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Unterwegs mit doppelter Seele
Volksreligiose Praktiken und postkoloniales Wir in Bolivien

Abstract

Bolivien ist von einer Vielzahl ethnischer, kultureller und religioser Fragmentierungen gekennzeichnet,
aber auch von einer reichen Volksfrommigkeit. Vor allem die Marienwallfahrten verbinden performativ
Elemente aus der andinen und christlichen Religion. Indem religiose Zeichen umgedeutet werden, ent-
stehen doppelte Lesbarkeiten, die es der subalternen Bevolkerung erméglichen, Teile ihrer Identitat zu
erhalten. Zugleich lassen sich so gesellschaftliche, aber auch individuelle Fragmentaritaten reduzieren.
SchliefSlich eroffnet die abduktive Kreativitat der bolivianischen Volksfrommigkeit der Theologie neue
Modelle der Rede und Praxis von Gott.

Bolivia is characterized by a multitude of ethnic, cultural and religious fragmentations, but also by a rich
popular piety. In particular, the Marian pilgrimages performatively combine elements from the Andean
and Christian religions. By reinterpreting religious symbols, double readings emerge that enable the
subaltern population to retain parts of their identity. At the same time, social and individual fragmen-
tariness can be reduced. Finally, the abductive creativity of Bolivian popular piety opens up new models
for theology of speaking and practicing (about) God.

,»,Gott hat es zugelassen, dass die Bibel in den Regierungspalast zurlickkehrt!“ Mit die-
sen Worten auf den Lippen und einer tGberdimensionierten Bibel in den Handen trat
Jeanine Aflez am 12. November 2019 ihr Amt als Ubergangsprasidentin von Bolivien an.
Wenige Tage zuvor war Evo Morales nach Vorwirfen des Wahlbetrugs und auf Druck
aus der eigenen Bevolkerung als Prasident zuriickgetreten und ins Exil gefliichtet. Wah-
rend seiner vierzehnjahrigen Regierungszeit hatte er die Rechte der indigenen Bevolke-
rung gestarkt und ihre kulturelle und religiose Identitat neu zur Geltung gebracht; unter
anderem durch die Forderung 6ffentlicher Rituale mit andinen Schamanen. Dagegen
wandte sich Aflez’ Auftritt vor den Medien. In seiner Folge kam es zu 6ffentlichen Ver-
brennungen der Wiphala, der bunten Fahne der Vélker aus den Anden, die Morales der
herkémmlichen Nationalflagge Boliviens hinzugefiigt hatte.

Dieser Blick in die jingere Geschichte Boliviens macht deutlich, dass es dort immer noch
zu Auseinandersetzungen Uber die 6ffentliche Prasenz der religiosen Codes christlicher
und indigener Glaubensvertreter*innen kommt. Viele Lander Lateinamerikas sind bis
heute von unterschiedlichen Formen der Fragmentaritat gepragt. Wie diese durch Re-
ligion mitverursacht wurden, wie heteromorphe religiose Praktiken Fragmentierungen
bis heute lebbar machen und wie diese durch theologische und pastorale Aufbriiche
kinftig verringert werden kdnnen, soll im vorliegenden Beitrag untersucht werden. Da-
bei werden im Sinne des ,morphological turn‘ der Pastoraltheologie ,,Fragen nach dem
Wie am Wo des Wer” (Kern 2024) gestellt. Da es hierbei vor allem um die Form von
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Vollziigen des Wir geht, werden Marienwallfahrten in Bolivien den Ausgangspunkt bil-
den. Ausgehend von der These, dass Volksfrommigkeit sowohl ein Ausdruck religioser
Selbstverteidigung ist als auch eine Form, in kolonialen Kontexten eine Art doppelte
Loyalitat zu leben (Bhabha 2000, 164 sowie MiBig 2020), soll dabei gefragt werden, wie
mit diesen Performanzen Fragmentaritat Gdberwunden und Wir-Bildung ermdéglicht
werden kann. Dazu wird auf Methoden aus der Semiotik und der post-kolonialen Kritik
zuruickgegriffen.

Fragmentierung statt Hybridisierung

,»,Ging man in den 1970er und 1980er Jahren in der intellektuellen Debatte noch von
einer bevorstehenden Homogenisierung oder kulturellen Hybridisierung der latein-
amerikanischen Gesellschaften aus®, so die bolivianische Soziologin und Historikerin Sil-
via Rivera Cusicanqui mit einer Beobachtung, welche die oben erwahnten Ereignisse
einzuordnen vermag, ,erleben wir seit Mitte der 1990er Jahre das multiple Einbrechen
von unverdauten und unverdaulichen Vergangenheiten” (Rivera 2018, 17). Dazu geho-
ren neben Umweltfragen und den Anliegen des Feminismus fiir Rivera Cusicanqui auch
die Kdmpfe der Indigenen, denen sich in Bolivien iber 60 % der Bevolkerung zurechnen,
verteilt auf mehr als 30 ethnische Gruppen. Flir René Zavaleta Mercado ist Bolivien

»€in buntgeschecktes Gebilde, in welchem sich nicht nur die wirtschaftlichen Epo-
chen Uberlagern [...] so als ob der Feudalismus zu einer Kultur gehéren wiirde und
der Kapitalismus zu einer anderen, die sich beide im gleichen Szenario ereignen, [ein
Gebilde, in dem sich] reale zeitliche Dichten untereinander vermischen, aber auch
mit den Partikularismen jeder Region, denn hier ist jedes Tal ein Heimatland [...] je-
des Volk kleidet sich, singt, isst und trinkt auf eine bestimmte Art und Weise und
spricht all die verschiedenen Sprachen und Akzente” (zitiert nach Rivera 2018, 16).

