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Kultur und Religion in der Dritten Welt:
Zerstorung und Anpassung, Widerstand und Neuschopfung

Ein Besprechungsessay1 zu Problemen der Bewahrung und Wiedergewinnung religioser
und kultureller Identitit in der '""Weltgesellschaft"

Ingo Morth, Linz

"Nicht sollen sich die Glaubigen die Ungléubigen zu Beschiitzern nehmen,
unter Verschmahung der Glaubigen. Wer solches tut, der findet vor Gott in
nichts Hilfe - aufer ihr flirchtet euch vor ihnen. Beschiitzen aber wird euch
Allah selber, und zu Allah geht die Heimkehr."

(Koran, 3. Sure, Vers 27)

"Das legendére Land der Konjgin von Saba, der Yemen,

ist immer noch urspriinglich und ritselhatft.

Denn die 3000 Jahre alte Kultur wird hier noch wirklich gelebt.
Kommen Sie, bevor das land sich wandelt. Sehen Sie iiberlieferte
Hochzeitsbrauche und Erntetechniken, schauen Sie Handwerkern zu und
besuchen Sje prachtvolle Moscheen und farbenfrohe Basare."

(aus einer Anzeige der Yemen Ajrways)

1 Die kulturelle Hegemonie des Abendlandes

Das "christliche Abendland", nach dem Zerfall des romischen Reiches selbst iiber viele Jahrhun-
derte eine "Dritte Welt" in Relation zum islamischen Orient und buddhistischhinduistisch-
konfuzianischen fernen Osten, erreichte seine derzeitige Hegemonie gegeniiber den Gebieten der
heutigen Dritten Welt in einem langen ProzeB3, der gegeniiber den Gldubigen anderer Religionen,
ihrer Kultur und Sozialstruktur nur in Ausnahmefillen ein wenig Schutz’, zumeist jedoch MiB-
achtung, Furcht und Schrecken, Unterwerfung, Zerstorung, Ausbeutung und Versklavung, haufig
auch Vertreibung und Vernichtung bedeutete. Dieser Prozef3 hat seine Wurzeln in den Kreuzzii-
gen und der Reconquistd® (2) und setzte sich fort in einer langen Geschichte derKolonialisierun-
gaufBereuropdischer Gebiete, die zwei in ihren Auswirkungen bis heute spiirbare Phasen und
Kontexte beinhaltet:

' (1) Tibi, Bassam (1985), Der Islam und das Problem der kulturellen Bewiltigung sozialen Wandels, Suhrkamp,

Frankfurt/M., 1985, 309 Seiten, 15 Seiten Register (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft 531 )

(2) Eberhard, Theo (1983) , Kult & Kultur. Volksreligiositit und kulturelle Identitdt am Beispiel des Maria Li-
onza-Kultes in Venezuela, W. Fink Verlag, Miinchen, 201 Sejten, 15 Seiten Materialien,4 Seiten farb. Fotos
(Beitrdge zur Soziologie und Sozialkunde Lateinamerikas, Bd. 23)

(3) Lemercinier, Geneviéve (1983), Religon and Ideology in Kerala, C.S.S.R. (Centre de Recherche Socioreli-
gieuses), Université Catholique de Louvain, Louvain-la-Neuve, 321 Seiten

Z.B. das "heilige Experiment" der Jesuiten in Paraguay, die versuchten, die Indios durch Errichtung von sog.
"Reduktionen" (kommunitire Siedlungsgemeinschaften unter Fiihrung der Missionare) vor der sonst iiblichen
brutalen Versklavung und Ausbeutung durch die weiflen Siedler zu schiitzen, und die auch Sprache und Kultur,
wenn auch in eingeschrankter Form, weiterbestehen lieen (siehe dazu auch Otruba 1962). Ziel war dabei aller-
dings auch die moglichst ungestorte Missionierung und "Zivilisierung", mit dem Effekt der Zerstdrung der vor-
kolonialen Lebensformen der Indios (siehe Bitterli 1976, S. 124 ff., Melia 1978).

