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Enrique Dussel

Volksreligiositit als
Unterdriickung und als
Befreiung

Hypothesen zu ihrer Geschichte und
Gegenwart in Lateinamerika

Ich méchte meine Darstellung in fiinf Teile glie-
dern: Erstens werde ich einen bestimmten theo-
retischen Rahmen dessen diskutieren, was
«Volks-Religiositit» in Lateinamerika ist. Zwei-
tens werde ich die historische Entwicklung des
Phinomens untersuchen. Drittens werde ich eine
strukturelle Beschreibung der Volksreligiositit
geben. Viertens werde ich, sehr allgemein, die
hauptsichlichen Inhalte dieser Art von Religiosi-
tit darstellen. Und zum Schlufl werde ich das
vielleicht Eigentiimlichste dieser Religiositit ins
Auge fassen: Die Problematik ihres «politischen
Sinnes», und zwar sowohl den Aspekt ihrer
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«populistischen» Handhabung als auch den ei-
gentlichen Befreiungsaspekt.

I. Einleitende Uberlegungen

Die Kubanische Akademie der Wissenschaften
hat kiirzlich eine Abteilung fur Religionssoziolo-
gie gegriindet. Im letzten Jahr habe ich mit ihren
Mitgliedern eine Arbeit iber «Volksreligiositit
in Kuba» diskutiert. Das Thema findet also heute
in den verschiedensten Bereichen des lateiname-
rikanischen Lebens Interesse.

1. Volkskultur

Das Phinomen der «Volksreligiositit» mufl im
Rahmen der lateinamerikanischen «Volkskul-
tur» gesehen werden. Unter «Kultur» verstehe
ich nicht eine Ebene des Uberbaus oder eine
ideologische Ebene, die ein «Reflex» der Infra-
struktur wire. Ganz im Gegenteil, «Kultur»
bezeichnet ein System von praktischen Handlun-
gen (unter ihnen an erster Stelle die produktiven,
die 6konomischen usw.), die die individuelle
oder soziale Subjektivitit bestimmen, und zwar

durch die Arbeit und ihre Produkte, durch die
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eigentlichen Produktionsbeziehungen und durch
den existentiellen Sinn, den sie fiir die Subjektivi-
tit haben.

Kultur ist die Gesamtheit der Objekte (mate-
rielle Kultur), mit der Welt als Gesamtheit des
Sinnes (geistige Kultur), die von Subjekten (Indi-
viduen, Gruppen, Klassen, sozialen Blécken
usw. ) getragen wird. Deshalb gibt es eine Vielfalt
von Kulturen, eine Konfrontation zwischen th-
nen und die Herrschaft einer Kultur tuiber die
andere. Kulturen haben unterschiedliche Ver-
breitungen (in einer Klasse, einer Nation, einer
Gruppe von Nationen wie Lateinamerika, einer
Epoche der Weltgeschichte usw.).

«Volkskultur»' ist eine spezifische Kultur,
und die lateinamerikanische Volkskultur hat ihre
ganz spezifische Ausprigung. Wenn «Volk»?
nicht die Nation in threr Gesamtheit ist (das wire
die populistische Bezeichnung, die die nationa-
len Burgeoisien einschlieffit, wie im Nazismus,
Faschismus, Peronismus, Cardenismus usw.),
sondern der «soziale Block» der Unterdriickten,
dann will das heiflen, dafl das Volk die unter-
driickten Klassen des kapitalistischen Systems
(die Bauern und lohnabhingigen Arbeiter) ein-
schliefft, aber ebenso Stimme, ethnische Grup-
pen, arbeitslose Randgruppen und andere unter-
driickte soziale Sektoren, besonders in den abge-
legenen, abhingigen und unterentwickelten Na-
tionen des kapitalistischen Weltsystems. Volks-
kultur unterscheidet sich also von der transnatio-
nalen oder imperialen Kultur, von der nationalen
Kultur, von der Kultur der herrschenden Klassen
und sogar von der Kultur der «Masse»’.

2. Volksreligiositat in Lateinamerika

Die «Religiositit» des Volkes, vor allem in Latei-
namerika, ist ein Moment der Volkskultur. Sie ist
der fundamentale Sinn-Kern der gesamten
Volkskultur, denn dort werden die Praktiken
. ausgeiibt, die die tiefste Bedeutung der Existenz
ausmachen. Das alltigliche Leben des leidenden
lateinamerikanischen Volkes bezieht den Sinn
des Lebens, der Arbeit, der Ehe, der Familie, des
Leidens und des Todes weder aus dem staatlichen
Erziehungssystem noch aus der Kultur der Mas-
senmedien, nicht einmal von bestimmten Links-
parteien. Es ist der Volksreligiositat vorbehalten
geblieben, all diesen Bereichen einen Sinn zu
verlethen.

