Magie, Geister...
...und ihre Visualisierung in westafrikanischen Videos
Ein Essay von Heike Behrend

In den letzten flinfzehn Jahren haben im postkolonialen Afrika okkulte Méachte — Geister,
Hexen, Zauberer und Kannibalen — an Realitat und Macht gewonnen. Diese Renaissance
okkulter Machte steht im globalen Kontext einer allgemeineren “Rickkehr des Religidsen”
(de Vries und Weber 2001). Wie in Afrika, so findet auch in den USA und anderen Teilen der
Welt eine “Fundamentalisierung” nicht nur des Islam, sondern auch des Christentums statt.
Politische Theologien bilden sich heraus, die die Trennung von Politik und Religion
aufzuheben suchen und bestreiten, dal? Religion vor allem eine Privatangelegenheit ist
(Derrida 2001).

Die Fundamentalisierung der Religionen in Afrika — des Christentums wie des Islams — lie
einen harten Dualismus entstehen, der die Welt in eindeutig gute und bése Méchte teilt.
Wahrend in vorkolonialer Zeit okkulte Mé&chte ambivalent waren, sowohl zum Guten wie zum
Bdden benutzt werden konnten, entstand nun eine Welt, die weitgehend vom Bdsen
beherrscht scheint. Uberall lauern Satans Agenten. So ergreifen satanische Geister ihre Opfer
und zwingen sie, abscheuliche Verbrechen zu begehen, zu stehlen oder zu morden.
Kannibalen verhexen unschuldige Kinder, Frauen und Méanner, um ihrer unerséttlichen Gier
nach Menschenfleisch zu frénen. Um reich zu werden, schicken Geschéftsleute und Politiker
Killer-Gangs los, um vor allem Kinder zu fangen, deren Képfe dann in Ritualen, die der
Gelderzeugung dienen, geopfert werden. Andere Korperteile werden verkauft, in
Forschungslaboratorien zu Medizin verarbeitet und zum Schutz z.B. vor AIDS an reiche
Afrikaner und Européer sehr teuer verkauft. Zauberer und Hexen wechseln die Gestalt und
verwandeln auch ihre Opfer in Tiere, in Hunde, Ziegen, Schlangen, Frésche und Kakerlaken.
Man weil3 nie, wen man vor sich hat, erklarte mir ein frommer Katholik in Westuganda. Denn
uberall werden okkulte Méachte im Kampf um Macht und Reichtum aktiviert und manipuliert
(Behrend 2004, Harnischfeger 2003, Moore und Sanders 2001, Comaroff und Comaroff
1993).

Trotz Kolonisierung und dem damit verbundenen Versprechen auf Modernisierung und
Rationalisierung hat eine “Entzauberung” der Moderne in Afrika offensichtlich nicht
stattgefunden. VVor diesem Hintergrund stellt sich die Frage, ob die von Max Weber
behauptete Entzauberung der modernen Welt im Westen tatséchlich stattgefunden hat und ob
wir —um mit Bruno Latour (1991) zu sprechen — vielleicht nie modern gewesen sind.

In jedem Fall ware zu einfach, die Renaissance okkulter Mé&chte als eine Riickkehr zu
“traditionellen” Praktiken der Hexerei und Zauberei oder als Zeichen von Unterentwicklung
und Rickstandigkeit zu sehen. Wie ich zu zeigen versuche, sind derzeitige okkulte Machte
vor allem moderne Manifestationen, die aus neuen Unsicherheiten, Ungleichheiten und
Rivalitaten herriihen.

Um die Konjunktur von Geistern, Hexen und Zauberern in Afrika zu erklaren, bemihten
Ethnologen, Politologen und Soziologen denn auch den neoliberalen, entfesselten globalen
Kapitalismus, die damit einhergehende verstarkte Armut, Verelendung und Ungleichheit, die
Epidemie AIDS und den Verfall des postkolonialen Staates (Comaroff und Comaroff 1999,
Castells 1998, Bayart 1999). Nicht zuletzt fuhrten sie auch die verstarkte Mediatisierung
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okkulter Machte in neuen technischen Medien wie zum Beispiel Printmedien, Radio, TV und
Video an (Probst 2004, Meyer 2003).