Die Reconquista bezeichnet den langen Prozel3 der territorialen und religiésen Riickeroberung der ab 711 in
kurzer Zeit von islamisierten Berbern ("Mauren") fast zur Génze eroberten iberischen Halbinsel von den Riick-
zugsgebieten der ehemaligen westgotischen Adeligen im Norden aus. Schluflstein der territorialen Reconquist~
war die Eroberung des letzten maurischen Konigreiches, Granada, im Jahre 1492. Die religiose Reconquista be-
deutete ab dem 14. Jahrhundert fiir Juden und Mauren Vertreibung, Vernichtung oder Bekehrung (allerdings mit

Kultur und Religon in der Dritten Welt 1



Ingo Morth, Linz

Einerseits die spanisch-portugiesische Konquista®, die in durch die feudalen Wirtschafts- und
Sozialstrukturen der Mutterldnder bestimmte Kolonialreiche miindete, mit entsprechenden Struk-
turen eines "abhdngigen Feudalismus" in den Kolonien. Die Konquistd, mitgetragen und legiti-
miert durch den "katholischen Imperativ" der Missionierung aller Heiden (wenn nétig mit dem
Schwert), fithrte zu einer engen Verquickung kirchlicher und weltlicher Herrschaft und zerstorte
Religion und kulturelle Identitit der einheimischen Bevdlkerung fast vollig’. Das Muster der
Konquista: Ein religios legitimiertes BewuBtsein der kulturellen iiberlegenheit, verbunden mit
der Perspektive eines "Abenteurer-Kapitalismus" (Weber) der moglichst raschen Ausbeutung der
wirtschaftlichen Ressourcen und der Bereitschaft zur gewaltsamen Durchsetzung dieser Ansprii-
che, ist auch heute, hélt man sich die Vorgénge in Brasilien bei der "ErschlieBung" des Amazo-
nastieflandes vor Augen, noch hochst lebendig (siehe etwa Miinzel 1978).

Der andere Kontext der Kolonialgeschichte, getragen von GroBbritannien, Holland und Frank-
reich, spéter auch von Deutschland, Belgien, anderen europdischen Staaten und der Ex-Kolonie
USA, ist verkniipft mit der Entfaltung kapitalistischer Produktionsformen in den Mutterldndern.
Kolonialisierung erfolgte zur Sicherung von Handelswegen, zur Offnung von Mirkten (z.B. die
Kolonialpolitik gegeniiber China oder in Indien) fiir den Absatz der eigenen Produktion, spater
auch zur Ermoglichung und Sicherstellung von Kapitalinvestitionen, zur ErschlieBung und Si-
cherung von Rohstoffquellen und -produktionen (z.B. Ol im Nahen Osten). Parallel zu dieser
bereits im Zeitalter des Merkantilismus (mit Vorldufern beispielsweise im venezianischen Kolo-
nialismus) beginnenden Handels-, Produktions- und Finanzkolonialisierung, deren Ergebnis in
den Strukturen des Welthandels noch heute sichtbar ist, erfolgte teilweise auch eine mit den Be-
volkerungsproblemen wiéhrend der Industrialisierung in Europa verkniipfte Siedlungskoloniali-
sierung (Nordamerika, Algerien, Siidafrika und Australien). Christliche Mission war kein Haupt-
inhalt dieser zweiten Phase der Kolonialgeschichte, sondern allenfalls geduldete Begleiterschei-
nung. Auch die Errichtung einer direkten politischen Kolonialherrschaft war kein unabdingbares
Element des kapitalistischen Kontextes, sondern diente fallweise der Absicherung der 6konomi-
schen EinfluB- und Zugriffsmoglichkeiten einerseits dort, wo keine dauerhafteren territorialen
staatlichen politischen Strukturen existierten (weite Teile West-, Zentral- und Ostafrikas) oder
dort, wo militirischer Widerstand geleistet wurde (z.B. in Indien oder in Agypten). Ansonsten
erfolgte die 6konomische Kolonialisierung durch "koloniale Durchdringung" (Nohlen/Nuscheler,
Bd. 6, S. 213) der grofiteils aus "autochthoner Kolonialisierung" entstandenen Herrschafts- und
Wirtschaftsstrukturen etwa des osmanischen Reiches, aber auch des indischen Subkontinentes
oder Chinas, indem die regionalen Kreisldufe der subsistenzorientierten Agrar- und (handwerkli-
chen) Giiterproduktion, des Handels sowie der Mehrwertabschdpfung durch ein System des lo-