Andererseits stellt diese Religiositit einen
Kernbereich des Volkes dar, der nicht verbildet

oder verfalscht ist. Zum einen, weil der liberale
Staat des 19. Jahrhunderts antipopulir war, das
Volk vollstindig ignorierte und ihm so ermég-
lichte, zum Protagonisten seiner eigenen Religio-

. sitdt zu werden. Zum anderen sogar im religicsen

Bereich, weil die «<Romanisierung» der katholi-
schen Kirche in der zweiten Hilfte des 19.
Jahrhunderts die Kirche selber in ihren offiziel-
len Praktiken von denjenigen Praktiken entfern-
te, in denen das Volk selbst Subjekt und Han-
delnder war. Das heifit, die Volksreligiositit
blieb unter der Kontrolle des Volkes selbst: in
der Familie, im Dorf, im Viertel; in den Bruder-
schaften, bei den «rezadores» (Betern), Gemein-
devorstehern, «mayordomos» oder einfach im
Glauben des Volkes, den die offizielle Religion
weder beherrscht noch kennt.

Dieser Handlungsbezug, das heifit die Tatsa-
che, dafl man Herr der Handlung ist, Kontrolle
tiber sie und Kenntnis von threr Struktur hat, ist
das, was die Volksreligiositit zu einem bevor-
zugten «Feld» macht, auf dem sich der Protago-
nismus des Volkes entwickelt, auch wenn er
hiufig nur symbolisch bleibt.

Abschlieflend kénnten wir also sagen, daf} die
Volksreligiositdt im subjektiven Volksglauben
besteht, in Symbolen und Riten sowie in Verhal-
tensweisen und objektiv sinnvollen Praktiken,
die das Produkt einer jahrhundertealten Ge-
schichte sind und die man nicht mit der offiziel-
len Priesterreligion verwechseln darf. Sie ist ein
eigenes «religioses Feld» mit einer relativen Au-
tonomie, auf dem das Volk das Subjekt ist, auch
wenn die Priester, Schamanen und Propheten
einen Einfluf austiben.

I1. Der historische Entstehungsprozefs

Die Volksreligiositit in Lateinamerika ist die
Frucht eines jahrhundertealten historischen Pro-
zesses, der mindestens drei Grundkomponenten

hat.

1. Augangspunkt
1.1 Die hispanisch-lusitanische Volksreligiositit*

Mit der Thronbesteigung Konstantins konstitu-
ierte sich das romische Reich als Christenheit,
wobei sich das Christentum mit der herrschen-
denKultur identifziert. Andererseits wird die
lateinische Liturgie Roms (eine unter vielen an-
deren) despotisch tiber die Massen der Christen
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verhingt. Als die offizielle romische Liturgie sich
festgesetzt hatte, andererseits die christliche Ge-
meinde aber auch zu einem Massenphinomen
geworden war, erscheint im Schofle der mittelal-
terlichen Christenheit notwendigerweise die feu-
dale Volksreligiositat. Die Provinz Hispania des
romischen Reiches, die von den Westgoten be-
herrscht ist und im 6. Jahrhundert zum Christen-
tum bekehrt wird, geht in diesem Prozefl densel-
ben Weg. Die hispanische «Volksreligiositit»
besteht aus einem ganzen Biindel von Glaubens-
sitzen und Praktiken, die eine Mischung der
Religiositit der Iberer und Romer, der frithen
Christen und Westgoten darstellt, und die durch
die muslimischen Invasionen in der christlich-
arabischen Struktur zu einer neuen Bliite gelangt.
Der Apostel Jakobus («Santiago») bleibt unver-
standlich, wenn man ihn nicht als einen Anti-
Muhammad der Wiedereroberung gegen die
Mauren sieht. Viele Traditionen der Volksreli-
giositat in Lateinamerika gehen auf hispanisch-
lusitanische, mittelalterliche und westgotisch-
maurische Urspriinge zuriick.

1.2 Die indianische Religiositit’

In mehr oder weniger groflem Ausmafl, je nach
der gegenwirtigen Prisenz der indianischen Kul-
tur, wie in Mexiko und Zentralamerika, Peru,
Ecuador oder Bolivien, geht die lateinamerikani-
sche Volksreligiositit auch auf Traditionen der
amerikanischen Ureinwohner zuriick. So wie das
Christentum des Mittelmeerraumes der romisch-
griechischen Religiositat aufgesetzt wurde (das
Weihnachtsfest ist zum Beispiel heidnischen Ur-
sprungs), und das Christentum Germaniens der
Religiositit der Ureinwohner (aufgrund ihrer
Biume und merkwiirdig geformten Felsen ent-
stehen aus ihren Altiren und Tempelchen sym-
bolische religiose Elemente und mittelalterliche
Wallfahrts- und Prozessionsorte), so sind auch
die alten Glaubenssitze und Praktiken der kari-
bischen Indianer, der Azteken, Mayas, Chibchas
oder Inkas, um nur einige zu nennen, der Boden,
auf dem die lateinamerikanische Religiositit ge-

deiht.

1.3 Die afrikanische Religiositat

Wegen ihrer Bedeutung in der Karibik, in Zen-
tralamerika, Brasilien oder Kolumbien miissen
die afrikanischen Religionen ebenfalls zu den
konstitutiven Momenten der lateinamerikani-

schen Volksreligiositit gezihlt werden. Die
«Orixas»® driicken sich durch die Tinzer aus
und bevolkern das tagliche Leben der afroameri-
kanischen Bevolkerung in Lateinamerika.

