffen sich dialektisch.
Denn nur durch diese dialektische Begegnung mit der Tradition haben wir die
Freiheit, dariiber hinauszugehen. (1997: 75-76)

Spirituals als Traditionskorper bewahrten fiir die Sklaven die Aktualisierung
der Vergangenheit vor dem Vergessen dadurch, dass sie ,,das Gedéchtnis der
Viter mit dem christlichen Evangelium® verbanden (1972: 32), wobei sie sich
an ihre afrikanischen Wurzeln erinnerten und sie in den amerikanischen Kon-
text tibertragen konnten. Es war keine bloBe interkulturelle Herausforderung,
dies zu tun, sondern ein Kampf um Erinnerung und Geschichte, wie sie in den
zeitlosen Gewolben der Sklaverei bestattet waren: ,,Als weille Leute die Afri-
kaner versklavten, war ihre Intention, die schwarze Existenz zu dehistorisie-
ren, die Moglichkeit einer Zukunft auszuschlieen, die durch das afrikanische
Erbe definiert wird.« (1972: 24) In Cones Interpretation, war die Dehistori-
sierung das Ergebnis dessen, dass die Sklaven ihrer Menschlichkeit beraubt
wurden, was auch den Entzug von Erinnerungen umfasste. Der Versuch
wurde insofern als gescheitert codiert, als die Missionierung der Schwarzen
dazu diente, sie gehorsam zu machen. Durkheim erinnert daran:
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Wenn die Religion ihre Anhdnger ermahnt, mit ihrem Los zufrieden zu sein, ist
es, weil unser Zustand auf Erden nichts mit unserer Erldsung zu tun hat. Wenn
die Religion lehrt, dass es unsere Pflicht ist, unser Los mit Fiigsamkeit anzuneh-
men, wie die Umstinde es anordnen, soll dies uns ausschlieBlich anderen Zwe-
cken wiirdiger unserer Bemithungen zuordnen; und im Allgemeinen empfiehlt
die Religion aus dem gleichen Grund MiBigung in den Wiinschen. Aber diese
passive Resignation ist unvereinbar mit dem Ort, den die irdischen Interessen
nun im kollektiven Dasein angenommen haben. (1897: 441)

Cone lehnt tatsdchlich jede Unterwiirfigkeit in der afroamerikanischen Reli-
giositit ab und behauptet, dass die Aneignung des Christentums als eine echte
schwarze Religion, eine revolutiondre Tat, ,,eine notwendige revolutiondre
Praxis“ ist (Cone 1975: 39), um der Disziplinierung Widerstand zu leisten.
Von einer anderen Perspektive deutet seine Haltung gegen Dehistorisierung
»kulturelle Produktion [...] als Mittel kollektiver Psychotherapie“ (Tarn6c
2004: 353) an.

Im Kampf ums Sein wird die Religion fiir Cone zum Ort des Wiederge-
déchtnisses und der Rehistorisierung (und Gegengeschichte nach Foucault
[siehe Foucault 2003: 70]), ,,eine historische Moglichkeit der menschlichen
Existenz* (Cone 1972: 30). Im ersteren Fall ist die Religion das Mittel zur
Erinnerung an ein gemeinsames Erlebnis, und die Spirituals, die Anleihen bei
der biblischen Erzéhlung haben, haben die Funktion, Relationalitdt zwischen
dem Individuum und der Gemeinschaft zu etablieren, da das Wiederge-
déchtnis ,,im heftigen Kampf zwischen Erinnern und Vergessen“ Gestalt an-
nimmt (Morrison 2019: 324). Was Letzteres angeht, besitzt die biblische Re-
velation eine spezifische Bedeutung, denn sie ist das primire Mittel der Re-
historisierung durch die Historisierung der afroamerikanischen Gegenwart
unter ihren zeitlosen Umstdnden in zweierlei Hinsicht: erstens, indem sie ihre
Identitdt auBerhalb ihrer gegenwértigen sozialen Realitit zu dem transzenden-
talen Anderen fixieren, konnen die Sklaven eine binédre Differenz lokalisieren
und so sich im Gegensatz zu der Objektivierung des Sklavensystems
positionieren. Wie Cone sagt, ,,Die Offenbarung war eindeutig historisch, und
bezog sich auf das Ereignis der Begegnung der Gemeinschaft mit Gott im
Kampf fiir Freiheit (1972: 40). Die Spirituals, die er zitiert, weisen fiir den
einzelnen afroamerikanischen Gldubigen auf die Konzeptualisierung der
Offenbarung als Theophanie hin: ,,Eines Tages war ich alleine unterwegs, Oh
ja, Herr / Der Himmel 6ffnete sich und Liebe floss, Oh ja, Herr* (zit. in Cone
1972: 93); das bestirkt die Idee, dass die gewaltsame rdumliche Verlegung
und die Verleugnung der historischen Zeit der Relationalitdt zu Gott durch
die Aneignung der Offenbarung gegeniibergestellt werden konnen.