Zusatzlich zu diesen geografisch-kulturellen und ethnisch bedingten Unterschieden gibt
es im armsten Land Stidamerikas bis heute massive Fragmentierungen, was den Zugang
zu wirtschaftlichen Moglichkeiten anbelangt. Wahrend viele Kleinbauern und -bauerin-
nen ihr Leben noch immer mit karger Subsistenzwirtschaft fristen und sich zwei Drittel
der stadtischen Bevolkerung mit Gelegenheitsjobs im informellen Sektor (iber Wasser
halten, fliegen Angehorige der Oberschicht tibers Wochenende zum Einkaufen nach Mi-
ami. Dabei gilt mit wenigen Ausnahmen noch immer die Faustregel: Je dunkler die
Hautfarbe und je indigener die Abstammung, umso geringer ist der Zugang zu Bildung
und wirtschaftlicher Potenz. Zu diesem strukturellen Rassismus, den auch die Regierung
von Evo Morales’ Partei Movimiento al Socialismo (MAS) trotz anti-rassistischer Ge-
setze nicht grundlegend zu tGberwinden vermochte, kommt mittlerweile wieder ein of-
fen geduBerter, wie folgender Tweet von Jeanine Aflez aus dem Jahr 2013 belegt: ,Ich
trdume von einem Bolivien, das frei ist von den satanischen Riten der Eingeborenen.
Die Stadt ist nichts fir die Indios, sollen sie doch auf das Altiplano oder in den Chaco
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gehen“! (opendemocracy.net 2019). In diesen Worten driickt sich das tiefe Ressenti-
ment der weien, durch industrielles Agrobusiness reich gewordenen Oligarchie aus,
welche die Ubernahme der Regierungsverantwortung durch Evo Morales nie verwin-
den konnte; hatte dieser doch als erster indigener Pradsident Boliviens wirksame
Schritte zur Uberwindung der Diskriminierung sowie zur rechtlichen und wirtschaftli-
chen Besserstellung der marginalisierten Bevolkerungsschichten eingeleitet. Als Reak-
tion darauf versuchte die Ubergangsregierung von Afiez, das Rad der Geschichte mit
einer rechts-gerichteten Wirtschafts- und Gesellschaftspolitik zurlickzudrehen. Doch
entschied sich das bolivianische Volk im Herbst 2020 mit der erneuten Wahl einer MAS-
Regierung dafiir,

»seine historische Erfahrung des Kampfes fir das Leben, das Gedachtnis und die Viel-
zahl der Unterschiede wieder aufzunehmen und sich, allen Fragmentierungen zum
Trotz und vor allem in den buntgescheckten Formationen der indigen-volkstimli-
chen Welt, mit der Zukunft im Riicken und der Vergangenheit vor Augen auf den
Weg zu machen?” (Rivera 2018, 22).

Zu den unverdaulichen Vergangenheiten, von denen Rivera Cusicanqui spricht, gehdren
neben der militarischen Unterwerfung des Inkareiches und der wirtschaftlichen Aus-
beutung der immensen Silbervorkommen durch die spanische Kolonialmacht vor allem
die Folgen dessen, was post-koloniale Autoren wie Walter Mignolo als epistemische
Lobotomien (Mignolo 2012, 93) bezeichnet haben. Geleitet von der Uberzeugung, nur
die iberische sei wahre Kultur und die Angehdrigen von schriftlosen Kulturen seien Bar-
baren oder gar Wilde, haben die spanischen Eroberer den unterworfenen Volkern ihr
eigenes Wirtschafts- und Rechtssystem aufgezwungen und dabei die indigenen Traditi-
onen weitgehend vernichtet. Gleichzeitig wurde das in den epistemologischen Kontex-
ten der indigenen Kulturen konstruierte und miindlich sowie durch Textilien, aber auch
durch Riten, Tanze und andere performative Praktiken tradierte Wissen der einheimi-
schen Bevolkerung ignoriert. In der Folge ,,wurden die dominierten Bevolkerungen [...]
der Hegemonie des Eurozentrismus als einem Modus des Erkennens unterworfen [...].
Die Indios und die schwarzen Bevolkerungsgruppen wurden zwischen ihrem ureigens-
ten epistemologischen Muster und dem eurozentrischen gefangen gehalten” (Quijano

Beides sind diinn besiedelte und wenig industrialisierte Gebiete Boliviens, wo in der Mehrheit
indigene Bevolkerungen von der Landwirtschaft oder, im Fall der Altiplano genannten Hochebene,
auch vom Bergbau leben. Der Begriff Indio gilt seit der nationalen Revolution im Jahr 1952 als
diskriminierend. Der Vorwurf des Satanismus im Sinne eines westlich verstandenen sektiererischen
(Geheim-)Kultes trifft auf die spirituellen Praktiken der indigenen Volker in Bolivien nicht zu, auch
wenn — wie noch zu zeigen sein wird —in manchen Formen der Volksreligiositat der Teufel durchaus
eine Rolle spielt.

2 Im Gegensatz zum westlichen Zeitverstandnis ist das andine vom zyklischen Denken gepragt.
Deshalb kann z.B. in Quechua das Wort Aiawpapacha sowohl ,,Zukunft” als auch , Vergangenheit”
bedeuten (Estermann 2009, 200). Die durchlebte und deshalb bekannte Vergangenheit steht den
andinen Menschen vor Augen, wahrend die ungewisse Zukunft in ihrem Ricken liegt (Estermann
2012, 72-73).
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1998, 233). Als Ausweg aus dieser Zwangslage fordert Mignolo zur epistemischen
Ent-bindung auf, also zur Entkoppelung von der okzidentalen Grundlage des Denkens
und der kolonialen Matrix der Macht (Mignolo 2012, 67). Dabei zeigt die unter dem
Stichwort der mestizaje, also des Mestizentums aktuell geflihrte Diskussion um die ei-
gene kulturelle Identitat der Bolivianer*innen (Mesa Gisbert 2013; Sanjinés 2005;
Soruco Sologuren 2011), dass die Aushandlung von Identitaten trotz des jahrhunderte-
langen in-between der Kulturen noch lange nicht abgeschlossen ist.

Volksfrommigkeit mit doppelter Seele

Bei einer Umfrage im Jahr 2022 gaben zwar knapp 60 Prozent der bolivianischen Bevol-
kerung an, katholisch zu sein (www.brujuladigital.net). Aber gerade auf die Katholik*in-
nen indigener Abstammung durfte zutreffen, was Rivera Cusicanqui fiir den sakularen
Bereich mit dem Phanomen der pd chuyma umschreibt, der doppelten Seele (Rivera
2018, 30). Das bedeutet, dass viele der katholisch Getauften immer noch von Elemen-
ten indigener Spiritualitat gepragt sind. Das Mischungsverhaltnis kann dabei stark vari-
ieren; und auch die Bewusstheit, mit der diese doppelte Seele von den Einzelnen wahr-
genommen wird. Ich kenne pastoral Mitarbeitende, die permanent mit diesen beiden
Teilen in sich ringen. Manche von ihnen definieren sich sogar als religios schizophren.
Nach einer christlichen Erziehung und theologischen Ausbildung haben sie aufgrund
unterschiedlicher existenzieller Erfahrungen den indigenen religiosen Anteil in sich
selbst wiederentdeckt. Dieser war beispielsweise durch die GroReltern oder andere
Verwandte grundgelegt, dann aber iberdeckt oder sogar bewusst aberzogen worden.
Der Umgang mit diesen inneren Widersprichen ist je nach Individuum sehr unter-
schiedlich. Manche 16sen sich faktisch vom Christentum, andere bemiihen sich ver-
starkt um eine Integration der indigenen Spiritualitat in ihre liturgische und akade-
misch-theologische Praxis und wieder andere praktizieren aktiv die beiden religidsen
Ausdrucksformen. So feiert beispielsweise der aus der Aymara-Kultur stammende Dia-
kon Calixto Quispe katholische Sakramente und praktiziert zugleich als Schamane Riten
aus der andinen Religion (Estermann 2012, 110-114).