2. Die Religiositit der Christenbeit in
Westindien’

Der gewalttitige Zusammenstof§ bei der Erobe-
rung macht die Anwesenheit des Christentums in
Lateinamerika zu einer tief zwiespaltigen Ange-
legenheit. Jedenfalls kam es durch das manchmal
stille und manchmal heroische Werk Tausender
Franziskaner, Dominikaner, Mercedarier und
Jesuiten usw. zu einer urspriinglichen und kreati-
ven Aufnabme des Evangeliums durch das unter-
driickte indianische Volk, durch die Mestizen,
die schwarzen Sklaven, die Zambos und die
verarmten Spanier. Dieses Volk entwickelte auf
eigene Rechnung, hiufig gegen die herrschende
Kultur und sogar gegen die offizielle Kirche, eine
Welt der Religion, ein System von Glaubenssit-
zen und Brauchen, das der Gesamtheit des tagli-
chen Lebens, der Arbeit, den Kimpfen, dem
Schmerz, dem Tod, dem Uberleben usw. einen
Sinn gibt. Eine christliche, aber lateinamerikani-
sche Welt. Eine urspriingliche Welt, die den
herrschenden Klassen, der herrschenden Kultur
und Religion und sogar den Interessierten haufig
unbekannt ist, die die Intellektuellen und die
Parteien der Linken bis vor kurzem verachteten,
die die Liberalen nicht zur Kenntnis nahmen und
die die Konservativen manipulierten. Eine
Frucht vieler Jahrhunderte des Volkslebens, ist
die Religiositit des Volkes heute ein fruchtbares
Feld, auf dem die alte Welt, die verschwinden
wird, und die neue, die darum kampft, sich zu
behaupten, miteinander im Kampf auf Leben
und Tod liegen.

3. Die Zeit der Entwicklung
(19. und 20. Jabhrhundert)

Mit dem Prozefl der Emanzipation von Spanien
und Portugal l6st sich die Volksreligiositat von
der Institution Kirche und verwandelt sich in
einen Bereich des Volkswiderstandes gegen das
liberale Regime, das nicht nur gegen die Konser-
vativen ist, sondern ebenso gegen das Volk.

III. Die wesentliche Struktur

Es gibt einen gewissen Populismus, der dazu
tendiert, alles zu fetischisieren, was vom Volke
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kommt, ohne zu sehen, daf§ das Volk durch die
entfremdende Unterdriickung, unter der es lei-
det, seinen Feind und Beherrscher in seine eige-
nen religiosen Strukturen mit ubernommen hat.
Das Volk selbst ist es, das in seiner Tradition
seine eigene Unterdriickung tiberliefert. Es ist
also notwendig, eine grundsitzliche und tiefe
Unterscheidung zu treffen.

1. Die Volksreligiositit als Unterdriickung

Was den negativen, entfremdenden Aspekt an-
geht, und unter Bezugnahme auf die Beschrei-
bung, die Gilberto Giménez® mit den Katgego-
rien der Linguistik gibt (er stiitzt sich auf das
Modell der «Aktanten» von Propp oder Grei-
mas’), so konnte man an folgende Struktur

denken:

[heiliger Stifter] —— [Objekt] ——-[EmpFanger]
1 it V//,
Subjekt
Vbl — o~

Da das christliche Volk (das Subjekt) in seinem
Zustand der Unterdriickung, Armut und Aus-

beutung die zum taglichen Leben nétigen Giiter .

(das Objekt) nicht erlangen kann (Gesundheit,
Nahrung, Arbeit, Wohnung, Erziehung, gute
Ernten, gute Reisen usw.), iibertrigt es die Ver-
anwortung fiir die Giiter dem Herrn, dem Heili-
gen, der Gottheit (dem beiligen Stifter), der das
erwiinschte Objekt durch Wunder oder spezielle
Gaben gewiahrt. Auf diese Art ist das Subjekt im
Kult aktiv (Pfeil 1), aber passiver Empfinger der
Gaben (Pfeil 2).

So verliuft das tigliche Leben des beherrsch-
ten und unterdriickten Volkes in einem «Jen-
seits» der weltlichen Alltaglichkeit. In Wirklich-
keit ist alles heilig. Jede Handlung ist durch
Normen geregelt: die Art des Essens, die Art zu
griifien, die Gebete, der hiusliche Kult, die
Statten der Heiligen, die brennenden Kerzen.
Man mufl sich bei den «Verbiindeten» beliebt
machen (bei den Heiligen, den «Seelen im Fege-
feuer usw.); und man muf sich gegen die Feinde
verteidigen (gegen den Teufel, die Fliiche usw.).
Das Religiose durchdringt das gesamte Leben,
die «Aktanten» sind zahlreich und anspruchs-

