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PETER J. BRAUNLEIN

Schreckensbilder der Passion.
Einige Gedanken zur religionshistorischen Rekonstruktion von
Gewalt, Kolonialismus und Christentum.

Manuskriptversion, erschienen in

Vasilios N. Makrides & Jorg Riipke (Hg.): Religionen im Konflikt. Vom Biirgerkrieg iiber Oko-Gewalt
bis zur Gewalterinnerung im Ritual. Miinster: Aschendorff, 2005, 45-60

1 ., Ein nackter, gefolterter Mann am Kreuz...*

Das Bild einer unerhdrten Gewalttat steht, seit etwa 1000 Jahren, im Zentrum der
christlichen Religion. Die detaillierte Schilderung der Demiitigung, Folter und Hin-
richtung des Religionsstifters ist ein Kernstiick der textlichen Uberlieferung dieser
Religion. Das ist religionshistorisch durchaus einmalig. Keine andere bekannte le-
bende oder untergegangene Religion hat je einen geschundenen, blutig geschlage-
nen Korper zum plastisch-anschaulichen Mittelpunkt gemacht. Blickt man auf das
christliche Kreuz hat man eine Folter- und T6tungsszene vor Augen. Oder?

Der in Basel lehrende Historiker Valentin Groebner wirft in seiner beeindru-
ckenden Studie zur visuellen Gewalt im Mittelalter die Frage auf, was man denn
eigentlich sieht, wenn man einen Kruzifix anblickt, und illustriert — bevor er selbst
auf die Frage eingeht — das zugrunde liegende komplexe Problem mit einer Anek-
dote: Dem beriihmten Kdlner Domkapitular, Kunstsammler und Museumsgriinder
Alexander Schniitgen wird im Moment seines Ablebens, nach frommem katholi-
schem Brauch, ein Kruzifix vorgehalten. Der Sterbende 6ffnet noch einmal die Au-
gen, sagt: ,,14. Jahrhundert®, und entschlift.’

Das Bild des Gekreuzigten ist, wie Groebner erldutert, als zentrales Symbol
abendlidndischer Frommigkeit seit dem Hochmittelalter mit einer Vielzahl von Be-
deutungen aufgeladen. Es ist zu einem ,,klassisch iiberdeterminierten Zeichen®, zu
einem ,,Sinnbild*“ geworden oder, um mit Aby Warburg zu sprechen, zu einer
michtigen abendlidndischen ,,Pathosformel®.

Ein kunstsinniger Museumsbesucher sieht auf den ersten Blick womdoglich
einen Griinewald, Holbein oder Schongauer und erst dann die Kreuzigungsszene.
Theologinnen und Theologen gelingt es, in einem rémischen Hinrichtungsgerit den

! Groebner 2003, 95.
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,Baum des Lebens“ zu erkennen.? Ein Vater in Bayern wiederum empdrt sich, dass
seine elfjahrige Tochter Tag fiir Tag gezwungen sei, im Klassenzimmer einen
,nackten gefolterten Mann* vor Augen zu haben.” Andere hingegen finden Monty
Python’s Passions-Persiflage ,Life of Brian’ schlicht zum ,, Totlachen®.*

So banal wie gewiss ist: unser Blick auf den Gekreuzigten unterscheidet sich
von jenem der Betrachter friiherer Jahrhunderte. Aus religionsgeschichtlicher Per-
spektive ist zu fragen, wie die in der Passionserzédhlung und seinem Bildrepertoire
enthaltene Gewalt wahrgenommen und erlebt wurde, wobei sich nahtlos die ganz
grundsitzliche Frage anschlie8t, auf welchem Wege, und ob {iberhaupt, Gefiihle
und Blicke der Menschen fritherer Epochen zu rekonstruieren sind.

Valentin Groebner 16st das Problem, indem er akribisch Ordnungsdiskurse,
die Adaption und Rekombination der Muster von Schreckensbildern, gelebte Ge-
walt, sowie das iiber Seelsorgeliteratur vermittelte Wahrnehmungs- und Emotions-
training im jeweiligen Zeithorizont offen legt.

Zwar ist es dem Historiker nicht moglich, Seelen- und Gefiihlszustinde wie
auf einem Seziertisch auszubreiten, doch kann er Beziehungen zwischen sichtba-
rem und unsichtbarem Schrecken aufdecken. Wir erfahren von Absichten hinter der
Produktion von Schreckensbildern und erkennen, welche realen Praktiken der Ge-
walt von Bilder ausgingen oder in sie eingingen. Die in Traktaten vermittelten
Techniken der Bildwahrnehmung informieren iiber die angestrebte Manipulation
der Erinnerung, der Selbstdisziplin und des Lernens (von Affekten). Im Ergebnis
stehen nicht ,,der” Mensch des Spatmittelalters vor uns und eine irgendwie kollek-
tiv genormte Emotion angesichts des Gekreuzigten. Entfaltet wird hingegen eine
Vielzahl unterschiedlicher Verwendungszwecke des Bildes vom gefolterten nack-

ten Mann am Kreuz.

2 Vgl. z.B. Schottroff et al. 1987 und Pfniir 1999.

3 Groebner 2003, 94. Zum Kruzifixstreit, der 1995 deutsche Gemiiter — mehr oder weniger
— heftig erregte, siche Maier 1996.

4 Die britische Parodie ,Life of Brian’ der Monty Python Komiker-Truppe kam 1979 in die
Kinos. Nicht nur das Genre der monumentalen Bibel-Verfilmungen wurde attackiert, sondern vor
allem religioser Fanatismus und Heuchelei, wie der Filmemacher Terry Jones erklérte (vgl.
Kinnard & Davis 1992, 195). ,Life of Brian’ avancierte schnell zum Kult-Film, der bis heute im-
mer neue Fans findet, wie der Blick auf einschlidgige web-sites zeigt. Zum Super-Hit (und neuer-
dings zum begehrten Handy-Rufton) wurde der beschwingte Song “Always Look on the Bright
Side of Life”, der den Film mit Blick auf die Gekreuzigten ausklingen ldsst.
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So etwa weisen spétmittelalterliche Passionsdarstellungen enge Beziige zur
zeitgendssischen Rechtswirklichkeit auf. Manch o6ffentliche Hinrichtung, jenes
»Theater des Schreckens®, wurde als religioses Drama inszeniert, so wie sich um-
gekehrt Passionsspiele direkt auf wirkliche Rituale von Gericht und Strafe bezo-
gen.” Neben den Anspielungen auf Strafrituale vermittelte das konzentrierte Schau-
en auf den Korper des Gekreuzigten, als Kontemplationstechnik im Privaten, Ein-
fihlung in den Schmerz des Erlosers — compassio. Bildmeditation diente dem
Nachvollzug der Passionserzihlung.® Der ,.gefolterte Ménnerkorper am Kreuz
stand als religioses Paradigma fiir Wahrheit und visueller Unmittelbarkeit,
schreibt Groebner.” Dennoch war dieses Paradigma alles andere als eindeutig.
Nicht nur, dass in der Imitatio Christi Gefahren der Tauschung und Simulation lau-
erten, insofern Christus mit seiner teuflischen Reproduktion, dem Antichrist, zu
verwechseln war, auch Travestie und Witz lagen im Bereich des Mdglichen. So
etwa als ein Basler Miiller bei einer Passionsauffiihrung die Biihne bestieg, seinen
Hosenlatz 6ffnete und die weiblichen Zuschauer aufforderte, sie sollten sich an die-
sem Nagel festhalten.® Wie die ,»Travestien und Parodien des ausgehenden Mittelal-
ters funktionierten auch die Bilder der Passion dadurch, dass sie mehrdeutige, liber
einander geschichtete Zeichen und Bedeutungsiiberschiisse enthielten.’