Die Mehrheit der Katholik*innen lebt ihre doppelte religiose Seele in den unterschied-
lichen Formen der Volksreligiositat aus. Dazu gehdéren in Bolivien vor allem die Marien-
wallfahrten. Sie stellen pastorale Andersorte? dar, an denen volksreligiose Liturgien mit
vielfach heteromorphen religiosen Performanzen stattfinden. So findet die Wallfahrt
zur Jungfrau von Urkupifa (MiSig 2024) in Quillacollo bei Cochabamba ihren Hohe-
punkt darin, dass die Glaubigen im Anschluss an die katholische Messfeier den Hugel

Die Bildung dieses Begriffes geht auf das Denken von Michel Foucault zuriick, wie er es unter
anderem in seinem Vortrag Des espaces autres aus dem Jahr 1967 formuliert hat (Foucault 1992).
Zur theologischen Rezeption der Foucaultschen Rede von den Andersorten vgl. z.B. Sander 2005,
2007, 2010 und ofter sowie Wustmans 2011.
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des Kalvarienberges erklimmen, um dort moglichst grol3e Steinbrocken aus den Felsen
zu schlagen. Diese symbolisieren den Kredit, den ihnen die Gottesmutter flr das kom-
mende Jahr zur Verfligung stellt. Dabei ist davon auszugehen, dass die ,geliehenen
Steine’ von vielen Glaubigen als llallaguas verstanden werden (Ramos Felix 2009, 138—
142). Solche Gesteins- und vor allem auch Mineralbrocken reprasentieren im andinen
Glauben die Macht und Fruchtbarkeit der Berge. Diese wiederum gelten als Sitz der
Ahnen und deshalb als heilig. Aber auch eigentliimlich geformte Felsen sind sogenannte
huacas, Orte der Kraft, wo das Numinose in besonderer Weise spurbar wird. Am Wall-
fahrtsort der Virgen de Urkupifia eroffnet die raumliche Nahe zwischen der Kapelle am
Ful} des Kalvarienberges und dem an einen Steinbruch erinnernden Gelande auf dem
rickseitigen Berghang die Moglichkeit, sowohl die katholische als auch die andine Form
von Spiritualitat zugleich zu praktizieren. Genauso gut kann man sich fiir nur eine der
beiden entscheiden. Man kann bis zur katholischen Wallfahrtskapelle pilgern und dort
Kerzen- oder Blumenspenden ablegen. Oder man geht noch zehn Minuten bergauf und
klopft Steine aus dem Felsen. Die meisten der Pilgernden tun beides. Sie suchen zu-
nachst einen der zahlreich auf dem Gelande anwesenden Yatiris auf, also einen Ritua-
listen der andinen Religion, welcher die erbeuteten Steine unter Gebeten inzensiert
und mit Alkohol besprengt. AnschlieBend lassen die Pilgernden ihren steinernen Kredit
und sich selbst vor der Kapelle von einem katholischen Priester mit Weihwasser segnen.
SchlieBlich handelt es sich bei den Steinen um eine Gabe der Jungfrau Maria!

Die mit der Wallfahrt zur Jungfrau von Urkupina gegebene Juxtaposition der Gestalt
Mariens mit den Phanomenen Fels und Berg aus der andinen Tradition ermdoglicht es
vielen Pilgernden, den Bedlrfnissen der beiden religiosen Seelen in ihrer Brust gerecht
zu werden. Dies geschieht m.E. in den meisten Fallen eher aus Gewohnheit oder ererb-
ter religioser Tradition, zumal der Druck, die eigene Lebensweise individuell reflektie-
ren und personlich begriinden zu missen, in Bolivien geringer ausgepragt ist als in west-
europadisch-sakularen Gesellschaften. Trotzdem sollte man die unbewusste, religiose
Psychohygiene nicht unterschatzen, die sich gerade angesichts des pd chuyma-Phano-
mens der doppelten Seele zu FiiBen der Mutter Gottes ereignet und damit sowohl auf
personlicher als auch gesellschaftlicher Ebene zur Reduktion von Fragmentaritat und,
wenn auch temporarer, zur Wir-Bildung beitragt. Denn zum Kalvarienberg pilgern nach
wie vor Arme und Wohlhabende, Indigene und Angehdorige der christlich-blrgerlichen
Mittelschicht. So wurde denn auch die Jungfrau von Urkupifia im Jahr 1998 von der
bolivianischen Regierung zur Patronin der nationalen Einheit erhoben.

Mit Bergen bzw. Felsen hat auch die sogenannte Virgen del Socavdn aus Oruro zu tun.
In dieser Bergbaustadt wurde die Kirche zu Ehren der ,Jungfrau vom Stollen’ direkt tGber
dem Eingang zu einer Mine errichtet. Wieder sind also Maria und der Berg eng mitei-
nander verbunden. Der Hohepunkt der Wallfahrtsaktivitaten fallt in die Zeit um das Fest
Maria Lichtmess. Da dieses oft mit der Faschingszeit einhergeht, bildet die Verehrung
der Virgen del Socavon die Basis des Karnevals von Oruro, der mittlerweile von der
UNESCO als immaterielles Weltkulturerbe anerkannt wurde. Den Endpunkt des fiinf
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Kilometer langen Umzugs von 25.000 kostiimierten Tanzenden durch die Stadt bildet
das auf die blanke Felswand gemalte Gnadenbild in der Wallfahrtskirche. Unter den
zahlreichen Tanzen mit jeweils eigener Musik und Choreografie ragt besonders die Di-
ablada hervor, der Teufelstanz. Damit wird der Sieg des Erzengels Michael tber den
Satan inszeniert, der von einem Tanzer dargestellt wird, dessen riesige Maske mit
Schlangen und Drachenkdpfen bewehrt ist. Da allerdings die Eidechse und vor allem die
Schlange in der Religion der Anden mit numinoser Qualitat verbunden sind, bietet sich
neben der katholischen Lesart der Diablada noch eine weitere an, die der andinen Seele
entgegenkommt. Lange vor ihrer Unterwerfung durch die Inka haben die in der Region
ansassigen Uru die chthonische Gottheit Huariverehrt, zu deren Attributen die genann-
ten Tiere zahlen. Reste dieser Gottheit finden sich bis heute in der Gestalt des soge-
nannten Tio wieder, der in den zahlreichen Minen Boliviens gefiirchtet und verehrt
wird. Vor der Einfahrt in den Stollen legen die Bergarbeiter vor seiner Statue Cocablat-
ter und Zigaretten ab und besprengen sein erigiertes Glied mit Alkohol. Denn der Tio ist
der unumstrittene Herrscher im Inneren des Berges, dessen Fruchtbarkeit den Erhalt
der Erzadern garantiert (Absi 2005, 99-112; 135-157).