Tatsachlich wurde das Erscheinen von Geistern und Dd&monen, Hexen und Zauberern auf
vielfache Weise in Zeitungen und Zeitschriften, der sogenannten Marktliteratur, Radio,
Fernsehen und Video publik gemacht, wiederholt “umgeschrieben” und verbreitet. In Ghana
und Nigeria erlangten okkulte Mdchte sogar in einem neuen Genre, dem Horror-Video, eine
vorher so nie dagewesene Sichtbarkeit und Evidenz.

Auch in Europa gab es nach der Aufklarung immer wieder Zeiten, in denen okkulte Machte
verstérkt in Erscheinung traten. So in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts, als Geister —
meist von Toten — in grof3er Zahl auftauchten und durch Geistmedien mit den Lebenden
kommunizierten (Podmore 1902, Owen 1998, Kurzweg 1976). Diese Geister erwiesen sich —
mit wenigen Ausnahmen — als gute, manchmal auch christliche Geister, die die Verbliebenen
trosteten und Nachrichten, oft auch direkte Lebenshilfen, aus dem Jenseits brachten. Sie
verbanden sich nicht nur mit dem meist weiblichen Kdrper eines Mediums, sondern auch —
wie in Afrika — mit neuen technischen Medien wie Telegrafie und Fotografie. Die hybride
Verbindung von Geistern und Fotografie fuhrte in Europa sogar zur Herausbildung eines
neuen Genres, der Geisterfotografie (Gettings 1978). Der Fotografie als einer Apparatur
automatischer Aufzeichnung kam dabei nicht unwesentlich die Aufgabe zu, die Existenz von
Geistern, aber auch anderen, eher unpersonlichen Kréften wie magnetischen Strahlen, Fluida
und Auren zu bezeugen.

Die Geister verschwanden wieder (oder wurden an den Rand gedréangt), nachdem die Seancen
einiger Geistmedien sowie die Geisterfotografie als Betrug entlarvt worden waren und eine
Disziplin wie die Psychologie der Existenz &dullerer Méachte ein Ende machte.

In den Zeiten der Verzweiflung und Not nach dem ersten Weltkrieg kehrten Geister jedoch
verstérkt vor allem in Deutschland zuriick (Behrend 2001).

Auch in den 1980er Jahren fand erst in den USA, dann in England eine Renaissance okkulter,
in diesem Fall satanischer Méachte, statt. Anklagen, im Kontext satanischer Rituale sexuell
mifSbraucht worden zu sein, verbreiteten sich epidemisch (Lafontaine 1998). Sie nahmen ein
Ende, weil Polizei, Gerichte und (die meisten) Wissenschaftler letztlich nicht von der
Existenz okkulter Gberzeugt werden konnten.

Ich méchte mich im Folgenden ausfihrlicher mit technischen Medien und okkulten Méchten
beschaftigen. Wie Philosophen (Derrida 2001, de Vries und Weber 2001) gezeigt haben,
lassen sich die Renaissance des Religiosen, okkulte Machte und die Einflihrung neuer
technischer Medien nicht voneinander trennen. Sie gehen Handinhand. Medien liefern den
Schlissel fur die Renaissance okkulter Méchte und umgekehrt verweist die “Rickkehr des
Religiosen” auf technische Medien.

Ich werde mich im Folgenden jedoch nicht nur mit der Schnittstelle von okkulten Méachten
und Medien beschaftigen, sondern auch zu zeigen versuchen, wie globale Massenmedien die
Imaginationen von Frauen und Méannern in Afrika transformieren und eine neue Ordnung von
Sichtbarkeit schaffen, die okkulten Machten zusétzlich Realitdt und Wahrheit gibt.