Explizit wendet sich Groebner gegen allzu hédufig vorgenommenen ,,Kurz-
schliisse*: Wahrnehmungsvorginge unserer Gegenwart sind eben nicht ohne weite-
res auf das Mittelalter zuriick zu fithren. Es ist das Uberwiltigende der Griuel-

Bilder unserer Tage, gegen das sich der Historiker zu wehren versucht, indem er

: Groebner 2003, 110.
6 Zu Entwiirfen spédtmittelalterlicher Bildtheorien, zu Visualisierungstechniken und zur Dis-
ziplinierung des Gesichtssinnes in katechetischer Absicht vgl. neuerdings Lentes 2002.

7 Groebner 2003, 121.

8 Pfrunder 1989, 153, bei Groebner 2003, 116. ,,.Die Auferstehung des Fleisches®, erlautert
Groebner (ebda.), war ,,spitestens seit Boccaccio Thema zahlreicher spatmittelalterlicher doppel-
deutiger Redensarten und Wortspiele [und] konnte eben auf unterschiedliche Arten wortlich ge-
nommen, das Leidenswerkzeug Christi parodierend in einen realen Penis verwandelt werden.*
Weitere Beispiele fiir einen parodistischen Umgang mit der Passion bei Groebner 2003, 105, 115-
117. ,,Das Schreckliche und der Witz tiber das Schreckliche waren offensichtlich nicht ohne wei-
teres voneinander zu trennen®, bemerkt Groebner. Jedoch wird tiber Witz und Travestie keines-
wegs die ,,Heilsverbindlichkeit von Passion, Tod und Auferstehung in Frage gestellt [...], und sie
driickten auch keine Glaubenszweifel aus. Sie vermittelten vielmehr die Spannung zwischen der
religiosen Verbindlichkeit des Themas und den Gebrauch, der davon zu unterschiedliche Zwecken
gemacht wurde (...).“ Groebner 2003, 105.

? Groebner 2003, 106, 133.
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diesen Darstellungen ihre Vor-Bilder und Vorgeschichten gegeniiberstellt und sie
eingehender Betrachtung unterzieht. Groebner kontrastiert diese Bilder, — das er-
scheint mir wichtig zu betonen —, ohne sie ineinander zu iiberfiihren, jedoch in der
Absicht wechselseitiger Erhellung.

Bilder von Gewalt und Schrecken sind, wie zu sehen war, Teil abendlandi-
scher Religionsgeschichte und somit ist Religionsgeschichte immer auch Medien-
geschichte. Ein mediengeschichtlicher Zugang erdffnet, anders als ein traditionell
kunstgeschichtlicher, weiter reichende Horizonte fiir unsere Problemstellung.'’
Schreckensbilder faszinieren — sie bannen den Blick, und auf seltsame Weise
dréngt sich immer auch die Wahrheitsfrage auf. Ist das unsagbar Entsetzliche wirk-
lich? Kann ich meinen Augen trauen?

Die von solchen Bildern ausgehende Suggestivkraft macht es erforderlich,
nach den Absichten der Bildproduzenten zu fragen und jene Machtfelder zu unter-
suchen, in dem um die Oberhoheit iiber den ,richtigen” Bildgebrauch gerungen
wird. Was wire das Ereignis des 11. September — fiir die Terroristen, fiir George
W. Bush und den Rest der Welt — ohne die rund um den Globus unabléssig repro-
duzierten Fernsehbilder der einstiirzenden Twin-Towers?

Um die Macht jener visuellen Kultur der Gewalt zu durchbrechen, um ihre
,.fesselnden® Mechanismen zu durchschauen und darin das Wechselverhéltnis von

10 Seit jeher entwickelte die Kunstgeschichte eine beachtliche Kompetenz in Stilfragen (Fal-

tenwurf, Farbgebung, Bildkomposition), ist jedoch kaum an Gebrauchsweisen von Bildern und
Emotionen der Betrachter interessiert, schon gar nicht an realer Gewalt in und hinter Bildern. Be-
eindruckend und anregend sind neuerdings die Versuche vor allem von Horst Bredekamp und
Hans Belting, Kunstwissenschaft — in produktiver Riickbesinnung auf Erwin Panofsky und Aby
Warburg —, hin zu einer umfassenden Bildwissenschaft zu reformieren. Hans Belting untersucht
Bilder als anthropologische, d.h. vor allem auch interkulturell giiltige Ausdrucksmittel, die dem
Ziel symbolischer Verstindigung und Abbildung von Welt dienen. Dem herkdmmlichen Drang
der Kunstgeschichte, Bilder in eine lineare Stilgeschichte einzupassen, erteilt Belting eine Absage
und diagnostiziert das ,Ende der Kunstgeschichte’. Vgl. hierzu die richtungsweisenden Studien
von Hans Belting 1993 und 2001.