Bei der Wallfahrt zur Virgen del Socavdn handelt es sich um eine komplexe, heteromor-
phe religiose Performance, die den Pilgernden die Mdéglichkeit einer doppelten Lesbar-
keit des religiosen Geschehens eréffnet. Denn das Niederknien vor dem Bildnis an der
Felswand in der Kirche kann als Verehrung fir die Gottesmutter, aber genauso gut als
Kult fur die darunter in der huaca der Mine prasente chthonische Gottheit verstanden
werden. SchlieBlich kann an diesem pastoralen Andersort sogar die Vereinigung der
weiblichen Fruchtbarkeit Mariens mit der mannlichen des Tio gefeiert werden. Die he-
teromorphe und heterotope Qualitat des Heiligtums der Virgen del Socavdn ist damit
offenkundig. Solche pastoralen , Anders-Orte besitzen das Potenzial [...], sich auf an-
dere Raume in der Gesellschaft zu beziehen und die dort herrschende Ordnung der
Dinge zu neutralisieren, umzukehren oder gar auBer Kraft zu setzen” (Wustmans 2011,
158). Die von der Wallfahrts-Choreografie reprasentierte katholische Ordnung der
Dinge wird — semiotisch betrachtet — dadurch auBer Kraft gesetzt, dass den Signifikan-
ten wie dem Gnadenbild oder der Teufelsmaske ein andines Signifikat zugeordnet
wird.* Damit tritt die Felswand als huaca an die Stelle der Gottesmutter und in der
Schlange wird nicht mehr der Teufel gesehen, sondern die andine Blitz- und Regengott-
heit. Ahnlich wie die Wallfahrt zur Jungfrau von Urkupifia mit der Juxtaposition von tra-
ditioneller katholischer Marienfrommigkeit und andinem Umfeld stellt also auch der
Karneval von Oruro — zumindest nach auRen hin — ein ,Wallfahrts-Wir‘ her, indem er
andine und christliche Zeichen und Codes kombiniert, deren doppelte Lesbarkeit

Die moderne Semiotik geht von der Dreidimensionalitdit des Zeichenprozesses aus und
unterscheidet, unter Verwendung unterschiedlicher Termini, als wichtigste Aspekte den Signi-
fikanten, also das Zeichen selbst, das Signifikat, d.h. die mentale Vorstellung, die vom Zeichen
evoziert wird und den Referenten, also das, worauf sich das Zeichen bezieht (Eco 1977, 27-31).
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garantiert und so ethnische und religiose Fragmentierungen innerhalb der boliviani-
schen Gesellschaft temporar Gberwindet. Méglicherweise kann sogar die religiose Schi-
zophrenie auf Ebene der Individuen gelindert werden, wenn Tanze wie die Diablada im
Angesicht der Virgen del Socavon beide Welten miteinander verbinden.

Performative Verhandlungen im third space der Kulturen

Trotzdem dirfen die Zerrissenheit und der Druck, unter dem die indigene Bevolkerung
aufgrund der Proklamation des Christentums zur allein giiltigen Religion jahrhunderte-
lang gestanden hat, nicht vergessen werden. Sie waren der Grund dafiir, dass ,,multiple
Taktiken der Aneignung und der Zurlickweisung europadischen Denkens zur gleichen
Zeit entstehen [konnten ... denn die] Prozesse der Inkulturation, die von der katholi-
schen Kirche durchgefiihrt wurden, waren Teil einer intendierten Propaganda, der in
vielen Fallen von den Indios nicht entsprochen wurde” (Bouysse-Cassagne 2004, 60).
Deshalb muss Michel Foucaults Rede von den espaces autres erganzt werden durch
Uberlegungen aus dem Bereich der potscolonial studies. So hat Homi Bhabha sowohl
den Begriff der Hybriditat als auch den des ,dritten Raumes’ in die Diskussion einge-
fahrt: ,hybridity to me is the ,third space’ which enables other positions to emerge”
(zitiert nach Bachmann-Medick 2006, 203). Dabei meint Bhahba mit Hybridisierung
,hicht einfach Vermischen, sondern strategische und selektive Aneignung von Bedeu-
tungen, Raum schaffen flir Handelnde, deren Freiheit und Gleichheit gefahrdet sind“
(Bhaba 2012, 13). Damit gesteht er trotz der Macht-Asymmetrien, welche die Begeg-
nung zwischen Kolonisatoren und Kolonisierten oft durchziehen, den Subalternen ei-
gene Handlungsmacht zu; und zieht es deshalb vor, ,von Verhandlung (negotiation)
statt von Negation (negation)” (Bhabha 2000, 38) von Identitdaten zu sprechen. ,Die
gesellschaftliche Artikulation von Differenz ist aus der Minderheitenperspektive ein
komplexes, fortlaufendes Verhandeln, welches versucht, kulturelle Hybriditaten zu au-
torisieren” (Bhabha 2000, 3). Dabei geschieht dieses Verhandeln vor allem in Form von
performativen und semiotischen Prozessen, in deren Verlauf die Zeichen einer Kultur
durch die einer anderen umgedeutet, lberlagert oder auch ganz ersetzt werden. In
Bhabhas Worten ausgedrickt:

»der koloniale Signifikant [...] verwandelt [...] das dialektische »Zwischen« der diszip-
lindren Struktur der Kultur [...] in etwas, [...] das sowohl Verwirrung zwischen Ge-
gensatzen (opposites) stiftet als auch zwischen den Gegeniiberstellungen (oppositi-
ons) steht. Der koloniale Signifikant — weder eines noch das andere — ist jedoch ein
Akt ambivalenter Signifikation und spaltet im wortlichen Sinn die Differenz zwischen
den bindren Gegenuberstellungen [...] mittels derer wir kulturelle Differenz denken”
(Bhabha 2000, 189-190).