besonderer Hérte der Inquisition gegen die "Neuchristen"). Letztendlich wurden alle Juden und Mauren, ob be-
kehrt oder nicht, vertrieben. Der Impetus des heiligen Kampfes gegen den Islam konnte sich nahtlos neuen U-
fern zuwenden, unter Fortfithrung des Imperativs der Reconquista: Erobern und Missionieren.

Die Konquistd beruht auf dem Patronalsystem (jus patronatus), das in der Bulle "Universalis Ecclesia" 1508
endgiiltig festgeschrieben wurde: die spanische (und spéter auch die wieder selbsténdige portugiesische Krone)
erhalten mit dem Auftrag der Missionierung eine Reihe von Privilegien ("Real Patronato de Indias"), die sich auf
alle "heidnischen" Gebiete erstreckten. In Lateinamerika wurde dieses System dann vom "Consejo de India"
(Indienrat) administriert.

Zwar wehrten sich christliche Missionare immer wieder gegen allzu brutale Methoden der Eroberung (vgl. Anm.
2, siehe auch Houtart 1962), doch das letzte Ziel auch der humansten Mission war die Hinfiihrung zum einzig
richtigen Glauben und damit die Errichtung einer religiosen Hegemonie des Christentums. Allerdings war es
auch oft nur den Bemiihungen verschiedener Missionare zu verdanken, die sich mit Kultur, Religion und Spra-
che der zu missionierenden Volker intensiv beschéftigten, daBl iiberhaupt noch Kenntnisse dariiber die Kolonial-
geschichte {iberdauert haben.
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kalen "Rentenkapitalismus" aufgebrochen und auf die Bediirfnisse der Hegemoniemacht ausge-
richtet wurden.

Indem so die materielle Basis religios-kultureller Lebensformen in den verschiedenen Léndern
der Dritten Welt durch die allmihliche Entwicklung eines kolonialen Kapitalismus, in Abhén-
gigkeit von industrialisierten Zentren in Europa, nachhaltig verdndert wurde, ergaben ( und er-
geben) sich ebenso tiefgreifende Prozesse der Dekulturation (Thurn 1986) wie im Konquista-
Kontext der direkten Versklavung, Vernichtung und Unterwerfung.

Lateinamerika, Hauptschauplatz der Konquista, erlangte seine politische Unabhingigkeit (bis auf
wenige Ausnahmen) bereits in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts, als die regionale feudale
Oligarchie die Monopolbindung an die Mutterldnder Spanien bzw. Portugal abschiittelte. Eine
kapitalistische "koloniale Durchdringung" erfolgte dann seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert
teilweise noch von Europa, hauptsidchlich jedoch von der neuen Hegemonialmacht USA aus. Die
koloniale Phase im Prozef3 der Entfaltung der wirtschaftlichen und kulturellen Hegemonie des
"Abendlandes" ist heute weitestgehend abgeschlossen, indem die formale politische Unabhén-
gigkeit fiir fast alle Kolonialterritorien verwirklicht ist.