Horst Bredekamp forderte 1997 auf dem Kunsthistorikertag in Miinchen einen ,,Aufstand
der Kunstgeschichte®. Briefmarken, Graffitti oder die Geschichte des Radarbildes seien ebenso
ernst zu nehmen wie die Hochkunst. In denen von Bredekamp mitinitiierten Tagungen und Pro-
jekten am ,,Hermann von Helmholtz-Zentrum fiir Kulturtechnik* (HZK) in Berlin werden Bilder —
neben Zahl und Schrift — in genanntem Sinne denkbar weitrdumig bearbeitet. Vgl. Bredekamp &
Werner 2003 und das aufschlussreiche Interview mit Bredekamp von Huber & Kerscher 1998.
Aus der sich neu entwickelnden Bildwissenschaft lassen sich Anregungen fiir die Religionswis-
senschaft gewinnen. Vgl. Braunlein 2004.
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Bild, Imagination und Religion zu identifizieren, hilft historische Recherche, inso-
fern sie unsere Aufmerksamkeit u.a. darauf lenkt, ,,welche Teile dieser Schreckens-
bilder uns so eingédngig erscheinen, weil wir sie schon kennen. Und sie kann nach-
fragen, wer da eigentlich von welchem Ort aus spricht. Denn die Berichterstatter
des Unbeschreiblichen reden auffallend ungern von sich.“'' Die Positionierung und
Offenlegung der Erkenntnisinteressen des Historikers, so ist zu lernen, ist ebenso
wichtig wie die Kontextualisierung der herangezogenen Quellen und Absichten

historischer Subjekte.
2 Religionsgeschichte unter den Bedingungen des Kolonialismus

Die Exkursion in das Spéatmittelalter sollte auf eine andere Exkursion vorbereiten.
Im folgenden geht es um den missionarischen Export des Christentums in rdumlich
und zeitlich ferne Gebiete. Der iberische Katholizismus und seiner ,Verortung’ auf
den Philippinen dienen als Beispiel. Dabei treten dhnliche Probleme auf wie bei der
Reise in das Spdtmittelalter. In der Bildwelt des gegenreformatorischen Katholi-
zismus, mallgeblich durch Missionsorden gestaltet, war Gewalt keineswegs absent.
Jesuitenmission etwa und die Schreckensbilder der Passion ergédnzten sich ein-
drucksvoll, zumal die mit ausgefeilten Mitteln theatralischer Performanz inszenier-
te Leidensgeschichte zum Instrument der Verkiindigung gehorte. Jene Gewalt, an-
gesiedelt im Kern der visuellen Kultur des Christentums, wird durch eine andere
Gewalt, die der europdischen Expansion, die bekanntlich kein friedliches Unter-
nehmen war, gedoppelt.

Wie verlduft Religionsgeschichte unter den Bedingungen des Kolonialis-
mus? Wie wirkte der nackte, gegei3elte und gekreuzigter Religionsstifter in einer
fremdkulturellen Umwelt etwa der Philippinen? Welche Gebrauchsweisen dieses,
von auflen betrachtet, reichlich seltsamen Imaginationsangebotes entwickelten sich
dort, in welchen Machtfeldern, motiviert durch welche Absichten?

Bevor wir die Philippinen erreichen, miissen aufs neue einige grundsétzliche
Fragen geklirt, zumindest angesprochen werden, die sich aus der Rekonstruktion
von Geschichte unter den Bedingungen des Kolonialismus ergeben. Fredrick Coo-
per, der sich seit mehr als 15 Jahren mit Prozessen der Kolonisation und De-
Kolonisation in Afrika beschiftigt, sieht folgendes methodisches Problem, das fiir

1 Groebner 2003, 173.
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die Historiographie afrikanischer wie philippinischer Kolonialgeschichte gleicher-
malen gilt:
“The difficulty [in contemporary Africanist historiography] is to confront the power
behind European expansion without assuming it was all-determining and to probe the
clash of different forms of social organisation without treating them as self-contained
and autonomous. The binaries of coloniser/colonised, Western/non-Western and
domination/resistance begin as useful devices for opening up questions of power but
end up constraining the search for precise ways in which power is deployed and the
ways in which power is engaged, contested, deflected, and appropriated.”'?
Was Frederick Cooper damit auch problematisiert ist eine allzu gewohnte, ja fast
monolithische Denkfigur der Kolonialismus-Historiographie, wonach der zivilisier-
te Kolonisator dem un-zivilisierten Kolonisierten gegeniiber steht. In dieser Gegen-
tiberstellung wird gleichzeitig das Modell Aktion — Reaktion, Tater — Opfer, ebenso
wie der Gegensatz Moderne — Tradition festgeschrieben. Im Gleichschritt damit
geht die Rede vom zivilisatorischen Fortschritt. Wie Reinhart Koselleck zeigt, wird
das Konzept ,Fortschritt’ zu einem raumgreifenden Topos im 19. Jh. Triager des
Fortschritts ist ,,die® Menschheit. Just in dem Moment, in dem die menschliche
Gattung als Gesamtheit wahrgenommen wird, erkennt man in den gleichzeitig le-
benden Voélkern unterschiedliche Stufen des Fortschritts. Damit beginnt ein Prozess
des globalen Vergleichens, der bis heute nicht abgeschlossen ist. > Die temporale
Perspektive — das Zuordnen von Entwicklungsstufen im geschichtlichen Verlauf —
wird geographisch verortet und dann religios, ethnisch, rassisch usw. angereichert.
Die bis heute einschneidende Teilung des Globus in eine entwickelte und eine
unentwickelte Hilfte hat nicht nur mit Okonomie und Politik zu tun, sondern ist
auch das Erbe eines ideellen Konzeptes. Religionsgeschichtlich bedeutsam ist der
Umstand, dass das Fortschritts-Konzept sich seinerseits der christlichen Eschatolo-
gie verdankt. Fortschritt selbst wird eng mit VerheiBung und Heil verbunden, und
schlieBlich wird der ,,Glaube an den Fortschritt* handlungsleitend.”. Ein Umstand,
der Karl Lowith bekanntlich zur These veranlasste, dass geschichtsphilosophisch
der Fortschrittsgedanke zum Sékularisat der Eschatologie wurde.

12 Cooper 1994, 1516.

13 Kosellek 1975, 397.

14 Die neue Religion, dem Wissen entsprungen, sei der ,,Glaube an den Fortschritt®, stellt

Heinrich Heine 1833 fest. Kosellek 1975, 411.
15 Insofern, als ,,dass die moderne Geschichtsphilosophie dem biblischen Glauben an eine
Erfiillung entspringt und dass sie mit der Sékularisierung ihres eschatologischen Vorbildes endet.*

Lowith 1967 (1949), 11£.; hier nach Jaeschke 2001, 19.
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Fiir unser Thema ist bedeutsam: die religionswissenschaftlich-historio-
graphische Rekonstruktion von Kolonialismus und Mission formuliert, gewollt
oder ungewollt, immer auch Aussagen iiber die westliche Moderne, und im Gefolge
damit auch Urteile iiber Tradition und Fortschritt, iiber Zentrum und Peripherie.'
Des weiteren wird das Raster Vor-Kolonial, Kolonial, Post-Kolonial festgeschrie-
ben, das in dieser Periodisierung auch das Bild vom hegemonial welt-gestaltenden
Westen und einem passiven Rest vermittelt. Damit besteht die Gefahr, das die Dy-
namik des betrachteten Gegenstandes ,Kolonialismus und Mission’, die zudem oh-
ne sikulare wie christlich-eschatologische Fortschritts-Fixierung gar nicht denkbar

ist, in der wissenschaftlichen Analyse verdoppelt wird.