voll. Auf dem Land, in den Doérfern, in den
Armenvierteln, iiberall lebt der Mensch wie in
einem «mythischen Raum». Das Leben erstarrt
in Transzendenz. Es ist eine perfekt geregelte
Ordnung. «Der Glaube an das Weiterleben der
Seele zum Beispiel ist ein zentraler Aspekt der
Volksreligiositit. Die ganze Angst der Landbe-
volkerung nihrt sich hiervon. Die Erscheinun-
gen, die Gespenster, die Schreie und das Sausen
der Seelen in der Nacht machen es nétig, die
Wahrsagerei zu praktizieren, das Heft des Mes-
sers als Kreuz zu zeigen und sich mit wachsender
Inbrunst zu bekreuzigen. Die Volkstheologie
mit thren Engeln und Teufeln, mit ihren Geistern
der Natur und der anderen Welt, mit ihren Seelen
im Fegefeuer bildet das umfangreiche Korpus
unserer Legenden und Mythen. »'

2. Die Volksreligiositit als Befreiung

Aber das Feld der Volksreligion liegt nicht nur in
den Hinden der Schamanen, es hat auch Raum
fur den Propheten. Es ist ein Feld des Konfliktes,
und deshalb kann es den Interessen der be-
herrschten Klassen dienen, das heiflt, der Be-
freiung'!,

In diesem Fall 4ndern sich die Funktionen der
«Aktanten», die Protagonisten werden, histo-
risch. Der <heilige Stifter» ist das Volk selbst
(Pfeil 1), das aus seinem Schofle Helden und
Heilige hervorbringt und praktisch sein Objekt
erreicht (Pfeil 2): Die Gabe oder das Wunder
besteht darin, daff das Volk selbst zum Protago-
nisten der Geschichte wird.

lheiliger Stifter| -

rOb;ekt]-—l
R Sub]ekt

|
Empfanger :

fe= ==

e

Ein gutes Beispiel, um die Verinderung des
Modelles zu zeigen, ist der Prozefl der mexikani-
schen Emanzipation; ein weiteres werden wir
gegen Schlufl am Fall Nicaragua in der Gegen-
wart darstellen.

Als die Azteken in das Hochtal von Mexiko
einfielen, unterwarfen sie die Bauernvolker, die
das Land bewohnten. «Die hochste threr Gottin-

295



THEOLOGISCHE PERSPEKTIVEN ZUR VOLKSRELIGIOSITAT

nen hieff Cihuacéatl, das heifit Schlangenfrau,
die nannten sie Tonantzin», erklirte Sahagiin in
seiner Allgemeinen Geschichte won Neuspa-
nien.'> Noch heute gibt es den berithmten Tem-
pel der «Tonantzin-tla» (unser Miitterchen). Al-
so der aggressive Krieger Huitzilopochtli, der
Gott des Himmels (der Azteken), unterwarf die
ackerbautreibenden Vélker (Verehrer der Géttin
der Fruchtbarkeit). Auf einem Heiligtum der
Tonantzin in Tepeyac, wohin die Unterdriickten
zur Zeit der Azteken pilgerten, um ihre Mutter
zu verehren, wurde spiter das Bild Unserer
Heiligen Jungfrau von Guadalupe verehrt, der
Jungfrau der Befreiung Spaniens bei der Wieder-
eroberung gegen die Mauren. Die unterdriickte
Klasse, die Eingeborenen und spater die Kreolen
(seit dem Werk von Miguel Sinchez aus dem
Jahre 1648 tiber das Bild der Jungfran Maria, der
Gottesmutter von Guadalupe, die wunderbarer-
weise in Mexiko erschien”, fanden in besagter
Jungfrau, dem Objekt der Volksreligiositit, zu-
erst den Riickhalt fiir die Entstehung eines natio-
nalen mexikanischen und antihispanischen Be-
wufltseins, und spiter sogar die Fahne fiir die
Kimpfer der Emanzipation. Im Jahre 1800 nann-
te sich eine Gruppe von Patrioten die «Guadalu-
pes». Der Priester Hidalgo benutzte fiir sein
Heer die Fahne und die Farben der Jungfrau von
Guadalupe, ebenso wie Morelos, wihrend die
Spanier sich unter der Fahne der Jungfrau von
der immerwahrenden Hilfe sammelten, die Cor-
tés in der «Traurigen Nacht» vor den Azteken
gerettet hatte. Im 20. Jahrhundert nahm Zapata
unter der Fahne der Jungfrau von Guadalupe
Cuernavaca ein; und César Chavez, der Fiihrer
der Bauerngewerkschaft von Kalifornien, macht
heute dieselbe Jungfrau von Guadalupe zum
Motor seiner Bewegung. So wird ein Symbol der
Volksreligiositit zum Motor der Verinderung
und zur Grundlage der Befreiung.

IV. Die hauptsichlichen Inhalte

Die lateinamerikanische Volksreligiositat umfafit
bestimmte Praktiken, deren Inhalte wie folgt
schematisiert werden kénnen:

1. Die Sakralisierung der Zeit

Die «Zeit» ist grundsitzlich ein religidser Hori-
zont; noch die 6konomische Zeit der vierzehnti-
gigen und monatlichen Auszahlung oder die
Betriebszugehorigkeit wird durch die «fiestas»

bemessen. Als eine kurze Zeitspanne wird zu-
nichst der Tag sakralisiert, indem man «das
Kreuz schlagt», wenn man das Haus auf dem
Weg zur Arbeit verliflt, und vor dem Essen und
Schlafen; sodann in weiteren religiosen Prakti-
ken wahrend des Tages.