Die letzte, aktuelle Phase in diesem Prozef8 der Entfaltung der Hegemonie der Ersten Welt bein-
haltet meines Erachtens stirker noch als die Kolonialisierungsphase neben der wirtschaftlichen
eine kulturelle Komponente. Die 6konomische Komponente ist schnell umrissen: Alle Lander
der Dritten Welt sind, trotz vielfdltigster historischer und politischer Differenzierung, in einen
von den westlichen I ndustrieldndern beherrschten Weltmarkt eingebunden, in dem ein im gro-
en und ganzen nach den Bediirfnissen dieser Zentren arbeitsteilig organisierter I mport-Export-
Kreislauf stattfindet, der sie strukturell benachteiligt’.

Die internen Folgen dieser Asymmetrie dulern sich in vielfaltig deformierten Nationalokono-
mien der einzelnen Drittweltlinder und in der Herausbildung von Kréften innerhalb dieser Staa-
ten, die an der Aufrechterhaltung der Abhéngigkeit profitieren und daher an ihrem Bestand inte-
ressiert sind. Doch selbst aus rein 6konomischer Sicht besteht keine eindeutige Dependenz: Die
Abhéngigkeit war und ist gegenseitig, ohne Kolonien wére keine rasche Entfaltung des Indust-
riekapitalismus mdglich gewesen und ohne eine zumindest nominell zahlungsfahige Dritte Welt
wiirde die Finanzstruktur des Weltmarktes auseinanderbrechen.

Die Interdependenz war auch stets kulturund geistesgeschichtlich ausgeprégt: Einerseits wéren
antiker Ursprung und spitere Neuformierung europdischer Kultur ohne frithe aullereuropdische
Hochkulturen und die Einfliisse des Islams nicht denkbar gewesen, andererseits wurde das
Selbstverstindnis des "liberlegenen" Européers stark von der Begegnung mit den "unzivilisierten
Wilden" in der Phase der Entdeckungen beeinfluf3t (siche Bitterli 1976).

Die aktuelle kulturelle Komponente der abendlédndischen Hegemonie besteht in der Etablierung
eines universalen Leitbildes der Entwicklung zur Industriegesellschaft mit ihren Wirtschaftsund
Lebensformen (insbesondere auch der Urbanisierung). Der EntwicklungsprozeB3 der abendlidn-
disch-industriellen Gesellschaft wird damit als Zieldimension der folgerichtig so benannten
"Entwicklungslédnder" definiert, und Entwicklungspolitik samt Entwicklungshilfe ist weltweit

6 Diese in der sog. "Dependenztheorie" formulierte Erklarung fiir die Situation der Lander der Dritten Welt darf

jedoch nicht eindimensional und monokausal als alleiniger Grund aller Probleme miflverstanden werden. Endo-
gene Faktoren gerade auch soziokultureller Art sind stets mitzuberiicksichtigen. Ansitze, die die Losung aller
Probleme der Unterentwicklung dementsprechend in der Abkoppelung von der hegemonial beherrschten Welt-
wirtschaft sehen, greifen hier sicher zu kurz (siehe z.B. Senghaas' "dissoziative Entwicklungsstrategie").
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daran orientiert, Hindernisse der Modernisierung zu beseitigen und Bedingungen fiir den "Take-
off" zu schaffen. Kultur und Religion werden von den Verantwortlichen in den Zentren sowie
den einheimischen, oft in den Industrielindern erzogenen Eliten zumeist als Faktor in diesem
ProzeB, als forderndes oder hemmendes Element der soziobkonomischen Entwicklung gesehen.
Sicher beinhaltet die Entwicklungshilfe der Industriestaaten auch den Aspekt der Nothilfe fiir
Menschen, deren Lebenslage durch die Zerstérung von vorindustriell-dorflicher Subsistenzwirt-
schaft, durch die globale Abhdngigkeit der Drittweltdkonomien und deren Verschirfung durch
lokale Strukturen der Ausbeutung katastrophal geworden ist. Die Almosen-Katastrophenhilfe
jedoch perpetuiert solche Strukturen letztlich und mindert die Chancen ihrer Anderung.