3 ,, Contracting colonialism “

Die hier angesprochenen dichotomen Denkfiguren von Zentrum-Peripherie, aktiv-
passiv, modern-vor-modern und u.a.m. wurden in den sog. ,,post-colonial studies
massiver Kritik unterzogen.17 ,Macht’, ,kulturelle Identitdt’ und ,Geschlecht’ wur-
den bevorzugte Untersuchungsfelder. In der Offenlegung von Reprisentationsstra-
tegien glaubt man zu erkennen, welche kollektiven Sehnsiichte, Interessenslagen
und Wertesysteme historische Wahrnehmung strukturieren. Fiir die Geschichte des
auBereuropdischen Christentums sind solche kritischen Befragungen wertvoll, da
aus solcher Perspektive lokale Kontexte und Prozesse deutlicher zutage treten. Bei
dem Bemiihen, die Darstellungsmuster von spanischer Mission und Kolonialismus
auf den Philippinen herauszuarbeiten, ergibt sich folgende Periodisierung:

16 Dies gilt durchaus auch dann, wenn Widerstandsbewegungen in den wissenschaftlichen

Blick geraten. Die Autorinnen Shohat und Stam kritisieren z.B. die Fixierung auf ,Widerstand’ als
Forschungsgegenstand, denn damit werde ein “inverted European narcissm” hervorgerufen. Der
Westen wird als monolithischer Block fiir die Ubel der Welt verantwortlich gemacht. Man redu-
ziere auf diese Weise “non-western life to a pathological response to western domination”. Vgl.
Shohat & Stam 1994, 3.

17 Neben den Schriften Franz Fanons (1925-1961) war es Edward Said’s Orientalism (1978),
der die sog. postkoloniale Kritik beforderte. In den 90er Jahren erfolgte ein erneuter theoretischer
Schub durch Frederic Jameson’s Postmodernism (1991) und Edward Said’s Culture and
Imperialism (1993). Die darin vorgelegten Verhéltnisbestimmungen von europdischer Moderne
und Imperialismus stimulieren eine vorwiegend literaturwissenschaftliche Analyse des Kolonia-
lismus. Einfiihrung und Uberblick zu Geschichte und Theorieangebote der ,post-colonial studies’
bieten z.B. Childs & Williams 1997, sowie Young 2001.
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In der ersten Phase erscheinen der spanische Kolonialismus und die damit
einhergehende Missionierung als weitgehend unproblematisch. Im Gegensatz zu
der Kolonisierung Mittelamerikas ist Gewalt abwesend und Missionsgeschichte
wird als Erfolgsgeschichte rekonstruiert. Der Blick auf Religion entwickelt sich
vom Zentrum her, von Europa, von Rom und Kastilien. Ausgehend von dieser Per-
spektive wird das Christentum als ein sich selbsterhaltendes System dargestellt,
dass seine Authentizitdt auch in auBereuropdischen Kontexten zu bewahren ver-
mag. Missions- und Ordensgeschichte ist Teil der Kirchengeschichte und die Leit-
begriffe ,,Persistenz®, ,,Stabilitdt”, ,, Kontinuitit”, ,,Bewahrung®, ,, Tradition* lassen
sich in diesem Ansatz wiederfinden.'® Im Gegensatz zur Ethnologie interessiert
sich die Missions- und Kirchengeschichte nur sehr eingeschriankt fiir die lokalen

Kulturen, allenfalls fiir ,,lokale Theologien“.19 Der Focus ist hier das Eigene, das

18 Herkommliche Missionsgeschichtsschreibung koppelt sich nicht nur allzu héaufig von der

kolonialen Dynamik ab und legt zudem das Muster Zentrum — Peripherie, Geber — Nehmer, aktiv
— passiv zugrunde. Ausgangspunkt ist dabei ein ,.echtes Christentum, das mit theologischer
Doktrin und kirchlicher Institution identifiziert wird und dessen Zentrum ,,natiirlich® in Europa
liegt. Die Beschreibung des Christentums aus dieser Perspektive und die daran gekniipfte Rede
von Erfolg oder Misserfolg, folgt der Logik eines internen Universalismus und Machtanspruchs
und ist zudem eingebettet in ein lineares Geschichtsverstindnis, das wiederum heilsgeschichtlich
untermauert ist. Ubersehen werden dabei lokale Bedingungen und kulturelle Dynamiken, die eben
nur scheinbar randstiandig sind.

19 Zunehmend uniiberhorbar wird im Zuge postkolonialer Emanzipationsbestrebungen die
Kritik indigener Theologen an der eurozentrischen Ignoranz ihrer Kollegen im Westen. Mit Be-
sorgnis werden aber auch ,,wachsende Absolutheitsanspriiche anderer Religionen sowie ein in
diesem Ausmal} bisher nicht gekannter missionarischer Elan* (Becker 1997, 8) wahrgenommen.
Das was friiher, gedeckt durch imperiale Macht, fiir christliche Religionen selbstversténdlich war,
nidmlich Absolutheitsanspruch und missionarischer Elan, wird nun von auflen gespiegelt und irri-
tiert Missions- und andere Theologen. Heil sucht die Missionswissenschaft in den Begriffen ,,in-
terreligiose Hermeneutik® und ,,Dialog der Religionen®. ,,Angewandte* Religionswissenschaft
habe dabei die Aufgabe, so der evangelische Missionswissenschaftler Dieter Becker, der ,,Theo-
logie empirisches Material liber Erscheinungsformen und Wirkweisen des Religiosen zur Verfii-
gung [zu] stellen” (Becker 1997, 8). Von katholisch missionswissenschaftlicher Seite werden fast
gleichlautende Forderungen an die Adresse der Religionswissenschaft gerichtet. Etwa, wenn Ma-
riano Delgado erklart, dass der ,,Religionswissenschaft (...) die Aufgabe [zukdme], die verschie-
denen Theologien der Religionen miteinander zu vergleichen und den interreligiésen Dialog von
auBlen konstruktiv-kritisch zu begleiten.” Delgado 2003, 2.