Zweitens ermdglichte den Schwarzen die biblische Offenbarung, ihre
historische Zeit dadurch kritisch auszuwerten, dass sie sie vor allem aus Sicht
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der schon erwahnten Relationalitdt als abgeschlossen ansehen: ,,Es war eine
Glaubensfrage, und die Antwort, die kam, fokussierte auf die Offenbarung als
der einzige Hinweis auf historische Absurditidten* (Cone 1972: 71). In Cones
Argumentation wird die biblische Offenbarung als christozentrische Direk-
tionalitdt in der barthischen Tradition betrachtet, was eine Direktionalitdt zur
spirituellen Freiheit und physischen Liberation impliziert. Jan Assmanns
Konzept der Religion der Israeliten spiegelt dieses Verstdndnis wider:

Religion als eine auf Offenbarung gegriindete, gegen das Gegebene und Ge-
wachsene durchzusetzende Wahrheit und Verpflichtung, die sich nicht— wie bis
dahin tiblich — auf Kult, den Umgang mit dem Heiligen, beschrinkt, sondern
sich auf alles, insbesondere die Sphére der Gerechtigkeit, auf Lebensform und
Lebensweise, Fest und Alltag, Staat und Familie erstreckt. Religion wird nun
von ,,Kultur* unterscheidbar und ihr als kritische Instanz gegeniibergestellt, zu-
gleich aber auch — zumindest der Moglichkeit nach — als ein hegemoniales Prin-
zip allen anderen ,,Wertsphiaren* wie Politik, Recht, Wirtschaft, Wissenschaft,
Kunst usw. iibergeordnet. (2015: 402)

Die afroamerikanische Religion bietet eine solche Sphire des Unterschieds,
die fiir Cone hinreichend belegt, dass sich die Tradition in den Spirituals als
das autonome afroamerikanische Subjekt und der Diskurs des Widerstands
kristallisiert. Assmann behauptet zu Recht, ,,Autonomie wird als Theonomie
realisiert, und durch Gottesdienst wird die Befreiung von Menschendienst,
das heifit Sklaverei, erwirkt“ (2018: 332). Geschichte wird zur gelebten
Erfahrung, ,.efferveszent™ in Durkheims Pragung, und die Relationalitdt zwi-
schen den Schwarzen und Gott wird performativ. Es ist auf diese Weise, dass
Assmann mit dem Exodus behaupten kann: ,,Exodus-Erzidhlung schreibt nicht
Geschichte, sondern sie macht Geschichte [indem] sie denen, die sie erzdhlen,
eine Identitdt vermittelt (2015: 390). Historisches Bewusstsein und Wieder-
gedédchtnis entwickeln sich dadurch, was Heidegger als In-der-Welt-sein be-
zeichnet, und gewéhren dem afroamerikanischen Subjekt sowohl Intentiona-
litdt als auch Direktionalitt:

Das ,,Ich* der schwarzen Sklavenreligion wurde im Kontext der Gebrochenheit
der schwarzen Existenz geboren. Es war eine Selbstbestétigung in einer Situa-
tion, wo die zu treffende Entscheidung dem Sklaven auferlegt wurde [...] Das
,»Ich also, das in den Spirituals schreit, ist ein besonderes Selbst, das sein Sein
und sein in der Gemeinschaft-Sein bekriftigt, da die beiden voneinander un-
trennbar sind. Der wesentliche Fokus der schwarzen Religion ist so der Kampf
dafiir, dass es ein Individuum und gleichzeitig ein Mitglied der Gemeinschaft
sei. (Cone 1972: 67-68)
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Cones Argument vertritt nicht notwendigerweise eine Reaktion auf den Ande-
ren, was die Konstruktion des schwarzen Selbst im Gegensatz zu dem rassi-
schen Anderen postulieren wiirde, sondern es vertritt eine immer schon
schwarze Subjektivitdt, die ein ,,prareflexives, nicht-intentionales Bewusst-
sein®“ ist (Levinas 1991: 165), und es signalisiert eine vertikale Transzendenz
anstatt einer sich auf den Anderen richtenden (Stoker 2006: 98). Ruud Welten
interpretiert Levinas’ Ansicht der Offenbarung so, dass ,,sich die Offenbarung
auf keine imagindre Ordnung, sondern auf eine traumatische Begegnung mit
dem Anderen bezieht (2020: 363). In diesem Sinne, wenn das schwarze
Selbst fiir Cone eine in der Tat der Revelation enthiillte ontologische Katego-
rie ist, rufen die traumatische Begegnung mit dem rassischen Anderen und
die traumatische Begegnung mit dem transzendentalen Anderen den nicht-
intentionalen Zustand fiir das schwarze Subjekt hervor, sich mit Gott und mit
dem pré-rassischen pramordialen Selbst in Verbindung zu bringen. Die
Offenbarung geht damit einher, dass Gott in die Geschichte der Schwarzen
eintritt und das Goéttliche zusammen mit ihnen vorhanden ist.

Das Trauma der Sklaverei wirkt offensichtlich auch auf Cone ein, da er
die Zeugnisse der Unterdriickung und der Gewalt in den Spirituals erzdhlt. Es
ist aber wichtig, dass er sie — ohne sie zu vergessen — so iiberarbeitet, dass er
sie wiederfokussiert und den Widerstandsdiskurs, die Rebellion und die
moralische Superioritét betont: ,,Die authentische Gemeinschaft der Heiligen
fiir ihre Freiheit kdimpfend ist mit der Begegnung mit Gott inmitten einer zer-
brochenen Existenz verbunden“ (Cone 1972: 66). Abgesehen von der Mar-
kierung des Verlaufs der Zeit (Hervieu-Léger 1993: 181), bezieht sich die
Ritualisierung auf die Artikulation des kulturellen Traumas, das letztlich dazu
dient, zu einer lohnenden Identitét beizutragen und sich in das kulturelle Ge-
déchtnis einfligt. Cone besteht darauf: ,,Anstatt Gott zu testen, ritualisierten
sie ihn in Gesang und Predigt. Es ging es in den Spiritualen um die Rituali-
sierung von Gott in Gesang. Sie sind keine Dokumente fiir Philosophie; sie
sind Material, um ihn anzubeten und zu preisen, der trotz des européischen
Wahnsinns weiterhin mit schwarzer Menschheit prasent war* (1972: 73). Das
kulturelle Trauma verbirgt oder vertuscht keine Traumata, aber ldsst durch
Transformationen zu, sich damit auseinanderzusetzen — Transformationen,
die es auch ermdéglichen, sich durch die Zeit damit zu verbinden, wie Cones
Fall beweist. Cones Sicht auf Spirituals zeigt, dass iiber das narrative Zeugnis
von schwarzem ,,Jemand“ hinaus, sie ein performatives Genre verkorpern
(siehe Cone 1997: 21), das die Aktualisierung und damit auch die Historisie-
rung des Einzelnen und der Gemeinschaft ermoglicht: ,,Das Spiritual ist eine
zur Bewegung des Lebens schwingende Gemeinschaft in Rhythmus* (Cone
1972: 33). Tatséchlich ist die Agentur der Gemeinschaft durchgefiihrt, die
eine Durkheimsche Vorstellung repriasentiert wie ,,eine moralische, religiose
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Kraft, die in den Menschen einen efferveszenten ,Antrieb‘ zu Handlungen
stimulierte, die entweder zu sozialem Zusammenhalt oder Auflosung fithrten*
(Shilling and Mallor 2016: 146). Der Antrieb manifestiert sich in der Perfor-
mativitdt kollektiver Identitit, an die, nach Ron Eyermans Paradigma des
Kulturtraumas, sich Cone wiederherstellend erinnert, fiir den es sich auf
,»Qruppenbildung® bezieht (Eyerman 2004: 15).