So kann die Schlangenmaske der Diablada — besonders fur den christlichen Blick — ver-
wirrend wirken. Sie kann aber auch insofern zwischen den oppositions von andinem
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Schlangenkult und katholischer Tradition vermitteln, als diese Gegentiberstellungin der
Performance vom Sieg des Erzengels Michael iber den Satan theologisch aufgelost
wird. Damit wird die theoretische AusschlieBung der andinen Mythologie durch die ka-
tholische Kirche im heteromorphen Zeichenprozess der Wallfahrt konterkariert.
SchlieRlich kann man die Teufelsmaske der Diablada-Tanzer auch als Ausdruck koloni-
aler Mimikry deuten. In der Biologie wird dieser Begriff flr ein spezielles Phdanomen der
Nachahmung verwendet, bei dem bestimmte Tierarten im Laufe der evolutiven Ent-
wicklung das Aussehen gefahrlicher oder giftiger Arten annehmen, um sich vor Fress-
feinden zu schitzen. In dem von Bhabha bearbeiteten kolonialen Zusammenhang
meint Mimikry die Anpassung der ortsansassigen Bevolkerung an die hegemonialen Eli-
ten und deren visuelle Codes der Macht. Dabei

,bildet sich die Mimikry als eine der am schwersten zu fassenden und gleichzeitig
effektivsten Strategien der kolonialen Macht und des kolonialen Wissens heraus. [...]
Mimikry ist [...] eine komplexe Strategie [, ...] die sich den Anderen ,aneignet’ (,ap-
propriates‘), indem sie die Macht visualisiert” (Bhabha 2000, 126—-127; Hervorhe-
bung i. Orig.).
Die Maske des Teufels, der bereits im christlichen Kontext durch die Ambivalenz von
Macht und Gefahrlichkeit charakterisiert ist, wird von den indigenen Tanzern dazu be-
nutzt, sich die in andiner Lesart positive Macht der Schlange bzw. des Gottes Huari an-
zueignen. Der Diablada-Tanzer schockt also die christlichen Betrachter*innen und kann
die Kritik an seiner Aneignung bdser (bzw. aus andiner Sicht positiver) Machte sofort
mit dem Argument kontern, sich im rituellen Tanz ja dem Erzengel Michael und damit
der Macht Gottes zu unterwerfen.

Die Teufelsmaske aus dem Karneval von Oruro widersetzt sich also der von bindarem
Denken und AusschlieBungen gepragten Zuordnung der westlichen Epistemologie und
gehort stattdessen zum third space ,von Elementen, die weder das Eine [...] noch das
Andere [...] sind, sondern etwas Weiteres neben ihnen, das die Begriffe und Territorien
von beiden in Frage stellt“ (Bhabha 2000, 42). In diesem Sinne kdnnen die in den Kar-
neval von Oruro eingebettete Wallfahrt zur Virgen del Socavdn wie auch die Pilgerfahrt
zur Jungfrau von Urkupina als Ausdruck der ,barocken Strategie’ im Sinne des marxis-
tisch inspirierten Philosophen Bolivar Echeverria verstanden werden, der darunter eine
Taktik versteht, die sich dem europadischen tertium non datur sowie den damit verbun-
denen gesellschaftlich vorgegebenen Fragmentierungen entzieht, indem sie ,fur die
beiden Gegensatze zugleich [optiert ... und] fir das ausgeschlossene Dritte”. Damit er-
moglicht sie den Menschen ein , Leben in einer Realitat zweiten Grades”, welche die
erste Realitat der Ambivalenzen und Widerspriiche ,in Klammern zu setzen” vermag
(Echeverria 2013, 176-177).
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Traumatische Zerstorung der indigenen Identitat

Ausgangspunkt von Echeverrias Beschaftigung mit der ,barocken Strategie’ ist ein Pha-
nomen, das er als Kodikophagie bezeichnet, also als Verschlingen der Codes der unter-
legenen Bevolkerungen durch die Zeichen der iberischen Eroberer (Echeverria 2013,
51-56). So kam es im Verlauf des 17. Jahrhunderts zu drei Kampagnen, welche die ,Aus-
treibung des Gotzendienstes aus Peru” —so der Titel eines Handbuchs des Jesuiten José
de Arriaga aus dem Jahr 1621 — zum Ziel hatten. Bereits das erste Konzil von Lima hatte
die Zerstorung aller indigenen Kultstatten angeordnet; das zweite und dritte Konzil sa-
hen als Strafen fur Ritualspezialisten der andinen Religion den Einzug ihres Besitzes vor,
aber auch Auspeitschen, Kopfrasur oder die 6ffentliche Zurschaustellung der Delin-
quenten (vgl. dazu und zum Folgenden Duviols 1977). Dazu kamen detaillierte Befra-
gungen der gesamten indigenen Bevolkerung durch amtliche Visitatoren mit dem Ziel,
sogenannte ,Hexer’ zu identifizieren. Zugleich ging es darum, die von den Indigenen als
huacas bezeichneten Bildnisse der autochthonen Gottheiten zu vernichten. So wurden
Tausende von Gotterbildern, aber auch Unmengen an Textilien, Kostiimen und Masken
oder Musikinstrumente, die bei rituellen Zeremonien verwendet wurden, ein Opfer der
Flammen. Da schlieBlich auch allerlei Alltagsgegenstande mit religiosen Zeichen verse-
hen waren, wie Vizekonig Francisco de Toledo richtig festgestellt hatte, verfligte dieser
Anfang der 1570er-Jahre in einem Erlass folgendes Vorgehen:

»Aufgrund des alten Brauches, den die Indios haben, Idole und Figuren von Damonen
und Tieren, die sie verehren, [...] auf fast alle Dinge, die sie n6tig haben, zu malen,
und weswegen sie anscheinend in gewisser Weise ihre alte Idolatrie bewahren, wer-
detihr unter schwerer Strafandrohung dafiir Sorge tragen [...], dass kein Handwerker
klinftig solche Figuren herstellt oder malt. [...] Und die Gemalde oder Figuren, die sie
in ihren Hausern oder an ihren Gebauden oder sonstigen Gegenstanden haben und
bei denen dies gut und ohne viel Schaden moglich ist, [werden] entfernt und [es
wird] bestimmt, dass sie Kreuze und andere christliche Zeichen in ihren Hausern und
Gebauden anbringen” (zitiert nach Duviols 1977, 297-298, FuRnote 184).