Seit 1985 Robert J. Schreiter den Begriff ,,Lokale Theologien* bekannt machte, setzt sich
auch theologisch allméhlich die Erkenntnis durch, dass sich das Christentum im Missionierungs-
prozess verdndert. Um den Geltungsanspruch solcher lokaler Theologien wird allerdings durchaus
kontrovers gerungen. Vgl. Schreiter 1985 und Sedmak 2000.
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um die Bewahrung seiner Gestalt ringt, nicht das Fremde. Religionswissenschaftli-
che Untersuchungen von Lokalisierungsprozessen christlicher Religionen in auf3er-
europdischen Lindern sind immer noch Mangelware.?

Geschilderte Sichtweise, wonach der iberische Katholizismus recht wider-
standsfrei und mit Ausnahme entlegener Bergstimme und des muslimischen Sii-
dens fast flichendeckend angenommen wurde, hatte bis weit in die 70er Jahre des
vergangenen Jahrhunderts Bestand. Der Katholizismus hatte sich demzufolge auf
den Philippinen als Bestandteil philippinischer Identitdt durchgesetzt. Auch die
neo-marxistische philippinische Geschichtsschreibung d@nderte an dieser Sichtweise
nichts. Allerdings galt Religion, in welcher Gestalt auch immer, als Facette eines
falschen Bewusstseins, das schrittweise durch das richtige, d.h. revolutionére Be-
wusstsein zu ersetzen sei. Was jedoch die neo-marxistisch inspirierte Geschichts-
forschung in der Dekolonisierungsphase nach dem 2. Weltkrieg entdeckte, waren
anti-koloniale Widerstandsbewegungen der sog. Dritten Welt.?! So auch auf den
Philippinen. Anti-koloniale Erhebungen stellten auch hier keine peripheren Er-
scheinungen dar. Tatsichlich war es wihrend der dreihundertjédhrigen spanischen
Kolonialherrschaft im Durchschnitt alle fiinf Jahre zu einem Aufstand gekom-
men.”? Fiir Uberraschung sorgte dabei der philippinische Historiker Reynaldo
Clemena Ileto, der im Detail die Volksaufstinde, die sich zwischen 1840 bis 1910
in Zentral- und Siidluzon abspielten, analysiert hatte.”> Uberraschend waren nicht
die zahlreichen Widerstandsbewegungen, damit war zu rechnen; iiberraschend war
die Tatsache, dass es Sprache und Symbolik des Katholizismus, genauer die der
Passion waren, in der aktuelle Heilserwartung und Widerstand formuliert und ausa-

20 In neueren Arbeiten zum auBlereuropéischen Christentum verwischt sich zwangsléufig die

Grenze zwischen Religionswissenschaft und Ethnologie. Bemerkenswerte Beispiele sind u.a. Co-
rinne G. Dempsey’s Studie zur christlichen Heiligenverehrung in Kerala (Siidindien), Thomas A.
Tweeds Buch iiber einen Marienschrein kubanischer Exilanten in Miami (USA), Birgit Meyers
Forschungen iiber den Teufel bei den evangelikalen Presbyterianern in Ghana, Lorraine V. Ara-
gons Untersuchungen zur Mission der Heilsarmee in der tribalen Bevolkerung Siidsulawesis (In-
donesien), Maia Greens Lokalstudie zum Katholizismus in Siid-Tanzania oder John Burdicks
Arbeit tiber Rassismus, Geschlechterverhiltnisse und einen inoffiziellen Heiligenkult in Rio de
Janeiro (Brasilien). Vgl. Dempsey 2001, Tweed 1997, Meyer 1999, Aragon 2000, Green 2003,
Burdick 1998.

2 Initializiindung war u.a. Eric Hobsbawms Studie ,,Primitive Rebels” (1959).
22 Vgl. Benda 1965; Sturtevant 1969, 1976.

> In jener Region des Landes also, die durch die Ausstrahlung der Metropole Manila am

nachhaltigsten dem kolonialen und missionarischen Einfluss ausgesetzt war. Vgl. Ileto, R. 1979.
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giert wurden. Die dramatisierte Passion, die Identifikation mit dem leidenden
Christus und entsprechende Endzeiterwartungen werden zu Elementen religioser
Protestbewegungen. Die Passion, bis dahin als das ideologische Kernstiick kolonia-
ler Unterdriickung beschrieben, wird zur ,,Grammatik des Widerstandes* 4 Dies
geschieht nicht iiber eine ausformulierte Theologie der Befreiung, sondern durch
charismatische Fiihrergestalten und deren soziale Visionen. Die auf den Philippinen
seit dem 18. Jh. weitrdumig verbreiteten Passionsspiele in den jeweiligen Landes-
sprachen stellten die Ressourcen bereit.

Mit der dramatisierten Passionsgeschichte wuchsen Vorstellungen einer
idealen gesellschaftlichen Ordnung. Angeregt durch die Idee einer vervollkomm-
nungsfahigen irdischen Welt kam es um 1840, 1870 und 1896-1907 zu Aufstinden
mit dem Ziel, die Fremden zu vertreiben und das Konigreich Christi hier auf Erden,
auf den Philippinen, im Zentrum Luzons zu verwirklichen.

Nicht unerheblich ist der Umstand, dass Ileto selbst Filipino ist, also eine in-
digene Stimme zu Wort kommt, und aufschlussreich ist, dass Ileto an seinem Buch
Pasyon and Revolution arbeitete, als der Diktator Ferdinand Marcos den Ausnah-
mezustand {liber das Land verhédngt hatte (1972). Viele Intellektuelle zogen sich in
die innere oder duere Emigration zuriick, allzu viele erlebten die Zeit hinter Ker-
kermauern. Pasyon and Revolution wurde nach der Vertreibung des Diktators
(1986) zum ,.Kultbuch® vor allem nationalistisch gesinnter Intellektueller.”” Durch
Iletos Buch war das ,,EDSA-Wunder* von 1986, jene friedlichen Massendemonst-
rationen — peoples power —, inspiriert von der Gottesmutter Maria und angefiihrt
von Nonnen, die sich betend und zu allem entschlossen vor Panzer stellten, direkt
verbunden mit den antikolonialen und religios motivierten Massenaufstinden des
19. und frithen 20. Jahrhunderts.