Das Kulturtrauma der Sklaverei, das Cone in seiner Studie iiber spirituel-
les Material zum Ausdruck gebracht hat, markiert somit ,,[seinen] Bediirfnis-
sen und Mitteln gemafB* (Eyerman 2004: 15) ein eindeutig afroamerikani-
sches Kulturgedachtnis, das das Aufkommen und die kontinuierliche Anwe-
senheit einer authentischen schwarzen Religionsgemeinschaft bedeutet. Fiir
Cone markiert das den Widerstand und die Belebung der schwarzen Gemein-
schaft in der zuvor genannten Weise, was durch die Unterscheidung zwischen
der Religion des weilen Mannes und der alten Religion der schwarzen
Sklaven bestitigt werden kann. Um authentisch zu sein, muss das Letztere
eine Metaerzdhlung des Werdens enthalten, die als Erklarung fiir Herkunft,
Rechtfertigung in der Gegenwart und Orientierung in der Zukunft, ,.einen
Glauben an die ultimative Gerechtigkeit der Dinge* (DuBois 2007: 175) aus-
driickend, dienen kann. In religioser Hinsicht stiitzt sie sich stark auf die bib-
lischen Gefangenschaftsgeschichten, wie z.B. der Auszug der Israeliten aus
Agypten und auch aus Babylon. Wie Cone behauptet, wird die Befreiung als
,»ein Akt Gottes in der Geschichte analog zum Auszug Israels aus Agypten
(1972: 45) angesehen. Jenseits der Analogie schafft die Neuinterpretation der
biblischen Geschichten jedoch einen Unterschied zum weiflen Christentum:
,»Sie kombinierten ihr afrikanisches Erbe mit dem christlichen Evangelium
und interpretierten weile Verzerrungen des Evangeliums im Lichte unter-
driickter Menschen, die nach einer historischen Befreiung streben, neu
(1972: 42). In Cones Fall bedeutet die Identifizierung einer abweichenden
schwarzen religiosen Tradition, dass er sie vor den Weilen nicht nur in der
Zeit, als die Spirituals geboren wurden, sondern in seiner eigenen Zeit, die
»weillen theologische Anfragen als ,,unangemessen und sehr naiv* (1972:
72) abweisend, beschiitzt — ein Schritt, der seine ideologische Haltung offen-
bart, zumal er im selben Absatz Karl Barths Arbeit erwidhnt und seine Ansicht
Paul Tillichs kontextuelle Theologie widerspiegelt. Auf diese Weise ist er
aber auch eindeutig iiber die Aktualisierung der Erinnerung an die Kampfe
der Sklaven in der Gegenwart, da er im Laufe eines akademischen Exkurses
das Prisens verwendet.