In einer mittleren Zeitspanne wie dem Jahr
durchzieht die Religiositdt den gesamten Verlauf
der Jahreszeiten (besonders auf dem Land, aber
genauso in den Stadten): Der Winter ist die Zeit
des Todes, der Frihling die Zeit der Auferste-
hung des Lebens. Die Feste der Schutzheiligen
gehen praktisch auf antike Totemkulte und eine
lange Tradition zuriick. Wichtige Momente sind
die Karwoche, frither der Karneval, Allerheili-
gen und die Totenfeste.

Es gibt noch eine lingere Zeitspanne: die der
Geschichte eines Volkes. Das Volk wahrt das
Andenken an seine Helden, seine Heiligen und
seine heroischen Taten, die gerade in Momenten
der Befreiung so iiberaus wichtig sind.

2. Die Sakralisierung des Raumes

In dhnlicher Weise kennt das Volk eine bestimm-
te «Zentralitit» (die Familie, das Dorf, die Ge-
meinde, das Stadtviertel). Alles andere ist «peri-
pher». Der Weg von dem einen in den anderen
Raum ist etwas, das es zu bestehen gilt: vom
Haus zur Fabrik oder in ein anderes Dorf (die
Reisegefahr usw.); und deshalb mufl man sich
einem Heiligen, einem Verbiindeten oder ahnli-
chem anvertrauen. Die Prozessionen und erst
recht die Wallfahrten sind ein «Weg» durch den
profanen Raum hin zur Zentralitit des geweihten
Raumes par excellence: das Heiligtum der Jung-
frau von Guadalupe, von Copacabana, der Chri-
stus von «Gran Poder» oder Esquipula. Solange
die religiose Praktik dauert, ist fiir kurze Zeit
eine bestimmte Kontrolle iiber den Raum des
«Uberganges» gegeben, der zwar feindlich ist,
nun aber vom Volk beherrscht wird. Das Volk
besetzt und kontrolliert den Raum durch seine
Menge und erreicht dadurch zugleich die Affir-

mation seiner selbst.

3. Die Sakralisierung des Rhythmus

Ein fundamentaler Ausdruck der Volksreligiosi-
tat ist der Rhythmus, die Bewegung zum Takt
der Musik, die «getrommelten» Tédnze im Takt
der Rumbarasseln, der Harfe, der Gitarre, der
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Marimba oder der «Charras», die in Bolivien aus
Stierhorn sind. Der Rhythmus des Jahres, des
Monats, der Woche und des Tages wird be-
schleunigt im Rhythmus des heiligen Tanzes, in
dem sich der Kérper mit dem Ritus vereinigt, im
Rhythmus des Gebets und sogar der Ekstase;
sehr viel stirker geschieht das im Fall der «Um-
banda» oder des «Candomblé», im Wodu oder
anderen afroamerikanischen Ausdrucksformen.

4. Die Adressaten

Die Volksreligiositit richtet sich in glaubigem
Empfinden an folgende Personen, Krifte und
Geister als Adressaten:

Der «Gott der Armen» ist der Ewige Vater,
der allgegenwartig ist, an den das Volk sich
gewohnheitsmaflig wendet und der sich in kon-
kreten Handlungen ausdriickt: im Regen, in der
guten Ernte, in der Gesundheit, in der guten
Reise. Er ist gerecht und glitig; er ist treu, aber
auch haufig auf tragische Weise die Ursache von
Ubel und Ungliick, vor denen man resignieren
mufl. Bekanntlich hat die Jungfrau die Gottinnen
der Pflanzer und Bauern, die Géttinnen-Miitter
waren, abgelost und nimmt seitdem in Latein-
amerika einen zentralen Platz ein. Sie ist ndher als
der Ewige Vater; sie ist die Mutter des Mitleids.
Bei den Negern, den ehemaligen Skalven, ist sie
Yemanda, die Mutter des Wassers.

Mehr noch denn als eine historische Person
wird Jesus Christus im Gewand der vielen « Chri-
stusse» dargestellt: es gibt Christusse und «Se-
nores» mit vielen Namen und an vielen Orten.
Sogar als «nifio», als Kind; zum Beispiel heifit der
Orts- und Gemeindevorsteher «Nino Alcalde».
So auch das «Kreuz», aber nicht als historisches
Instrument seines Todes, sondern als Kraft gegen
die Teufel: Kreuze hingen an den Wegen, auf
den Bergen, an den Wanden der proletarischen
Hiuser, und auf den Dachfirsten der Gebiude
sind sie von den Maurern errichtet worden: «Um
des heiligen Kreuzes willen, Herr, befreie uns
von allem Ubel!»'* Insbesondere trifft man auf
die «Gekreuzigten», diese barocken Christusfi-
guren, voller Schmerz und Blut, die das Opfer
des ausgebeuteten Volkes selber darstellen.