Die Forschungen lletos reprisentierten damit auch die zeitgemiaBen gesell-
schaftlichen Leitbegriffe ,,Selbstbehauptung® und ,,Widerstand“.26 Allerdings wird

24

%¢¢

Vgl. das Kapitel ,,Die Passionserzéhlung als ,Grammatik des Widerstands’* in Braunlein

2003, 329-332.
2 Ileto hatte bereits 1985 den Harry Benda Prize von der Association of Asian Studies erhal-
ten und wurde 1986 mit dem japanischen Masayoshi Ohira Book Prize ausgezeichnet.

26 Die etablierte Geschichtswissenschaft in Gestalt des amerikanischen Jesuiten John N.
Schumacher kritisierte die Thesen Iletos, wonach der grof3e philippinische Unabhéngigkeitskampf
(1896-98) von einem ,,folk-catholicism® mit produziert worden sei. Die Rede von einem revoluti-
ondren ,folk-catholicism’ provozierte, wird doch damit letztendlich die Existenz zweier

Katholizismen behauptet. Der Passionsdiskurs sei nur ein Moment revolutiondrer Massenmobili-
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der Prozess der Uminterpretation und die interne Reorganisation der einst fremden
Religion nur unzureichend bearbeitet.

Zehn Jahre nach Pasyon and Revolution erschien das Buch des philippini-
schen Literaturwissenschaftlers und Historikers Vicente Rafael Contracting
Colonialism.*” Rafael untersucht den Prozess von Kolonisierung und Missionierung
dezidiert als Ubersetzungsvorgang. Akribisch analysiert er die Ubertragung des
Katechismus und der Passionserzdhlung — pasyon — in lokale Sprachen und erkennt
in einem zunachst philologischen Vorgang einen ungleich tiefergreifenden kulturel-
len. In die Ubersetzungen flieBen indigene Wertvorstellungen und Weltbilder ein.
Konversion zum Christentum, so kann Rafael weiterhin zeigen, war im Verstindnis
der indigenen Bewohner ein Tauschvorgang, eine Verhandlungssache in einem re-
ziproken Macht-Feld. Subjekte des Ubersetzungsvorgangs sind in diesem Fall nicht
Missionare oder Missionstheologen, die eine geschickte Anpassung des Christen-
tums an Lokal-Kultur betreiben, sondern indigene Vermittler, die mit eigenen Inte-
ressen und kultur-spezifischen Perspektiven in das Machtfeld Kolonialismus und
Christentum eintreten und es gestalten. Die irdischen Sozial- und Machtbeziehun-
gen liefern die Muster fiir die Beziehung zur anderen, zur jenseitigen Welt.”® Aus-
gangspunkt ist nicht ,,das* Christentum oder ,,die* Missionare, sondern indigene
Wertvorstellungen und Weltbilder.

Mit dem Buch Contracting Colonialism sind die Leitbegriffe ,kulturelle
Ubersetzung®, bzw. Aneignung, ,,Verortung®, bzw. , Lokalisierung® verbunden.
Konversion erscheint nun als Kommunikations-Vorgang, Konversion ist auch
Konversation, und diese Konversation dient u.a. auch der Durchsetzung eigener
Interessen. Das Christentum ist damit nicht langer das Geschenk aus der Hand des
Missionars, sondern wird Gegenstand von Verhandlungen, Missverstindnissen,
Umdeutungen, partiellen Aneignungen oder Ablehnung.

Fiir die Analyse entscheidend ist der Handlungsaspekt. Wahrend man frither
soziale und kulturellen Wandel als (fast) evolutioniren Mechanismus verstanden
hat, und die Menschen letztlich als (in aller Regel) bedauernswerte Opfer eines his-

sierung gewesen, keineswegs das bedeutendste, und zudem lokal unterschiedlich stark entwickelt
gewesen, behauptet Schumacher (1996).

27 Rafael 1988.

28 Einen vergleichbaren Vorgang zeigt Peter Brown auch fiir die antike Heiligenverehrung
(vgl. Brown 1981): Eine Stirke des friihen Christentums war demnach die Feinfiihligkeit, ,,mit der
es gesellschaftliche Muster des zeitgenossischen romischen Reiches nach dem Modell der Bezie-

hungen zur anderen Welt umgestaltet habe®, so Angenendt 1994, 191.
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torischen Vorgangs beschrieb, wird dagegen ,,im Rahmen einer Handlungstheorie
[...] den Akteuren eine groBere Autonomie zugeschrieben. Sie haben Wahlmog-
lichkeiten, konnen in dieser oder anderen Weise mit den fremden Einfliissen umge-
hen.“® Betrachtet man das Christentum im Prozess der europdischen Missionie-
rung als ,,Exportgut®, lassen sich — zumindest probeweise — methodische und theo-
retische Ansédtze der ethnologischen Konsumgiiterforschung iibernehmen. Die
Ubertragung des Christentums in auBereuropdische Kontexte wird zum Aneig-
nungs- und Ubersetzungsvorgang. Alte Probleme, hiufig umschrieben mit Formeln
wie ,,Zerstorung des Authentischen®, ,,Nachéfferei, ,,Synkretismus®, erscheinen in
einem anderen Licht. Aneignungsvorginge sind kreative Prozesse.*"

Die von Rafael vorbildlich demonstrierte Untersuchung von ,kultureller
Ubersetzung® 6ffnet den Horizont fiir zukiinftige Forschungen unter den Leitbegrif-
fen ,,Verflechtung®, ,,Trans-Nationalismus®, ,,Globalisierung“. Lokale Religionsge-
schichte wird bezogen auf trans-lokale Zusammenhinge, ohne den Aspekt kulturel-
ler Interaktion aus den Augen zu verlieren. Dies muss sowohl empirisch wie theo-
retisch geleistet werden.’!

2 Spittler 2002, 16.
30 ,,Fremdes* fallt dullerst selten vom Himmel, wie die Coca-Cola Flasche vor die Fiille siid-
afrikanischer Buschménner im Film ,,The Gods must be crazy“ (Siidafrika, 1980). Nicht das
Uberwiltigtwerden im Modus passiver Hinnahme ist die Regel, sondern ein komplexer Vorgang,
in dem sich Spielrdume fiir Bedeutungszuschreibungen 6ffnen (vgl. Spittler 2002, 19). Dies gilt
fiir Konsum- und Luxusgiiter genauso wie flir fremde Religionen. Zum Stand der Forschung zu
»consumer culture oder ,,consumerism® vgl. Miller 1995.