Die Enteignung des biblischen Exodus verwirklicht in Eric Voegelins
Pragung ,,das Offenbarungsbewusstsein [...] als Sinn der Existenz (2000:
236). Fiir Cone identifiziert der Exodus den gegenwartigen Zustand der Ver-
bundenheit und gleichzeitig weist er auf das Wohin hin, was eine Fixierung
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in Zeit und Raum ablehnt und das Ziel auf eschatologische Weise ,,in Rich-
tung der totalen Befreiung™ (1972: 5) und ,,zur Einheit und Selbstbestim-
mung” (Cone 1972: 6) vorsicht. Er behauptet: ,,Hoffnung ist in den schwarzen
Spiritualen keine Leugnung der Geschichte. Schwarze Hoffnung akzeptiert
die Geschichte, glaubt aber, dass das Historische in Bewegung ist und sich
auf eine gottliche Erfiillung zubewegt. Das ist der Glaube daran, dass die
Dinge radikal anders sein konnen, als sie sind: dass die Realitét nicht fixiert
ist, sondern sich in Richtung menschlicher Befreiung bewegt” (1972: 95-96).
Es ist diese transformative Anwendung des Exodus, die Cone in seine Zeit
iibertrdgt und die die Befreiung der Afroamerikaner als unvollendet identifi-
ziert. Durch diesen Schritt, ,,Sein-fiir-die-Zukunft* (1972: 100), beschreibt er
die Nicht-Stabilitit des Seins von schwarzen Sklaven und so bekréftigt er sein
Beharren auf ihrem politischen Bewusstsein; aber er unternimmt auch den
korrigierenden Schritt, das mit der gegenwartigen Situation der Schwarzen zu
verbinden: ,,Die Aufgabe schwarzer Theologen besteht jedoch darin, iiber die
Entstellungen der schwarzen Religion hinaus zur authentischen Substanz der
schwarzen religiosen Erfahrung zu gelangen, damit sie weiterhin als positive
Kraft bei der Befreiung von Schwarzen dienen kann.* (1972: 101) Religion
dient fiir Cone als Narrativ, um dem kulturellen Gedichtnis der Schwarzen
im Laufe der Zeit Homogenitit und Direktionalitdt zu verleihen.

Der andere Aspekt des Exodus, der in den Vordergrund tritt, ist die Idee
des Auserwéhltseins, das paradoxerweise ,,aus ihrem Leiden hervorgeht, da-
mit sie auf einer psychologisch und spirituell héheren Ebene leben® (Jones
1993: 23). Sie entwickelt sich durch die christliche Identitit, die durch die
Oppositionalitét zur moralischen Disambiguierung fiihrt, und die Erkenntnis,
dass afroamerikanische (religidse) Subjektivitdt immer schon in der schwar-
zen Gemeinschaft prasent war:

Dieser Schrei ist kein Schrei der Passivitit, sondern eine treue, freie Antwort
auf die Bewegung des Schwarzen Geistes. Es ist die schwarze Gemeinschaft,
die sich selbst als das Volk des Schwarzen Geistes anerkennt und durch seine
Anwesenheit weil3, dass keine Ketten den Geist der schwarzen Menschheit in
Knechtschaft halten kénnen. (1972: 5)

Der ,,Schwarze Geist“ erscheint als eine apriorische Kategorie, die nicht von
historischer Verifizierung abhangt, und die sich dennoch als historisch erwei-
sen kann, weil sie vor der Dehistorisierung der Schwarzen da war, méglicher-
weise auf die afrikanische Herkunft bezogen. Die apriorische Natur der
schwarzen Subjektivitdt stimmt mit Gottes urspriinglichem Plan iiberein,
Schwarze fiir einen bestimmten Zweck zu wihlen und damit fiir das auser-
wihlte Volk, ihre Erwédhlung a priori zu rechtfertigen, d. h. sie folgt schlie3-
lich nicht aus zeitgenossischer Bindritit. Max Webers Formulierung nach,
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,,ein in das horizontale Nebeneinander Uibersetztes Pendant ,stindischer® Dif-
ferenzierungen (2001: 179) bewahrt die nicht-permissive Opposition fiir
Cone, die als fehlerbehebend wirkt, da sie das fehlerhafte weille Christentum
ablehnt und als moralisch, da sie das Versprechen eines ,,radikalen Wandels®
enthilt (Cone 1972: 94). Wie auch Max Weber bemerkt,

es muss sich mit anderen Worten aus dem Glauben an eine providentielle
,Mission‘, an eine spezifische Ehre vor Gott als ,auserwihltes Volk*, also daraus
speisen, dass entweder in einem Jenseits ,die letzten die ersten® sein werden
oder dass im Diesseits ein Heiland erscheinen und die vor der Welt verborgene
Ehre des von ihr verworfenen Pariavolkes [...] oder -standes an das Licht brin-
gen werde. (2001: 263-264)