Ich beginne mit einer allgemeinen Bemerkung zu Mediendiskursen. Es folgt eine kurze
Schilderung der Einfiihrung westlicher technischer Medien im 19. Jahrhundert in Afrika
durch Reisende, Forscher und Missionare. Dann werde ich eine afrikanische Kosmologie der



Kraft vorstellen, die den kulturellen Kontext fir das Verstandnis von Geistern und anderen
okkulten Machten liefert. Ich werde zeigen, wie diese Kosmologie vor dem Hintergrund der
Einfihrung von Elektrizitdt umgedeutet wurde. Dann gehe ich auf lokale Geistmedien ein, die
ihren Korper Geistern zur Speicherung der Kraft, zum Fern-Sehen, Fern-Hdéren, aber auch
zum Heilen und Schaden zur Verfugung stellen. Danach werde ich die neuen Video-
Industrien in Ghana und Nigeria vorstellen und an einem Beispiel zeigen, wie vor dem
Hintergrund der elektrischen Kosmologie der Kraft satanische Geister und ihre Gegenspieler
visualisiert werden. Zum Schlu® méchte ich das neue Regime der Sichtbarkeit, das durch die
Videoindustrie etabliert wird, diskutieren und nochmals auf das bereits angesprochene
Verhaltnis von Medien und Magie in einer afrikanischen Moderne zurtickkommen.

Zur Einfihrung westlicher Medien im 19. Jhdt in Afrika

Wahrend im Zuge zunehmender Sakularisierung in Europa das Wunder als Zeichen Gottes
eher marginalisiert wurde oder ganz verschwand, feierte es in profaner Form in
Mediendiskursen Auferstehung. Insbesondere im Zeitraum zwischen der “Erfindung” eines
neuen Mediums und seiner Veralltaglichung, also in der Zeit eines Medienumbruchs, wurden
neue Medien, wie zum Beispiel Buch, Fotografie und Radio, als Wunderwerk und
Zaubermittel in westlichen Mediendiskursen zum Thema gemacht.

Das “Wunder” westlicher Medien wurde auch bei der Kolonisierung Afrikas gegen Ende des
19. Jahrhunderts von Reisenden, Forschern und Missionaren auf vielféaltige Weise vor Ort in
Szene gesetzt. Obwohl oder gerade weil viele der nach Afrika gebrachten Medien — wie
Spiegel, Laterna Magica, Fernglas, Grammophon und Fotoapparat — in Europa bereits
veralltaglicht worden waren, also ihren zauberhaften Charakter weitgehend verloren hatten,
versuchten Européer in den zu kolonisierenden oder bereits kolonisierten Gebieten mit Tricks
und Schaustellerei, ihre medientechnische Uberlegenheit als “Wunder” oder “Zauber”
vorzufuhren. So stilisierte sich zum Beispiel Joseph Thomson, ein Schotte, der im Auftrag der
Royal Geographical Society 1883 Ostafrika bereiste, als mganga, Medizinmann. Mit Hilfe der
Kamera stellte er magic charms fur Maasai-Krieger her, um sie fur den Kampf tapfer und
erfolgreich zu machen. “This | did by simply photographing them, the pretence of making
dawa (charm) being a capital and only opportunity of transfering a likeness of the Masai to
my collection” (Thomson 1885:220).

Und der Missionar Francois Coillard, der sich gegen Ende des vorletzten Jahrhunderts im
Bulozi-Konigtum in Westsambia aufhielt, benutzte, wie er stolz erklarte, die Kamera als
Waffe im Kampf gegen den Teufel. Er stellte vor Ort Fotografien her, unter anderem auch
von getoteten Rebellen, die er in der Hosentasche bei sich trug, um sich dadurch bei den Lozi
— ebenso wie Thomson bei den Maasai — als mit (ibernattrlicher Macht ausgestattet zu
beweisen (Prins 1992:219).