Hieran wird deutlich, dass die spanischen Kolonialherren versuchten, alle Zeichentrager
der andinen Religion vollstandig auszumerzen und durch die eigenen zu ersetzen. Und
obwohl es fiir den Jesuiten José de Acosta offenkundig war, dass ,es nicht erlaubt ist,
die untergebenen Barbaren zur Taufe und zum christlichen Bekenntnis zu zwingen®,
hielt er es doch fiir ,,zuldssig und sogar empfehlenswert, sie, selbst mit Gewalt, vom
Gotzenkult abzuhalten, und das heit, ihre Trugbilder und Tempel zu zerstoren” (zitiert
nach Duviols 1977, 52). Obwohl der gelehrte Acosta durchaus nicht zu den theologi-
schen Hardlinern seiner Zeit gehorte, pladierte auch er dafiir, ,keine Spur von heidni-
schem Aberglauben zu tolerieren, sondern jede Art von Idolatrie, deren Ausiibung auf-
gedeckt wird, mit aller Harte zu bekampfen” (zitiert nach Duviols 1977, 54).

Fur die indigene Bevolkerung bedeutete dies den traumatischen Verlust ihrer ererbten
Identitat. Die Verehrung ihrer herkdmmlichen Gotter und die Ausitbung ihrer
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jahrhundertealten Riten waren nicht mehr erlaubt. Die von den Spaniern aufgezwun-
gene Lebens- und Glaubensweise war ihnen zutiefst fremd. Und mit jedem offen prak-
tizierten oppositionellen Verhalten riskierten sie den Ausschluss vom hegemonialen zi-
vilisatorischen Prozess, wenn nicht sogar administrative oder physische Gewalt. Der
katholische Priester Domingo Llanque aus dem Aymara-Volk verwendet dafiir den Be-
griff des pachakuti (Llanque Chana 2015, 218-220). Damit werden in der andinen Kos-
mologie apokalyptische Zusammenbriiche der bisherigen Ordnung bezeichnet, durch
die in bestimmten Phasen des Geschichtsverlaufs die Welt vollig auf den Kopf gestellt
wird. Die mit diesem pachakuti verbundene Exklusion der indigenen Mehrheiten aus
den kolonialen Gesellschaften Amazoniens und der Anden wurde in erster Linie theo-
logisch legitimiert. Mignolo behauptet sogar, dass die Rede von der ,Rasse’, ,die von
der modernen/kolonialen Welt (mittels imperialer und kolonialer Differenz) begriindet
wird, ihre historische und epistemische Fundierung in der Theologie und Theopolitik
der Erkenntnis fand“ (Mignolo 2012, 150; vgl. auch 81-82). Dies korrespondiert mit der
neuzeitlichen Selbstverfassung der Kirche als societas perfecta, die zur gleichen Zeit un-
ter Einfluss des jesuitischen Kontroverstheologen und Kardinals Robert Bellarmin ent-
wickelt wurde und in welcher Heteromorphien und vor allem Heterodoxien nicht vor-
gesehen waren.

Indigene Zeichen als Zeichen der Zeit

Erst durch die Entscheidungen des Il. Vatikanischen Konzils wurde die bindre Aufspal-
tung von Theologie und Pastoral in ein Innen und AuBen aufgebrochen. Sowohl die tra-
dierte Lehre als auch die Welt von heute mit ihren Zeichen der Zeit wurden als unver-
zichtbare Orte anerkannt, denen die Kirche nicht mehr ausweichen darf (GS 4).
»Theologisches Wir“, so formuliert es Christian Kern, ,ergibt sich in der Spur von Gau-
dium et Spes gerade vom Anderen und Ganz-Anderen her” (Kern 2024). So konnten auf
Basis der konziliaren Rede vom ,,Guten und Wahren” (LG 16) sowie den , Saatkdrner[n]
des Wortes” (AG 11) in nichtchristlichen Kulturen in Lateinamerika Formen und Inhalte
der indigenen Religionen integriert werden, die fast 500 Jahre lang aus der Theologie
und pastoralen Praxis ausgeschlossen waren. Angeregt durch die Reflexion der ,Entde-
ckung’ Abya Yalas > kam es so zu Beginn der 1990er-Jahre dort zu ersten Entwdrfen fiir
sogenannte teologias indias, also indigene Theologien im lateinamerikanischen Kon-
text.

Im post-kolonialen Kontext wird die Bezeichnung ,Amerika‘’ durch diese aus der Sprache der
karibischen Quna stammende Bezeichnung ersetzt. Auerdem wird der eurozentrische Begriff der
,Entdeckung’ vermieden, da laut Enrique Dussel die europdischen Zuschreibungen eher zu einer
,Verdeckung’ (= en-cubrimiento) als zur Offenlegung der Identitdt Abya Yalas (des-cubrimiento =
Entdeckung) beigetragen haben (Dussel 1994).
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In Bolivien erhielten diese Bestrebungen allerdings mit dem Amtsantritt von Evo Mora-
les einen Dampfer, weil seine Regierung, zu der sich die katholische Kirche von Anfang
an in Opposition begeben hatte, das Indigenen-Thema gezielt fir sich instrumentali-
sierte und die Bischofe im Gegenzug einen engeren Schulterschluss mit Rom suchten,
wo Joseph Ratzinger zur gleichen Zeit seine Politik der Abgrenzung gegeniber befrei-
ungstheologisch oder indigen gepragten Theologieansatzen als Papst fortsetzte. Ob-
wohl das Il. Vatikanum den ,aufrichtigen Dialog” mit allen Menschen beschworen
hatte, der ,niemanden ausschlie8t” (GS 92), gab es in der bolivianischen Kirche lGber
liturgische Minimalkosmetik® hinaus kaum wirkliche Fortschritte bei der Integration von
andinen oder amazonischen Traditionen in die Pastoral oder Theologie. Zwar wurde die
von der Regierung betriebene Inklusion der Indigenen von den Bischéfen verbal gelobt
(CEB 2011, 23-26). Aber kurz zuvor hatte man das ,Sekretariat fir Kulturen®, das sich
als Abteilung der Bischofskonferenz um den Dialog mit den indigenen Vélkern des Lan-
des gekiimmert hatte, geschlossen.