Die Gestalt Jesu erginzt die biblischen Metaphern und Allegorien des Aus-
zugs Israels und bewahrt kérperliche Erinnerungen, die in der Lage sind, in-
dividuelle schwarze Erfahrungen zu umfassen und Jesus als ,,Gottes schwar-
zer Sklave“ (Cone 1972: 54), also als einen von ihnen, zu thematisieren:
»Jesus war nicht Gegenstand theologischer Befragung. Er wurde in der Rea-
litédt der schwarzen Erfahrung wahrgenommen, und schwarze Sklaven bestd-
tigten sowohl seine Gottlichkeit als auch seine Menschlichkeit* (Cone 1972:
47), weshalb ,,die Bedeutung von Jesu Geburt, Leben, Tod und Auferstehung
in seiner Identitdt mit den Armen, Blinden und Kranken liegt (Cone 1972:
48). Das Personliche wird kollektiv, da das Personliche/Biblische die indivi-
duelle Erfahrung durch historische Zeiten symbolisch subsumiert.

Jesus wird zum ultimativen Signifikanten der Metaerzdhlung des afro-
amerikanischen kulturellen Gedéchtnisses mit Bezug auf ,,eine afroamerika-
nische religiose Orientierung® (Matthews 1998: 20) und, als der bezeichnende
Wirbel, integriert und représentiert er gleichzeitig die schwarze Erfahrung.
Doch in dem Erinnerungsnarrativ der Spirituals fehlt oft die Geburt Christi.
In Cones Erklarung ist die mangelnde Behandlung der Geburt Jesu das
Ergebnis plantagenpolitischer Erwdgungen, da es gefahrlich war, Sklaven
iiber die Befreiung zu unterrichten (Cone 1972: 50). Angesichts der Tatsache,
dass die transformative Macht der Sklaven die gesamte Religion des weillen
Mannes gekonnt neu interpretierte (sogar durch die transformierende
Performativitit des Singens, ,,das physische Wesen des versklavten
Afrikaners einzubeziehen® [Jones 1993: 22]), scheint dies jedoch keine gang-
bare Erklarung zu sein. Jesus, der in die historische Welt eingetreten ist und
den Beginn der restaurativen Arbeit markiert, scheint auch in den Spirituals
nicht so leicht abgetan werden zu konnen, besonders, weil er in Cones
Christologie A Black Theology of Liberation (1970) eine zentrale Stellung
einnimmt: ,,Die Erscheinung Jesu als der Unterdriickte, dessen Existenz aus-
schlieBlich mit den Unterdriickten des Landes identifiziert wird, ist in seiner
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Geburt symbolisch gekennzeichnet” (2010: 120). Howard Thurman weist
darauf hin, dass einige Spirituals die Geburt Christi in Verbindung mit seinem
Konigtum thematisieren: ,,Dies mag eine Form der Entschddigung gewesen
sein, ein Bemithen, dem Geist ein Gefiihl von Wert und Bestétigung zu geben,
das transzendiert die Grenzen der Umwelt” (1939: 520). Kompensation fiir
Thurman bezieht sich auf die Kombination von Imperialitit und Intimitét in
einem Bild. In dieser Theologie konzeptualisiert Cone das Geburtsereignis
mit einer ,,besonderen Verbindung zwischen der géttlichen Offenbarung und
den Armen* und liegt einen Charakter fest, ,,[der] bei seiner Geburt vorhan-
den gewesen sein muss® (1997: 67).