3 Es geht hier um den Themenbereich ,,Religion im ProzeB der Globalisierung®. Peter Beyer
(2001) hat hierzu einen Band mit Schliisseltexten vorgelegt und mit einem kundigen Forschungs-
iberblick versehen. Die Politikerwissenschaftlerin Susanne Hoeber Rudolph verdffentlichte 1997
den Sammelband ,Transnational Religion and Fading States’. Speziell fiir die Dynamik des Ka-
tholizismus im ,,transnationalen Feld* ist darin der Beitrag von Dani¢le Hervieu-Léger ,,Faces of
Catholic Transnationalism: In and Beyond France* (1997) von beispielhaftem Interesse. Sie un-
tersucht die Spannung zwischen gegenldufigen Tendenzen eines ,,jungen®, ,.enthusiastischen*
Katholizismus, der iiberregional vernetzt, Teil einer internationalen religiésen Jugendbewegung
geworden ist, und die integralistischen Tendenzen der Amtskirche, die um die Festigung biirokra-
tischer Strukturen bemiiht ist. Jos¢ Casanova (1997) untersucht, aus der Vogelperspektive, das
Verhiltnis zwischen der Ausbreitung einer globalen Zivilgesellschaft, in einer Krise der Territori-
alstaaten, und dem gleichzeitigen Ringen der katholischen Kirche um einen katholischen Univer-
salismus iiber die Einforderung der Menschenrechte. Der Papst spielt hier, sehr erfolgreich, die
Rolle ,,of the first citizen of a catholic, that is, global and universal, human society”. Casanova
1997, 134.
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4 Ausagierte Schreckensbilder: Selbstkreuzigungen und Selbstgeifie-
lungen auf den Philippinen

Wir kommen zuriick auf die eingangs formulierte Problemstellung: Welchen Ein-
druck machten die Schreckensbilder der Passion im Verlauf der philippinischen
Kolonialgeschichte? Informiert durch Iletos Blick auf die ehemals unbeachtete Rol-
le der Passionssemantik im Prozess des entstehenden Nationalismus und instruiert
durch Rafaels Konzepte von kultureller ,Verhandlung’ und ,Ubersetzung’, werden
scheinbar bizarre und periphere Phanomene Indizien fiir lokale Strategien in einem
Macht-Feld, in dem kollektives Heil und personliche Heilung, Patronage und
Klientelismus gleichermallen Bezugspunkte sind.

Die Leidenschaft, mit der die Selbstgeilelung von der indigenen Bevolke-
rung iibernommen wurde, stimmte die Chronisten bedenklich. Der erste Jesuit, der
die Flagellation auf den Philippinen eingefiihrt haben soll war Diego de Leo6n, der
am 20. Juni 1590 seinen Ful} auf die Insel Panay gesetzt hatte. In den Berichten des
Franziskaners Marcelo de Ribadeneira (1601) und des Jesuiten Pedro Chirino
(1604) ist von einem bedngstigenden Fanatismus zu lesen, mit welchem sich Filipi-
nos freiwillig dieser Ubung, die die Spanier disciplina nannten, hingaben.** Chirino
berichtet von einem Mann, der sich selbst so heftig peitschte, dass er zusammen-
brach und man vermuten musste, er sei tot. Selbst Kinder waren von solcher Lei-
denschaft erfasst, dass sie tiefe Enttduschung und Hoffnungslosigkeit erfiillten,
wenn man ihnen die disciplina untersagte. Mit Verwunderung erzéhlt Chirino, dass
die Kinder der ,,neuen Christen eine bislang unbekannte Art der penitencia erfun-
den hatten. Die ausgestreckten Arme wurden an ein Querholz gebunden und an je-
de Hand ein schwerer Stein befestigt. In dieser Haltung liefen die Kinder durch das
Dorf, um anschlieBend vor der Kirche niederzuknien, ,,um ihre penitencia Gott,
dem Herrn zu opfern®.*

Zunichst beschrinkte man die Flagellation auf drei Tage in der Karwoche,
schlieBlich wurde sie auf jeden Freitag des Jahres ausgedehnt. Die urspriinglich
monastische BuBliibung fand auf den Philippinen Anhénger in allen gesellschaftli-
chen Gruppen. Mitte des 17. Jhs. schreibt Pedro Ignacio Alcina (1668), die Filipi-
nos wiirden sich so heftig geifleln, dass sie davon krank wiirden. Verbote fruchteten
nichts.

32 Der amerikanische Historiker Phelan (1959, 188, Anm. 7) listet die einschldgigen Beleg-

stellen auf: Chirino 1604, 94, 137, 147, 176, 178, 186, 245; Ribadeneira 1601, 59-50.
33 Gregorio 1974, 8.

57



Bis heute ist die blutige Selbstgeiflelung, unter wechselnden Konjunkturen,
weithin gelibte Praxis wihrend der semana santa. In den Modernisierungsschiiben
der zweiten Haélfte des 20. Jhs. erlebte die Selbstgeilelung einen zusitzlichen Auf-
schwung, der keineswegs nur von Unterprivilegierten getragen wird.** Hinzukamen
ab den 60er Jahren offentliche Selbstkreuzigungen von Ménner und Frauen. Wie
ich in meiner Studie zu Selbstgeilelung und Selbstkreuzigung zeige, ist der erste
Blick des westlichen Betrachters auf diese Phinomene meist triigerisch.*> Der
Schrecken und das Pathos, welche aus westlicher Sicht mit Geillel, Kreuz und
Christentum verbunden sind, — ndmlich Siinde, Siihne, Selbstmarterung —, lassen
sich nicht ohne weiteres auf die Philippinen {libertragen. Irrefiihrend ist es zudem,
hier einen vor-modernen, , mittelalterlichen* Katholizismus erkennen oder nach-
sichtig den naiven ,,Volks-“Katholizismus eines Dritt-Welt-Landes beldcheln zu
wollen. Selbstgeilelung und Selbstkreuzigung sind Bestandteile der globalen Mo-
derne und keine archaischen Relikte. Selbstgeiflelungen sind weder Instrumente

‘36 noch driicken sie einen kolonial erzeugten Inferiorititskomplex

einer ,,Tarifbulle
aus.”” Nur selten dienen sie der Siindentilgung. Im Vordergrund stehen vielmehr
das Bediirfnis nach Heilung und Verpflichtungen im Rahmen des familidren Netz-
werkes. Selbstgeiflelungen sind mit Geliibden — panata — verbunden. Sehr haufig
ist es die Erkrankung (oder gliickliche Genesung) eines Familienmitgliedes, dass
ein Geillel-Geliibde veranlasst, oder die eigene Krankheit. In der Selbstgeiflelung
der entbloBten Riickenpartie, die den Blutfluss aus zuvor zugefiigten Schnittwun-
den in Gang hélt, wird nicht der Schmerz und das Leiden gesucht. Ganz im Gegen-
teil: Flagellanten berichten einhellig von Leichtigkeit und Wohlbefinden wéhrend

der stundenlangen Mérsche in glithender Hitze.