Und schlieflich die Heiligen: Die Schutzheili-
gen der Familie, der Viertel, der Dérfer, der
Gemeinden und aller Orte. Viele von ihnen sind
den antiken Gottheiten, Kriften oder Prinzipien
der Natur aufgesetzt. Es gibt fiir alles einen
Heiligen: damit die Jungfrau ihren Mann findet,

fiir die Treue, die Fruchtbarkeit, um verlorene
Gegenstinde zu finden usw.

Auch die Verstorbenen zihlen zu den Adres-
saten sowie die guten und bosen «Geister». Der
Tod, mit dem man ruhig Zwiesprache hilt, der
sogar «Sankt Tod» genannt wird, ist alltdglicher
Gesprichspartner des Volkes.

Ebensowenig diirfen bei der afroamerikani-
schen Bevolkerung die «Geister» (Orixas) aufler
acht gelassen werden; sie sind das Objekt eines
besonderen Kultes und tberschneiden sich mit
den Heiligen. Was die Tanzer in der Ekstase
ausdriicken, ist eine iiberaus reiche religiose
Welt.

Insgesamt begegnen wir einer Welt, die von
Protagonisten bevolkert ist. Fur die Fremden,
fiir den, der diese Welt nicht betritt, erscheint sie
gewohnlich, langweilig oder tragisch. Fiir die
Beteiligten gibt es zahlreiche Praktiken voller
Sinn.

5. Das Ethos der Volksreligiositat

Generell ist die allgemeine «Haltung» der Ge-
schichte, der personlichen oder sozialen Existenz
gegeniiber tragisch und passiv. Alles ist von einer
gewissen Theologie der Resignation gefirbt:
«Gott will es so!» (den Tod des Kindes, die
Krankheit, den Verlust der Arbeit, den Tod).
Fiir die Volksreligiositit hat auf jeden Fall alles
einen Sinn, aber wie schon gesagt: manchmal ist
sie auch die Spiegelung der herrschenden Ideolo-
gie in den Beherrschten selber.

V. Der aktuelle politische Sinn

Im Gegensatz zu dem, was in den zentralen
entwickelten Lindern stattgefunden hat, ist die
Sikularisierung der Aufklirung in der Dritten
Welt (Afrika, Asien, Lateinamerika) niemals
wirklich zum unterdriickten Volk durchgedrun-
gen. Infolge der Armut, des Leidens und der
Ausbeutung konnte das Volk nie an dem Reich-
tum und den Werten des Kapitalismus teilhaben.
Die Sikularisierung war nur in einem Kapitalis-
mus moglich, der keine religiose Rechtfertigung
der Herrschaft mehr brauchte: Der Mehrwert
wird ohne Bewufltsein des Eigentiimers und des
Arbeiters gewonnen; man braucht ihn also auch
nicht zu rechtfertigen, denn niemand erkennt ihn
als Ungerechtigkeit. Da das Volk der peripheren
Linder nie die Errungenschaften des Kapitalis-
mus genieflen konnte, hat es seine Traditionen
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bewahrt. Und es scheint nicht so, als ob sie in
nachster Zeit verschwinden wiirden.

1. Die populistische Manipulation

Die Volksreligiositat in Lateinamerika wird min-
destens auf drei Ebenen «manipuliert». Erstens
gibt es die Schamanen oder «Betriiger» (die alten
Priester in modernisierter Form), die die Kunst
der Wahrsagung «handhaben», die Gesundbete-
rei, die Kriuter und die Segnungen. Man sollte
sie von der weisen traditionellen Medizin unter-
scheiden. Das Schamanentum ist die dekadente
Form der Uberlieferung.

Zweitens «benutzten» die politische Gesell-
schaft selbst und der populistische Staat (eines
Perén, Vargas, Rojas Pinilla usw.) die Volksreli-
giositat, um das Volk zu kontrollieren (so wie bis
vor kurzem Duvalier). Im Gegensatz zu den
Liberalen des 19. Jahrhunderts, die das Christen-
tum wegen seiner birgerlichen, abhingigen
Ideologie schmihten, niherten sich die populi-
stischen Fithrer dem Volk mit einem gewissen
Anschein von religidsem Charisma (vielleicht
mit Ausnahme von Cirdenas in Mexiko).

Drittens «benutzte» auch die offizielle katholi-
sche Kirche die Volksreligiositit. Wie schon
gesagt, die «Romanisierung» der katholischen
Kirche seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhun-
derts trennte sie von der Volksreligiositit. In
Wirklichkeit existieren zwei Arten von religidsen
Praktiken nebeneinander: eine ist die des Volkes,
die andere ist die offizielle. Das Volk, der
«mayordomo» oder die Bruderschaft bringt den
Heiligen in einer Prozession herbei, damit der
«Vater» (der offizielle Priester) fiir thn zum
Beispiel eine Messe liest. Aber die beiden Prakti-
ken haben verschiedene Bedeutung. In Wirklich-
keit sind sie wie zwei verschiedene Religionen.
Trotzdem kontrolliert die hierarchische katholi-
sche Kirche weiterhin die Zentren der Wallfahr-
ten und die Pilgerstitten, und sie ist sich dieses
Nebeneinanders klar bewufit — «Manipulation»
also.