Das Schweigen der Spirituals — ,,der erste Korpus schwarzer Narration®
(Matthews 1998: 146) — und Cones einfache Ablehnung des Themas kdnnten
eine tiefere Besorgnis erkennen lassen. Die Geburt Jesu markiert den Beginn
einer neuen Zeit, der in der Bibel vor dem eigentlichen Ereignis angekiindigt
und auch historisch verankert durch Aktivititen, die mit verschiedenen Men-
schengruppen verbunden sind, belegt wird. Dariiber hinaus wird er, obwohl
er in drmlichen Verhéltnissen geboren wurde, zum Konig gesalbt. Bei aller
Statusdifferenzierung fiir die Sklavengemeinschaft, indem Jesus als einer von
ihnen identifiziert wird, erscheint es aus der Sicht des Gedéchtniswerkes
problematisch, sich an die Geburt Jesu als Ursprungspunkt zu erinnern, der
der identifikatorischen Bewegung hinsichtlich des Exodus aus Agypten und
Babylon dhnelt. Fiir schwarze Sklaven und Cone verwirrt die Mittlere Passage
wegen der Storung, die sie durch die Obstruktion der Verbindungen zur Hei-
mat wie durch die Entmenschlichung der Schwarzen représentiert, die Mog-
lichkeit, sie als einen Nullpunkt zu identifizieren. Cone identifiziert die Mitt-
lere Passage als ,,ein stinkendes Schiff, in dem sie ,,aus [ihrem] Heimatland
geschnappt wurden und in ein unbekanntes Land segelten (Cone 1972: 21).
Die abrupte Trennung, Verfremdung und Entfremdung sind in seinen Worten
greifbar. Die hdssliche Realitit der Mittleren Passage ist traumatisierend und
macht sie zutiefst unnennbar — Spirituals wie ,,Manchmal fiihle ich mich wie
ein mutterloses Kind, / Weit von Zuhause entfernt konnen als Trauma, das
mit Verlust und Abbruch verbunden ist, gelesen werden (siehe Jones 1993:
21).

Das Bild des neuen/alten schwarzen Subjekts taucht in seiner Bewertung
von Spirituals auf. Durch die Wiedererweckung schwarzer Sklaven als Agen-
ten in ihren entmenschlichenden Umstdnden, belebt Cone zeitgendssische
Konzeptualisierungen des Selbst im Entstehen und stellt eine direkte Genea-
logie zwischen ihnen her. Auf Grund der Bewertung von Kenneth Stampp,
wahlt er bestimmte Arten von Sklaven aus, die ,,den willensstarken Feld-
knecht darstellen, den der Aufseher zu bestrafen zogerte, den gewohnheits-
mifBigen Ausreiler, der achselzuckend iiber die Konsequenzen die Flucht-
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technik beherrschte, jeder von denen personliche Triumphe und stellvertre-
tende Triumphe fiir einander gewannen (zit. in Cone 1972: 29), um ,,den
angesehenen Sklaven“ zu demonstrieren, ,,der die Regeln der weilen Gesell-
schaft erfolgreich herausforderte” (Cone 1972: 29). Mit diesem Mandver
scheint er sein Narrativ in die afroamerikanische Gedéchtnisarbeit einzubet-
ten, denn dem Ruf-und-Antwort-Muster dhnlich beleuchten die Beispiele
auch das traditionelle kommunikative/performative Verhiltnis des Indivi-
duums zur Gemeinschaft (individueller Unterschied, um zentripetale Aktivi-
tdt auszuiiben [siche Anderson 2001: 201-202]) und &hnlich wie Jesus die
schwarze Gemeinschaft représentiert. Cone projiziert eine ,,neue Schwarze
Humanitit“ (Cone 1972: 100), die seine eschatologische Anthropologie
bestitigt — eine Vision, die er im Widerstand der Sklaven bereits bestétigt
findet. Dadurch wird das Personliche/Individuelle kulturell wiederbelebt,
wihrend das Personliche politisch wird, so wie es zu Cones Zeiten der Fall
ist. Die Vision des neuen schwarzen Selbst erweist sich als politisch, da es
sucht, im weiteren Sinne, im sozialen Raum anerkannt zu werden. Wenn
Schwarze Humanitdt in der Sklavenzeit eine Selbstverstindlichkeit ist,
etabliert Cone ihre Neuheit als gesellschaftliche Akzeptanz in Amerika. Diese
Dualitdt zeigt sich, wenn er behauptet, ,,Das Bild des Himmels diente funk-
tional dazu, den schwarzen Geist von den bestechenden Werten der weilen
Gesellschaft zu befreien, und den schwarzen Sklaven zu ermdéglichen, ihre
eigenen Gedanken zu denken und ihre eigenen Dinge zu tun“ (1972: 95). Die
Authentisierung schwarzen Tuns in der Vergangenheit ermoglicht schwarzes
Tun in Cones Zeit mit derselben Vitalitdt dadurch, dass die Bewilligung, d. h.
Einpassung in eine Tradition und die Fortsetzung des Werkes in der Sklaven-
zeit anfing — ein Werk, das der Schwarzen Humanitit inhédrent ist und auch
selig, da es den ultimativen Zweck der Befreiung andeutet: ,,Himmel bedeu-
tete keine Passivitdt, sondern Revolution gegen die bestehende Ordnung*
(1972: 95).