Auch auf lateinamerikanischer Ebene gelang es den katholischen Bischéfen nur mih-
sam und schrittweise, die Verstrickung der Kirche in koloniale Strukturen und die Im-
pragnierung ihrer Theologie mit westlich-kolonialem Denken einzugestehen. So spre-
chen die Dokumente des Bischofsrates mit Blick auf die , Versklavung der Schwarzen
und Massaker unter den Indios” zwar von der ,,gro3ten Stinde der kolonialen Expansion
des Westens” (DSD 246) oder davon, dass die ,Nachkommen der Afrikaner bis heute
diskriminiert [... und] ihre Wertvorstellungen, ihre Geschichte, ihre Kultur und ihre reli-
giosen Ausdrucksformen systematisch unterbunden” (DA 96) werden, weswegen ,,das
Denken und das Wissen entkolonisiert werden miissen” (DA 96). Aber ein explizites Ein-
gestandnis der Kirche fiir ihre ideologische Mitverantwortung am pachakuti oder gar
eine Bitte um Vergebung dafiir hat bislang nicht stattgefunden. Dabei ware ein offenes
Schuldeingestandnis unabdingbare Voraussetzung fiir einen Prozess der Bekehrung
und Verséhnung, der die bestehenden Ausschliefungen, Grenzziehungen und Frag-
mentierungen Uberwindet und dabei nicht vergisst, ,,nach dem versteckten, verworfe-
nen AulBen im eigenen und fremden Vollzug” (Kern 2024) zu fragen.

In dieser Hinsicht ist es Papst Franziskus hoch anzurechnen, dass er den theologischen
Fortschritt des Il. Vatikanums wieder aufgegriffen hat, um interkulturelle und post-ko-
loniale Theologien zu fordern. So stellt er in Evangelii Gaudium klar, dass ,,das Christen-
tum [...] nicht Gber ein einziges kulturelles Modell“ verfligt (EG 116; ahnlich EG 118).
Und mit der Aussage:

,Wir kdnnen nicht verlangen, dass alle Volker aller Kontinente in ihrem Ausdruck des

christlichen Glaubens die Modalitaten nachahmen, die die europaischen Volker zu
einem bestimmten Zeitpunkt der Geschichte angenommen haben, denn der Glaube

Darunter verstehe ich die falschliche Annahme, mit der Verwendung von bunten, indigenen Textilien
als Altardecken oder von andinen Musikinstrumenten und Melodien bei gleich bleibenden katho-
lischen Liedtexten bereits Inkulturation zu betreiben.
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kann nicht in die Grenzen des Verstandnisses und der Ausdrucksweise einer beson-
deren Kultur eingeschlossen werden” (EG 118; ahnlich EG 117)

wendet sich Franziskus deutlich gegen die epistemologische Hegemonie der westlichen
Theologie, die, so J. B. Metz, wie eine Planierraupe liber den Erdball hinweg gerollt ist
und mit ihrer wissenschaftlich-technischen Denkart die Mentalitaten der Volker welt-
weit verandert hat (Metz 1993, 148-149). Als Gegengewicht dazu erklart Papst Franzis-
kus die oft hybride volkstiimliche Religiositat zum locus theologicus: ,,Die Ausdrucksfor-
men der Volksfrommigkeit haben vieles, das sie uns lehren kénnen, und fiir den, der
imstande ist, sie zu deuten, sind sie ein theologischer Ort“ (EG 126). Dabei macht er
gerade die heteromorphen Performanzen stark: ,,Das gemeinsame Gehen zu den Wall-
fahrtsorten [...] ist in sich selbst ein Akt der Evangelisierung. Tun wir dieser missionari-
schen Kraft keinen Zwang an und malien wir uns nicht an, sie zu kontrollieren!” (EG
124).

Einen weiteren wichtigen Schritt auf dem Weg zu einer theologischen Integration des
religiosen Erbes der indigenen Volker hat Papst Franziskus mit der Einberufung der
Amazonien-Synode gewagt. Deren instrumentum laboris interpretiert der bolivianische
Missionswissenschaftler Roberto Tomicha Charupa als die erste Anerkennung der teo-
logia india durch ein vatikanisches Dokument tGberhaupt (Tomicha 2023, 300). Im pra-
synodalen Konsultationsprozess wurden Forderungen wie die einer Gruppe von indige-
nen Frauen laut, die katholische Kirche dirfe ,,ihre Religion nicht den indigenen Volkern
Amazoniens Uberstllpen” oder ,jedes Volk soll autonom sein im Hinblick auf seine
Glaubensinhalte” (Tomicha 2023, 299); Zeugnisse, die deutlich machen, wie fragmen-
tiert das Wir der katholisch Getauften in Lateinamerika bis heute ist. Immerhin hat das
Abschlussdokument der Synode dann ,,die teologia india, die Theologie mit amazoni-
schem Angesicht und die Volksfrommigkeit [... als] ein[en] Reichtum der indigenen
Welt, ihrer Kultur und Spiritualitat” (DAS 54) bezeichnet. AuBerdem erhebt es explizit
die Forderung, ,.eine indigene Kirche mit eigenen Priestern und Amtern an[zu]streben”
(DAS 27) und halt in post-kolonialer Diktion fest: , die Kirche ist dazu aufgerufen, zu ver-
lernen und das Wiederlernen zu erlernen, um eine jegliche Tendenz in Richtung koloni-
aler Modelle zu Giberwinden” (DAS 81). Wenn Papst Franziskus schlielich in seinem
nachsynodalen Schreiben Querida Amazonia festhalt: ,die Kirche muss auf die anzest-
rale Weisheit horen, den Alteren ihre Stimme (zuriick)geben, die im Lebensstil der ori-
gindren Gemeinschaften anwesenden Werte anerkennen und rechtzeitig die reichhal-
tigen Narrative der Volker wiedergewinnen” (QA 70), dann ist darin ein ganzes
Programm flr eine kiinftige post-koloniale Theologie-Entwicklung enthalten (Silber
2021).
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Dabei wird es darauf ankommen, die westlich-rationale Methodik der theologischen
Diskursivierung durch Herangehensweisen wie das corazonar’ Abya Yalas zu erganzen.
Denn

,die amerindischen Theologien wurden nicht erst mit der Ankunft des Christentums
geboren; vielmehr sind sie prasent in der tausende von Jahren wahrenden Existenz
der [indigenen] Volker [...] Sie werden in Gemeinschaft erarbeitet und verstandigt
und sie driicken sich in zahlreichen Symbolen und Sprachen aus: Mythen, Riten, Fei-
ern, Traditionen, Legenden, Haltungen, Widerspriichen und Traumen® (Tomicha
2023, 303).

Mit amazonischen Performanzen auf dem Weg zu einem pluralen Wir?