Die Effekte dieser Macht schildern Européer ausfiihrlich in ihren Berichten: Die fremden
Medien I6sen Schrecken, Terror, Panik und Unterwerfung aus; die “Wilden” oder “Heiden”
wissen die Apparate nicht zu bedienen, laufen schreiend davon, zittern vor Angst oder fallen
auf die Knie und bitten um Gnade u.s.w. In den Berichten finden sich auffallend viele
Variationen dieser Szenen medientechnischer Uberlegenheit, die vorgeben, daB Europaer tiber
ein (technisches) Wissen verfugen, das ihnen ermdglicht, bei den Anderen magische
Verblendung zu erzeugen(Schittpelz 2005:17ff). Ohne das Risiko eines Statusverlustes
einzugehen, kdnnen sie magische Macht vortduschen, die die Anderen zwingt, noch einmal



mehr die Furcht und den Terror zu wiederholen, die der aufgeklarte viktorianische Gentleman
meinte hinter sich gelassen zu haben.

“Elektrische” Kosmologie

Nachdem in der elektrifizierten Hauptstadt Kameruns das koloniale Licht (der Aufklarung)
auch nachts brannte und die Stral3en erleuchtete, schickten besorgte Eltern aus eher landlichen
Regionen ihre Kinder, die von einem Hexenjager als Hexen identifiziert worden waren, in die
Stadt, damit der Kontakt mit Elektrizitat ihre Hexenkraft neutralisiere und heile (Brain
1970:169). Die Stadt erschien als ungeheures Behéltnis elektrischer Kraft, die als Gegenkraft
zur Hexerei eingesetzt werden konnte.

Wahrend in Europa die Einflhrung der Elektrizitat als unsichtbare, kérperlose und ubiquitare
Kraft in physikalischer, philosophischer und phantastischer Literatur zu einer
Problematisierung und Krise der Wahrnehmung fuhrte, Elektrowahnsinnige hervorbrachte
und tberhaupt neue Phantasmen schuf (Asendorf 1989:132), konnte sie in vielen Regionen
Afrikas an bereits vorhandene Kraftvorstellungen anschlieRen und diese eher bestatigen und
verstéarken als in Frage stellen.

Denn in vielen afrikanischen Kulturen existierte und existiert eine Vorstellung von Kraft und
Macht, die von Dingen, Tieren und Menschen Besitz ergreifen kann und sie dann erméachtigt.
Diese Kraft kann zum Beispiel in Lichtphdnomenen, wie im Blitzschlag, ihren Ausdruck
finden. Der gerichtete Blitz, der ein Opfer trifft, ist dann kein Naturereignis, sondern das
Resultat des Schadenzaubers eines Hexers.

In einer “elektrischen” Kosmologie kann potentiell alles von dieser Kraft erfa3t, bewegt und
veréndert werden. Wie Elektrizitét ist sie ubiquitdr und unsichtbar, aber verbindet, wenn
aktiviert, durch nicht sichtbare Kanéle das vorher getrennte. Allein in Allianz mit dem Kdérper
eines Menschen, Tieres und Dinges gewinnt sie Materialitat und wird fal3bar, sichtbar und
horbar. Wird ein Mensch oder Ding von ihr ergriffen, dann wird er oder es aufgeladen wie
eine Batterie und kann, wenn er tber das notwendige Wissen verfugt, die Kraft manipulieren,
sie sowohl zum Guten wie zum Bdsen nutzen. Wahrend die Zufuhr der Kraft ermachtigt,
entmachtigt der Entzug. Kraft bildet also die Basis einer de-stabilen, dynamischen,
“elektrischen” Kosmologie, in der Subjekte anti-statisch gedacht, aus dem Zentrum gerissen
und Objekt werden kénnen.