2. Der Befreiungscharakter der Volksreligiositiit

Gegeniiber der lateinamerikanischen Volksreli-
giositit sind aber auch andere Haltungen még-
lich, die nicht in der populistischen «Manipula-
tion» bestehen, sondern darin, den begonnenen
Prozefl weiter und zu Ende zu fiihren.

An erster Stelle ist auf die umfangreiche Erfah-
rung der sogenannten «Kirchlichen Basisgemein-
den» zu verweisen; sie sind fest im Volk veran-
kert, ja, sie selber sind das Volk. Sie sind eine
Neuschopfung aus dem Inneren der Volksreli-
giositdt, Die Mitglieder der Basisgemeinden be-
sitzen selber die Volksreligiositit. Indem sie sich
Gottes Wort (die Bibel) erneut aneignen, kénnen
sie ihre frithere Erfahrung im geschichtlichen
Zusammenhang sehen, aktualisieren und politi-
sieren. Sie aktualisieren sie auf einer neuen Be-
wufltseinsebene. Ohne aufzuhéren, die traditio-
nelle Volksreligiositit zu sein, gewinnt diese jetzt
eine prophetische, eine kritische, kreative und
politische Bedeutung. Die Mitglieder verleugnen
nichts von ihren alten Glaubenssitzen, Vereh-
rungen und Praktiken, aber sie begreifen diese
jetzt in einem anderen Zusammenhang, in einem
neuen Horizont des bewufiten Glaubens, der
verantwortlichen Praxis, der Organisation, der
politischen Forderung und der politischen Ak-
tion als Dienst; und sie tun dies im Namen
desselben Schutzheiligen, derselben Jungfrau
von Lujan oder der «Aparecida», desselben
Christus von «Gran Poder» oder von Esquipula.
Hier gibt es eine Religiositit, die sich in der
Geschichte in Bewegung setzt.

Zweitens kann die Volksreligiositit in gewis-
sen Fillen zur Motivation fiir Befreiungsakte und
Verinderungen werden und einen heroischen
und kollektiven Enthusiasmus auslésen, ebenso
wie sie den Unterdriickten friither in der Ideolo-
gie des Unterdriickers befangen hielt. So wie die
Jungfrau von Guadalupe seit 1810 die Aktion
eines Miguel Hidalgo oder von Morelos und
Pavon angespornt hat, so haben heute, zum
Beispiel in Nicaragua, nicht nur die christlichen
Eliten an der Befreiungsbewegung teilgenom-
men (wie die Gruppe «Proletarier», eine der drei,
die die Nationale Sandinistische Befreiungsfront
griindeten, und die aus Christen bestand wie dem
Comandante Luis Carrién, dem Comandante
Wheelock, der Comandantin Ménica Valtodano
usw. ); sondern auch das Volk selbst, die Basisge-
meinden, die gewohnlichen christlichen Fami-
lien nahmen aufgrund ihres Glaubens den Kampf
gegen Somoza und sein Regime der Unterdriik-
kung auf. Deshalb hat der FSLN selbst am 8.
Oktober 1980 in einem offiziellen Dokument
iiber die Religion erklirt:

«Einige Autoren habenkehauptet, dafidie Reli-
gion einen Entfremdungsmechanismus darstellt,
der dazu dient, die Ausbeutung einer Klasse
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durch die andere zu rechtfertigen. Diese Behaup-
tung besitzt zweifellos einen historischen Wert,
soweit die Religion in verschiedenen historischen
Epochen als theoretische Absicherung der politi-
schen Herrschaft diente.» Aber der FSLN sagt
weiter: «Aber wir Sandinisten versichern, dafl
unsere Erfahrung folgendes zeigt: Wenn die
Christen sich auf ihren Glauben stiitzen und in
der Lage sind, den Bediirfnissen des Volkes und
der Geschichte Rechnung zu tragen, so treiben
ihre eigenen Glaubenssitze sie zur revolutioni-
ren Militanz. Unsere Erfahrung zeigt uns, daff
man gleichzeitig gliubig und ein konsequenter
Revolutionar sein kann und dafl zwischen beiden
Dingen kein Widerspruch besteht. »

Wenn der FSLN dies erkliren konnte, so
geschah es dank der Praktiken eines christlichen
Volkes, das sich im Befreiungskrieg als christli-
ches bestitigt hatte. Vor dem toten Sohn schlug
die Mutter das Zeichen des Kreuzes, nahm seinen
Korper und brachte ihn in die Kirche, und es
wurde fiir ihn ein Gottesdienst wie fiir einen
Helden zelebriert. Vor der Schlacht knieten die
jungen Soldaten nieder, schlugen das Zeichen des
Kreuzes, baten die Unbefleckte Jungfrau um
Hilfe... und begannen zu kimpfen. Im Norden
von Esteli habe ich Bauern gehort, die mit der
Bibel in der Hand erzihlten: «Wir sind wie
Nehemia und Esra. Mit einer Hand bauen wir die
Mauer Jerusalems» (mit Waffen verteidigen sie
die Nordgrenze des Vaterlandes gegen die «<Con-
tras», die von Reagan bezahlt werden) «und mit
der anderen Hand bauen wir den Tempel, unsere
kirchliche Basisgemeinde.»