Nimmt man ernst, dass sich indigene Theologien nicht in den Formen westlich-akade-
mischer Wissensproduktion ereignen, sondern wesentlich auch in Gestalt religitser
Performanzen, dann ist die Forderung aus dem Schlussdokument der Synode, einen
eigenen amazonischen Ritus zu entwickeln, von grolRer Bedeutung. Dabei wird ange-
mahnt, ,,auch in der Liturgie die Weltsicht und Traditionen, die Symbole und urspriing-
lichen Riten [der indigenen Volker] mit ihren transzendenten, gemeinschaftlichen und
Okologischen Dimensionen wertzuschatzen” (DAS 116). Fiir die Didzese San Cristdbal
de Las Casas in Mexiko hat der Vatikan im November 2024 die Integration von traditio-
nellen Tanzen aus der Maya-Kultur und Weihrauchriten, die vor allem von Frauen prak-
tiziert werden, erlaubt (www.infovaticana.com). Mit dieser Maya-Liturgie wird nach
der Anerkennung des zairischen Ritus im Jahr 1988 endlich ein weiterer Schritt zur Um-
setzung der dogmatischen Konstitution Lumen Gentium unternommen, wonach die
verschiedenen Kirchen sich ,ihrer eigenen Disziplin, eines eigenen liturgischen Brau-
ches und eines eigenen theologischen und geistlichen Erbes” (LG 23) erfreuen. Dabei
ist zu beachten, dass unter ,Ritus’ mehr zu verstehen ist als nur liturgische Gepflogen-
heiten. So fallt z. B. die Weihe verheirateter Manner zu Priestern in den mit Rom unier-
ten Ostkirchen unter deren disziplinare Vollmacht, sodass die Weihe von viri probati in
gleicher Weise Teil eines amazonischen Ritus werden kénnte. Dasselbe gilt auch im Hin-
blick auf systematisch-theologische Fragen. Wenn Papst Franziskus in seinem nachsy-
nodalen Schreiben anregt, ,,in der Liturgie viele Elemente der intensiven Naturerfah-
rung der Indigenen aufzugreifen” (QA 82), dann eroffnet dies die Moglichkeit, Gber die
theologische Bestimmung des Verhaltnisses der Menschen zu ihren Mitgeschopfen neu
nachzudenken. Auf diesem Feld haben die indigenen Kosmovisionen wichtige Anregun-
gen zu bieten (MURig 2022, 270-277). Denn fir die Menschen aus dem Amazonasbe-
cken sind auch die nicht-menschlichen Tiere und selbst der Wald, die Seen und die
Flisse beseelte Wesen, die untereinander und mit den Menschen in vielfaltiger Weise

7 Diese Wortneuschdpfung kombiniert in einem Verb die Worte corazén = Herz und razén = Vernunft.
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interagieren. Die Grenze zwischen menschlichen und nicht-menschlichen Lebewesen
ist durchlassig. Alle Lebewesen sind Uber ein fein gesponnenes, reziprok gedachtes Netz
miteinander verbunden. Und die Rolle des Menschen besteht vor allem darin, durch
ethisch und rituell korrektes Verhalten die Balance innerhalb dieser Fiille von Leben-
dem zu wahren bzw. im Falle einer Storung die verloren gegangene kosmische Ordnung
wiederherzustellen (Vargas 2007, 72-79). Dabei ist den amazonischen wie auch den
andinen Kulturen der westliche Anthropozentrismus ebenso fremd wie die Trennung
von Kultur und Natur unter der Annahme, letztere kénne vom Menschen beherrscht
werden (Descola 2013 und 2014). Mit diesem Potenzial kdnnen die indigenen Philoso-
phien und Theologien Abya Yalas die aktuelle Diskussion zu 6kologischen, tier- und na-
tur-ethischen sowie Speziesismus-kritischen Fragestellungen (Enxing et al. 2022) berei-
chern.

In Erganzung dieser inhaltlich-theologischen Arbeit gilt es aber auch, die abduktive Kre-
ativitat (MaRig 2020, 326—347) der religiosen Performanzen einzubeziehen, die sich be-
reits bei der Untersuchung der Wallfahrten gezeigt hat, wo die heteromorphe Vereh-
rung Mariens sich verbunden hat mit dem andinen Wissen um die Lebendigkeit und
Handlungsmacht der Berge als Fruchtbarkeit und Leben spendende Schutzwesen
(Alderman 2015). So kdnnen die durch den klassischen Theismus und die anthropozent-
rische Rede vom Menschen verursachten Aporien und die Sprachlosigkeit der her-
kémmlichen, westlichen Theologie angesichts der vielfaltigen 6kologischen Krisen un-
serer Zeit durch die Begegnung mit den differierenden Zeichensystemen der indigenen
Kosmovisionen Gberwunden werden und neue Konzeptionen und Arten der Rede von
Gott entstehen. Gerade die Differenzen zwischen den auf den Kirchenraum fixierten
sowie Wort- und Intellekt-lastigen Formen westlicher Liturgie und den Natur-, Kérper
und Bewegungs-gebundenen Ritualen Amazoniens kénnten Lernprozesse von abdukti-
ver Kreativitat freisetzen. Dabei ist zu hoffen, dass die Wissenschaftler*innen aus The-
ologie und Anthropologie sowie die Weisen aus den Kulturen, die derzeit im Auftrag
der Kirchlichen Amazonien-Konferenz CEAMA den kiinftigen amazonischen Ritus ent-
wickeln, im Sinne der von Rivera Cusicanqui entwickelten ch’ixi-Epistemologie zueinan-
der finden. Denn das ch’ixi = grau erweist sich bei naherem Hinsehen als eine Farbe, die
sich aus vielen kleinen weilen und schwarzen Punkten zusammensetzt, die — ohne,
dass sie aufgelost oder miteinander vermischt wiirden —im Miteinander ein neues Drit-
tes ergeben (Rivera 2023, 295), ,,wo die realen oder scheinbaren Widerspriiche [...] dem
Samen des Lebens zu keimen erlauben” (Tomicha 2023, 305-306). Vielleicht kann mit
einer so praktizierten Anerkennung der indigenen Volker und ihrer Traditionen der Weg
hin zu einem neuen Wir in Amazonien eroffnet werden; einem pluralen Wir, in wel-
chem die Identitaten weder vermischt noch aufgel6st, sondern offen gelebt werden
und sich gegenseitig bereichern. So wird nach Ansicht des vor zwei Jahren verstorbenen
und der Sache Amazoniens und seiner Menschen eng verbundenen brasilianischen Kar-
dinals Claudio Hummes der Auftrag der katholischen Kirche Lateinamerikas erst dann
erflllt sein, ,,wenn die indigenen Volker Subjekte ihrer eigenen Geschichte geworden
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sind; ihrer politischen, 6konomischen, sozialen, kulturellen, 6kologischen, aber auch ih-
rer spirituellen und religiosen Geschichte!“ (www.repam.net).
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