In dieser Kosmologie ist alles mehr oder weniger im Flul3. “Man kann nie sicher sein, dal
etwas ist, was es zu sein scheint”, erklarte mir ein ehemaliger Heiler und Wahrsager, der zum
Katholizismus konvertiert war. Dem Sichtbaren ist nicht unbedingt zu trauen; es ist nicht
verlaBlich mit Evidenz gekoppelt und hat eher den Status einer Fassade, hinter der sich die
wahre Kraft verbirgt.

Bei meinen Forschungen Uber Hexerei in Uganda erklarten mir immer wieder verschiedene
Gesprachspartner auf meine Frage, wie man sich denn die Hexen- oder Zauberkraft
vorzustellen habe, dall die Macht oder Kraft, die von einer Hexe oder einem Zauberer erzeugt
werde, am besten mit Elektrizitat zu vergleichen sei.

Im Gegensatz zum kolonialen Diskurs, der Elektrizitat als Fortschritt auf dem Weg in die
Moderne, als Lichbringerin ins “dunkle Afrika” und vor allem als revolutionére technische
Innovation feierte, wurde sie in lokalen populdren Diskursen und Praktiken in Afrika als eine
von Europdern eingefiihrte Variante der eigenen moralisch ambivalenten Kraftvorstellung



angesehen und entsprechend in Praktiken der Verhexung und Enthexung, des Schadens und
Heilens, integriert. Die Einflhrung des Mediums Elektrizitét, seine Aneignhung und
“Afrikanisierung” fuhrte also zu einer expliziten Reformulierung der lokalen Theorie einer
alles bewegenden Kraft als Elektrizitat.

Tatsachlich blitzt an dieser Stelle ein lokaler Gegendiskurs auf, der die Hegemonie westlicher
Medien — und damit auch die vorher erwéhnten Szenen technischer Uberlegenheit — zu
relativieren sucht. In diesem Diskurs werden “traditionelle” afrikanische Medien vor dem
Hintergrund der Einfiihrung westlicher technischer Medien riickwirkend positiv umgedeutet.
Wahrend der koloniale Diskurs die Differenz zwischen westlichen technischen Medien und
lokalen Medien dramatisierte und damit die eigene mediale Uberlegenheit tiberhaupt erst
erzeugte, verkehrt dieser Gegendiskurs die mediale Uberlegenheit des Westens und entzaubert
sie: Das, was Européer als radikale Innovation, als “Wunder”, — eben z.B. Elektrizitat —
einzufiihren meinten, kannten und nutzten Afrikaner in ihren bereits vorhandenen
Vorstellungen von Kraft und Macht schon seit langem. Westliche Medien sind eigentlich nur
Variationen von afrikanischen Medien.

Und paradoxerweise fiihrte gerade die Integration des neuen Mediums Elektrizitat in den
lokalen (Anti-) Hexerei-Diskurs sowohl zu seiner Entzauberung wie auch zu einer
Bestatigung seiner (Anti)-Zauberkraft (vgl. Behrend 2003).

Auch die christliche Missionierung konnte der Kosmologie der Kraft kein Ende setzen. Im
Gegenteil, die Macht und Kraft des christlichen Gottes wurde im Kontext der bereits
vorhandenen Kosmologie reformuliert und erfuhr eine zusétzliche Aufladung durch die
Verbindung mit einer “Theologie der Elektrizitat”, die im Westen bereits eine lange Tradition
besitzt (Benz 1970).

Geister als Medien und Geistmedien

Geister sind, so kénnte man sagen, die mehr oder weniger personifizierte Form der oben
dargestellten Kraft oder Macht (Beattie 1969:170). Vor diesem Hintergrund lieRen sich zum
Beispiel Naturgeister als “Krafte der Natur”, Ahnen und Heroengeister dagegen als “Krafte
der Gesellschaft” bezeichnen (Horton 1983).

Durch ihre F&higkeit zur Transzendenz sind Geister Medium par exellence: Sie verbinden das
eigentlich Getrennte, Lebende und die Tote sowie Menschen und Gottheiten. Sie geben,
eingebunden in Kulte, Frauen und Ménnern die Moglichkeit, sich zu “vergeistigen” oder zu
“vergottlichen”, teilzuhaben an den unsichtbaren Méachten, auf sie Wirkung zu nehmen und
Botschaften zu vermitteln.