34 Vgl. Barker n.d. (1997) und Bréunlein 2003.
3 Vgl. Briunlein 2003.

36 Der einflussreiche Reformer Petrus Damiani (1007-1072) propagierte mit groem Erfolg
die monastische Selbstgeilelung. Fiir ihn ist die Geielung u.a. Selbstbestrafung,
Martyriumsersatz und ein Mittel, um selbst zugefiigten Schmerz mit himmlischer Gnade zu ver-
rechnen. Uber die Anzahl selbst verabreichter Hiebe wurde ,,Heils-Kapital“ angehiuft, das sich im
Jenseits auszahlte. Vgl. Braunlein 2003, 46-56.

37 Dass sich im philippinischen Passions-Katholizismus und seiner Leidens-Fixierung nichts
anderes als 350 Jahre verinnerlichte koloniale Unterdriickung widerspiegelt, ist eine beliebte
Denkfigur philippinischer Linksintellektueller. Die Passionsgeschichte ist in dieser Lesart ein
Mittel der Kolonialherren, die Massen passiv und gefiigig zu machen. In diesem Sinne wird Reli-
gion, wenn {iberhaupt, in den zahlreichen Schriften des eminent einflussreichen philippinischen

Historikers Renato Constantino (1919-1999) betrachtet. Vgl. z.B. Constantino 1978.
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Auch fiir die ,,neu erfundene* Tradition der 6ffentlichen Selbstkreuzigungen
sind es keineswegs die diisteren Motive des abendlandischen Katholizismus, die in
erster Linie handlungsleitend wéren. Es sind nicht BuB3e, Askese, Leibfeindlichkeit
oder apokalyptische Visionen, die hier dramatisch ausagiert wiirden. Auch hier
geht es um Geliibde und um Heilen. In Kapitangan, einem Kreuzigungsort, den
jéhrlich iiber 2000 Karfreitagspilger aufsuchen, sind es vorwiegend Frauen, die sich
kreuzigen lassen und die allesamt als Heilerinnen titig sind. Kreuzigungen sind
hier nicht freiwillig, sondern erfolgen in ,,h6herem Auftmg“.3 8 Es ist Sto. Nifio —
Jesus das Kind —, welches die Kreuzigung anordnet und die Gekreuzigte daflir mit
immer neuer Heilkraft (und sozialem Prestige) belohnt. Die mit realistischer Nage-
lung durchgefiihrte Inszenierung hat viel mit siidostasiatischem Schamanismus zu
tun, kaum etwas mit spatmittelalterlicher Leidensmystik und gar nichts mit patho-
logischem Wahn oder religioser Verirrung. Imitatio Christi wird hier zu einem
Tauschvorgang, in dem es um Ndhe zum Gekreuzigten geht und um Macht. Die
Kreuzigung ist wiederkehrendes Ritual, das fiir die Karriere einer Heilerin von
zentraler Bedeutung ist, und dessen Dramaturgie iiberaus wirkungsvoll mit den
Schreckensbildern der Passion spielt. Korperliche Pein und Stréme von Blut emp-
finden und sehen viele Zuschauer, nicht die Akteure am Kreuz.*

Das Christentum bietet mit der Erzdhlung von seinem gefolterten und getote-
ten Stifter einen Vorrat an Schreckensbildern, so war der Ausgangspunkt meiner
Uberlegungen. Die Bilder der Passion, mithin Szenen extremer korperlicher Ge-
walt, sind eng an Unmittelbarkeit und Wahrheit dieser Religion gekoppelt. Auch
jenseits jeder Glaubensiiberzeugung sind dieses ,,master narrative* und sein Bild-
vorrat kulturprdgend. Der Umgang mit diesem Imaginationsangebot unter den Be-
dingungen des Kolonialismus wurde entlang von Leitmotiven wie ,,Handlung®,
,Aneignung®, , Ubersetzung®, , Lokalisierung* untersucht. Zutage treten unter-

38 In einem zweiten, noch berithmteren Ort offentlicher Selbstkreuzigungen, in San Pedro

Kutud (Provinz Pampanga), sind es ausschlieBlich Ménner, die sich kreuzigen lassen. Hier wurde
die philippinische Selbstkreuzigung erstmals ,,erfunden®. Es war der Heiler Arsenio Afioza, der
sich dort am Karfreitag 1961 kreuzigen lieB3. Der britische Ethnologe Nicholas Barker untersuchte
die Tradition der Selbstkreuzigungen in San Pedro Kutud und konnte Afioza noch vor dessen Tod
(1993) interviewen. Vgl. Barker n.d.

39 Die Gekreuzigten befinden sich einem Trance-Zustand. Die damit verbundene Schmerz-
unempfindlichkeit gilt als Beweis fiir die Ndhe Christi und authentisches Erwéhltsein. Zu ritual-
und performanztheoretischen Aspekten der philippinischen Selbstkreuzigungen siehe das Kapitel

,,Theatralitidt und Macht* in Braunlein 2003, 654-673.
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schiedliche Verwendungszwecke, die der Positionierung der Akteure in einem
Macht-Feld dienen. Die hier vorgestellten Uberlegungen sind damit sowohl ein
Pladoyer fiir die religionshistorische Thematisierung von ,,visueller Kultur® ebenso
wie fiir die Bedeutung des Konzeptes von ,,lokaler Religionsgeschichte*. Der Blick
auf das Lokale und auf Vorginge von Lokalisierung wecken die Wahrnehmung
von Differenz. Aus ,dem’ Katholizismus werden Praktiken, Begegnungen, Ge-
schichten, Konflikte ,,vor Ort*. Semantische wie pragmatische Ebenen religidser
Kommunikation werden damit transparent.*°

Die Geschichte des ,,catholicism in practice* ist ein fortlaufender Prozess ,,of
new agents and devotions creating a commonality across boundaries of place and
nation, and a constant adaptation and cooptation of the general agents and devo-
tions for local purposes”, wie William Christian formuliert.*! Bilder von Gewalt,
das sollte deutlich werden, sind in dieser Geschichte stindig, und nicht nur hinter-

griindig présent.

40 Vgl. hierzu Kippenberg 1995.

H Christian 1989, 179.
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