3. Konklusion

Cones Reminiszenz an die Sklavenreligion als Bezeichnung einer Gemein-
schaft christlicher Gléubiger ist offensichtlich reduktiv. Sie behandelt die Ge-
meinschaft als homogen und ldsst keine Differenzierung in Bezug auf Zeit,
Geographie, oder innere Schichtung innerhalb von lokalen Gemeinschaften
in der schwarzen Gemeinschaft zu — um nur einige problematisierende As-
pekte zu nennen. Wie Lawrence W. Levine verrit, ,,Die heilige Welt der Skla-
ven war nicht auf das Christentum beschréinkt. Es existierte auch ein Netz-
werk von Uberzeugungen und Praktiken, das unabhingig von der formellen
Religion der Sklaven war, doch stark mit ihr verbunden war* (2007: 55). Es
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wire dennoch ein Fehler, Cones Studie abzulehnen, da sie das Wiederge-
déchtnis bei der Arbeit offenbart, d. h. das erinnernde Subjekt, die Art und
Weise, wie es sich erinnert, und woran es sich erinnert. Wie Eyerman bewertet,

Im Trauma der Zuriickweisung wurde die Sklaverei in Erinnerung gerufen, da
sich ihre Erinnerung an eine Gruppe wiedererinnerte. Sklaverei definiert, mit
anderen Worten, Gruppenmitgliedschaft und eine Mitgliedschaft einer Gruppe.
In diesem Zusammenhang wurde die Erinnerung an die Sklaverei als kulturelles
Trauma artikuliert. (2004: 16)

Das Erinnern an das Selbst steht in Beziehung zum erinnerten Subjekt, und
die Erinnerung an das Subjekt ermdglicht, wie Melville Dixon behauptet, die
»Wiederbesiedlung breiter Kontinuitdten innerhalb der afrikanischen Dias-
pora“ (1994: 21). Es ist dann Cones Wiedergestaltung der kollektiven und
wiedererinnerten Verbindung dazu aus einer Perspektive, die seine Einbet-
tung in eine Gemeinschaft in Zeit und Raum darstellt. In seiner Studie {iber
Spirituals demonstriert Cone als das sich erinnernde Subjekt, wie er einen
Weg findet, sich zu erinnern, als Wiedergeddchtnis oder Wiederverbinden mit
dem Erinnerungsmaterial. Sein Wille zum Erinnern offenbart sein kontextua-
lisierendes Denken, wie er seine Erinnerungsarbeit in eine Tradition rund um
die ,,Trauerlieder” einbettet — ,,die deutliche Botschaft des Sklaven an die
Welt* (DuBois 2007: 169) — die er in seiner Ara recycelt, um das zeitgends-
sische schwarze Selbst zu unterstiitzen. Das Wiederbeleben ist nicht nur eine
Wiedergestaltung der Vergangenheit, sondern ein performativer Akt, der es
begriindet, dass er sich erinnert, also ist.
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