Denn in Gesellschaften mit einer “elektrischen” Kosmologie gibt es immer auch Spezialisten
— Hexer, Zauberer und ihre Gegenspieler, Geistmedien, Heiler, Propheten und Konige — die in
langwierigen Initiationen lernen, die Kraft (der Geister) als Medien zu kontrollieren und sie
sowohl zum Guten, zum Heilen, wie zum Bdsen, zum Schaden oder T6ten, zu nutzen.

Die Assoziation dieser Spezialisten mit den geheimen unsichtbaren Machten wird
ikonografisch immer wieder vor Augen (und Ohren) gefiihrt. In Ritualen und Zeremonien
entfalten sie ihre Sichtbarkeit in einem 6ffentlichen Raum, wenn sie als “Wunder” kurz
aufblitzen und so auf die eigentlich bestimmende, aber letztlich unsichtbare geheimnisvolle



Kraft verweisen (Murphy 1998:565ff). Es handelt sich hier also um eine Ordnung der
Sichtbarkeit, die das wichtigste, ndmlich die antreibende Kraft, den Geist, nicht sichtbar
machen kann. Nur die Effekte der Macht sind darstellbar, die Macht nicht. Vor diesem
Hintergrund ist es nur konsequent, dass die Wahrheit eines Geistes sich weniger durch seine
sichtbare Erscheinung, als vielmehr durch das, was er sagt, beweist. Wir haben es also mit
einer Epistemologie zu tun, die Wahrheit nicht unbedingt mit Sichtbarkeit koppelt. Die
letztlich entscheidende Kraft und ihre Wahrheit liegt jenseits des Sichtbaren.

Geister in Videos

Seit den 1980er Jahren entstanden in Ghana und Nigeria (neuerdings auch Tansania) lokale
Videoindustrien, die sich gegen Hollywood, “Bollywood” (die indische Filmindustrie in
Bombay), Kung-Fu-Filme und dgyptische soap-operas behaupten konnten (Haynes 2000).
Zum Entsetzen von akademisch ausgebildeten Zelluloid-Filmemachern begannen Leute aus
der populédren Theaterszene, Schriftsteller sogenannter Marktliteratur und verkrachte oder
frustrierte Fernsehregisseure Themen und Geschichten aus der Geruichtekiiche, Skandalpresse
und popularen Kultur aufzugreifen und auf Video zu verfilmen. Dabei kamen Hexerei und
Zauberei, Geistern und anderen okkulten Mé&chte eine hervorragende Rolle zu. Tatsachlich
gelang es den Regisseuren, in den Videos zu visualisieren, was vorher so eigentlich nicht
sichtbar war, ndmlich Geister, Hexen und ihre magische Kraft. Durch die neuartige
Visualisierung okkulter Mé&chte trugen sie dazu bei, ein neues Regime der Sichtbarkeit zu
etablieren, das Sichtbarkeit und Wahrheit auf eine neue Weise koppelt.