! Vgl. meinen Artikel «Cultura Latinoamericana'y Filoso-
fia de la Liberacién»: Christianismo y Sociedad 80 (1984) 9-
45. Vgl. dariiber hinaus: E. Dussel, Historia General de la
Iglesia en Ameérica Latina I/1 (Salamanca 1983); ders.,
Historia de la Iglesia en América Latina - Coloniaje y
liberacién, 1492/1983 (Méxiko 1983); El catolicismo popu-
lar en la Argentina 5 (Histérico) (Buenos Aires 1969) Bibl.
167-233; CEHILA, Religiosidad popular na América Lati-
na: Revista de Cultura Vozes 4 (1979); Equipo Selado,
Religiosidad Popular (Salamanca 1976); R. Azzi, O episcopa-
do do Brasil frente ao catolicismo popular (Petrépolis 1977);
E. Bosi, Cultura de massa e cultura popular - leituras de
operarios (Petrépolis *1977); verschiedene Autoren: Fe
cristiana y revolucidn sandinista en Nicaragua (Managua
1980); G. Giménez, Cultura popular y religion en el
Andhuac (Méxiko 1978); CELAM, Iglesia y religiosidad
popular en América Latina (Bogotd 1977); E. Hoornaert,

Die Volksreligiositit ist Jahrhunderte alt und
aktuell, sie ist gliubig und revolutionir, wie die
Eingeborenen, die in der Kolonialzeit rebellier-
ten (wie Tupac Amaru, der sich selber als Mose
interpretierte, der gegen den Pharao kimpfte),
und so wie die Nationalhelden im 19. Jahrhun-
dert.

Das ist die Religiositat des nicaraguanischen
Volkes, das Papst Johannes Paul II. mit einem
riesigen Plakat empfing, auf dem das Volk gemalt
war und daneben der heilige Dominikus (die
Dominikaner waren die ersten Missionare) und
die Jungfrau von der Unbefleckten Empfingnis
(das nationale Symbol der nicaraguanischen Ma-
rienverehrung); und das Ganze unter einem
Wahlspruch, der auf einem anderen Kontinent,
in Europa — etwa in Polen — unverstindlich
wire: « Willkommen Johannes Paul I1.! Dank sei
Gott und der Revolution!»

Diese historische Synthese kann nur die latein-
amerikanische Volksreligiositit zustande brin-
gen. Sie entstand bei den durch die Spanier und
Portugiesen besiegten Eingeborenen. Sie bliihte
unter Sklaven und Unterdriickten auf. Sie lebt in
den Vierteln am Stadtrand, auf dem verarmten
Land und im Elend eines ausgebeuteten Volkes,
das beherrscht und unterdriickt wird. Aber im
Vertrauen auf Gott, im Glauben an seine Vorse-
hung wartet es wie der «Christus der Geduld»
(sitzend mit der Dornenkrone, den Kopf in die
Hand und den Ellenbogen auf das Knie gestiitzt)
auf die Kreuzigung... aber auch auf die Be-
freiung. :

Formacao do catolicismo brasileiro 1550-1800 (Petrépolis
21978); G.P. Siiss, Volkskatholizismus in Brasilien (Miin-
chen/Mainz 1978); M. Jordi (Hg.), Religiosidad y fe en
América Latina (Santiago 1975); ders., La sabiduria de un
pueblo (Santiago 1975); ders., El catolicismo criollo (Santiago
1975); CELAM, Los grupos afroamericanos - Aproximacio-
nes y pastoral (Bogota 1980).

2 Vgl. E. Dussel, Para leer los Grundrisse, Kap. 18.

3 Vgl. ders., Cultura Latincamericana ... (Anm. 1).

* Vgl. ders., Historia General ... (Anm. 1), 157ff; 196fF;
5661f.

> Vgl. 2a0., 103ff (La prehistoria religiosa latinoameri-
cana).

® Gottheiten im Wodu-Kult Haitis und in der brasiliani-
schen Umbanda-Religion.

7 Vgl. 220., 281ff (La evangelizacién latinoamericana);
5611ff (La vida cotidiana).
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§ Vgl. aa0.

? A.]. Greimas, Semantique structurale (Paris 1966); vgl.

Proopp, Morphologie du comte (Paris 1970).

'© 0. di Lullo, El espirito cristiano en el folklore de
Santiago (Tucuman 1943) 352,

" Vgl O. Maduro, Religién y conflicto social (Mexiko
1981).

12 Bd. III, Buch I, Kap. 6, (Mexiko 1956) 352.

3 Imprenta Calderén (Mexiko 1948).

1 E. Zeballos, Cancionero popular (Buenos Aires 1898)
68.
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