Videomacher als Medien des christlichen Gottes

So wie Geistmedien als Vermittler zwischen Menschen und Gottheiten auftraten, so
definierten sich, wie die Forschungen von Birgit Meyer belegen, zahlreiche Videomacher in
Nigeria und Ghana als Vermittler goéttlicher (christlicher) Botschaften (Meyer 2003).
Tatsachlich muf3 die Herausbildung der neuen Videoindustrie auch im Kontext der derzeitigen
Welle christlicher und islamischer Erneuerung gesehen werden, die, wie bereits anfangs
erwéhnt, viele Teile Afrikas seit etwa fiinfzehn Jahren erfa3t hat. Sowohl die etablierten als
auch die zahlreichen unabhangigen Kirchen setzten dabei verstarkt (auch durch den
méchtigen US-amerikanischen EinfluB) moderne technische Medien wie Radio, TV und
Video ein, um ihre Botschaft zu verbreiten. Kirchen gaben Videos in Auftrag. Die Helden
dieser Videos waren denn auch oft genug Pastoren und Priester, die, verstrickt in einen Kampf
gegen satanische Krafte mit Hilfe géttlicher Macht letztendlich siegten. Nicht nur die
Finanzierung und die Inhalte der Videos wurden von Kirchen bestimmt, auch die Premieren
der Videos fanden oft in Kirchen statt. Hier beteten Regisseur, Produzent, Kameramann und
Schauspieler sowie das Premierenpublikum, wie ich selbst 2001 in Accra, der Hauptstadt
Ghanas, erleben durfte, flir den finanziellen Erfolg der Videos (und sammelten Geld fur die
néchste Videoproduktion ein). Im Vorspann oder Abspann des Films wurde dem christlichen
Gott dafiir gedankt, daR die Herstellung des Videos von besagten bosen Machten nicht
verhindert wurde. Denn jede Storung — sei es die Krankheit eines Schauspielers oder das
Versagen der Kamera — kann als Effekt satanischer Machenschaften interpretiert werden.
Bereits die Produktion eines Videos wird also als Kampf und wenn erfolgreich, als Sieg,
gegen bdse Méchte gefeiert.



Im Zuge dieser zunehmenden religidsen Fundamentalisierung definierten zahlreiche
Videomacher ihre Rolle und Aufgabe als christliche Geistmedien, Propheten oder Visionare,
die gottliche Botschaften in Trdumen und Visionen empfingen, und sie dann in den Videos
kommunizierten. Anstatt sich als individueller Autor zu behaupten, positionierten sie sich
selbst als Medium gottlicher Botschaften an der Schnittstelle von Prophetentum, religiésen
Medien und Unterhaltung (Meyer 2003:18). Die Videos waren gottliche Gaben, und die
Kopplung an Traume und Visionen verschaffte ihnen potentiell den Status von
Offenbarungen.

Visualisierung der magischen Kraft in Videos

Wéhrend Geistmedien in ihren Ritualen die sie antreibende Kraft, wie bereits erwahnt, nicht
visualisieren, sondern nur deren Effekte vor Augen fiihren konnten, setzten die Video-
Kinstler computergenerierte special effects ein, um eben dieser Kraft selbst nun Sichtbarkeit
zu verleihen. Als special effects brachten sie die magische Kraft auf spektakuldre Weise in
Form von Blitzen, Strahlen, Leuchtkugeln, Feuer und Lichtraketen zur Anschauung. Dabei
griffen sie auf eine Ikonografie der Elektrizitat zurlck, die Blitze, Strahlen und Auren fiir
Zeichen gottlichen Wirkens nahm und als “Theologie der Elektrizitat” bereits auf eine lange
Tradition verweist (Benz 1970). Sowohl die gute Macht christlicher Pastoren als auch die
bdsen satanischen Krafte wurden mit Hilfe von Lichteffekten aus dem Arsenal der special
effects visualisiert. So liefern sich zum Beispiel in dem Video “Babina” (Ghana 2000) von
Ashangbor Akwetey-Kanyi gute und bdse Méchte ein phantastisches Duell, in dem sich die
Bibel und ein weiRes Taschentuch in eine leuchtende, mit gottlicher Kraft aufgeladene
Batterie verwandeln, die Blitze erzeugt und die satanische Geisterfrau attackiert. Am Ende
nimmt das Buch der Biicher sogar die Gestalt einer strahlenden Rakete an, die die bdse Macht
endgultig zerstort.

Das Video handelt von einer Geistfrau, die einen sehr menschlichen Mann verfihrt und mit
ihm ein Kind hat. Sie und das Kind entpuppen sich nach und nach als nicht nur bdse, sondern
auch zerstorerisch, so daf} der Mann sich gezwungen sieht, einen Pastor aufzusuchen, der ihm
hilft, Babina — mit zahlreichen special effects — zu besiegen.

Beispiel

Tatséchlich erdffnen die Videomacher mit Hilfe von special effects einen neuen Bereich der
Sichtbarkeit. Es gelingt ihnen, die alte Kosmologie der Kraft in den special effects und die
Verbindung zur Ikonografie der Elektrizitat zu visualisieren.

Gleichzeitig wirkt jedoch auch die Asthetik des Staunens und Schreckens, die bereits Rituale
und Tanze der Geistbesessenheit bestimmt hatte, in den christlichen Videos weiter. Denn der
Einbruch okkulter Méachte folgt einer Ikonografie des Wunders. Wunder und special effects
teilen hier nicht nur denselben Raum, gehorchen nicht nur demselben Regime sowie derselben
Logik, sondern werden in gewisser Weise identisch (de Vries 2001:28). In den special effects
schlagt Technologie in Magie um: “Technology is enchanting because it is enchanted,
because it is the outcome of some process of barely comprehensible virtuosity which
exemplifies an ideal of magical efficacy that people struggle to realize in other domains”
(Gell 2001:3).



Videos und die Wahrheit okkulter Machte

Offensichtlich findet vor dem Hintergrund der Visualisierung von magischer Kraft, Hexen
und Geistern eine neue Verschmelzung von Magie und Medialitat statt.

Obwonhl die Videos als neue visuelle Medien die spezifisch moderne Hegemonie des Blicks
fordern, indem sie Sehen, Enthillen und Wahrheit koppeln, gelingt es ihnen in Ghana und
Nigeria nicht, okkulte Mé&chte in einem fiktiven Bereich zu verorten. Denn durch die
Kopplung an die Visionen der Videomacher werden, wie bereits erwéhnt, viele Videos auch
als Offenbarungen gesehen, die aufklaren und die Wahrheit Uber okkulte Machte enthillen.

Auch in Afrika werden Videos, wie bei uns, einer kritischen Uberpriifung unterzogen, ihre
Wahrheit bzw. Unwahrheit wird sehr wohl debatiert. Aber die Grenze zwischen Realitat und
Irrealitat wird anders gezogen, denn die Existenz okkulter Kréfte wird zur Zeit nicht in
Zweifel gezogen (Meyer 2003:27). Sie sind Teil des Alltagslebens, und das Medium Video
er6ffnet einen tieferen, enthilllenden Blick auf sie, einen Blick, wie ihn sonst nur Propheten
oder der christliche Gott haben, einen Blick, der erlaubt, den Bereich der Finsternis
satanischer Mé&chte zu durchdringen. Die Kamera erméglicht dem Publikum mit dem Auge
Gottes zu schauen, das eigentlich nicht Sichtbare zu sehen und zu erkennen, wie okkulte
Machte das Alltagsleben, Gliick und Ungluck, Leiden und Tod, bestimmen (ibid.:28).

War die Kamera, als sie von westlichen Reisenden und Missionaren im 19. Jahrhundert
eingefuhrt wurde, vor allem ein magisches Instrument des Terrors, das Afrikaner zum Objekt
machte und entmiindigte, so dndert sich das offensichtlich in postkolonialer Zeit
grundsatzlich. Denn, wie Birgit Meyer zeigen konnte, erméchtigt die Videokamera das
Publikum, Videofilme — wie Gott — zu sehen und dadurch die Machenschaften okkulter
Méchte durchschauen zu kénnen. Die Aneignung, Transformation und Veralltdglichung des
Mediums Video fiihrte also paradoxerweise durch die Integration von okkulten Méachten
einerseits zu einer Entzauberung (im Sinne von Aufklarung). Andererseits erzeugte sie vor
dem Hintergrund von Globalisierung und Massenmediatisierung eine neue lokale
Erméchtigung, eine neue Magie der Moderne in Afrika.
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