Bezeichnenderweise laufen die wirkungsvollsten und reflektiertesten Konzepte und Projekte der
Entwicklungshilfe auf eine Revitalisierung vorindustriell-regionaler Wirtschafts- und Lebens-
formen hinaus. Die besten Entwicklungshelfer scheinen hier Menschen aus der Peripherie der
Industrieldnder selber zu sein: Handwerker und traditionelle Bauern, deren Wissen bei uns durch

die Industrialisierung des primiren und sekundéren Sektors obsolet geworden ist bzw. zu werden
droht.

Interdependenz jedoch auch hier: Das trotz vielfaltiger Vernichtung, Zerstorung und Defor-
mierung noch vorhandene Wissen, die immer noch gelebten kulturellen Traditionen und religi6-
se Oberzeugungen der Dritten Welt sind ein Reservoir, auf das in der Ersten Welt von denen, die
am technisch-industriellen Fortschritt zu zweifeln beginnen, immer stirker zuriickgegriffen wird.
bstliche Religion, indianische Weisheit und afrikanische Magie faszinierten nicht nur in der Pha-
se des ersten Kulturkontaktes, sondern viele nach Alternativen des Denkens und der Lebensbe-
waltigung suchende Menschen im heutigen Westen. Die Sehnsucht nach der Bewahrung einer
im industriellen Fortschritt versunkenen Welt manifestiert sich noch in einer ihrer deformiertes-
ten Erscheinungsweisen: Der touristischen vermarktung "authentischer Kultur" in der Dritten
Welt.
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Wenn auch die moderne industrielle Gesellschaft nicht mehr unbestritten als Zielpunkt einer
universalen Modernisierung gesehen wird und auch theoretisch z.B. in der Entwicklungssoziolo-
gie das Ein-Gesellschafts-Modell (vgl. Goetze 1976) liberwunden scheint, so laufen doch die
meisten Interpretationen der 6konomischen, sozialen und kulturellen Lebensverhiltnisse in den
einzelnen Gesellschaften der Dritten (wie auch der Ersten und Zweiten) Welt sowie der im we-
sentlichen durch Kolonialisierungentstandenen Weltgesellschaft auf eine "Dichotomisierung
Modernitéit/ Traditionalitit" hinaus (siehe dazu zuletzt Reimann 1986, S. 359 f.). Theoretische
Hinweise darauf, dal weder Modernitit noch Traditionalitit uniform sind, und dall Modernisie-
rung je nach den soziokulturellen Rahmenbedingungen unterschiedlichen Verlauf nimmt (z.B.
Bendix 1980) sind meines Erachtens nur Verfeinerungen des generellen Deutungsmusters. Da-
mit miindet der lange ProzeB der Hegemonialisierung in einen eng mit den 6konomischen De-
pendenzstrukturen verbundenen, sozusagen aufgekldrten und sdkularisierten "Ethnozentrismus
der Moderne"” (vgl. auch Nohlen, in: Nohlen/Nuscheler, Bd. 1), zu dessen Kernbestand Wissen-
schaft, Technologie, industrielle Produktionsstrukturen und darauf bezogene zweckrationale
Handlungsorientierungen in Lebensflihrung und Planung, Betriebsorganisation, &ffentlicher
Verwaltung und Bildung zdhlen. Dieser Ethnozentrismus der Moderne kommt paradoxerweise (
weil antikapitalistisch begriindet) , aber konsequent ( weil auf ein uniformes Endstadium gesell-
schaftlicher Entwicklung ausgerichtet) in den Industrialisierungsund Entwicklungskonzeptionen
der Zweiten Welt am schérfsten zum Ausdruck: Kapitalistische Industrialisierungspolitik in den
Entwicklungslandern und sowjetische Ansdtze der Umformung der Bauernschaft in Industriear-
beiterschaft durch externe ZwangsmafBnahmen gehen darin parallel, da die vorindustriellagrari-
schen,. dorflichen Wirtschafts-, Lebens- und Denkformen (einschlieBlich traditioneller Religion)
der Bauernschaft durch 6konomische Modernisierung und ideologische Aufklarung, meist auch
zusammen mit Zwangskollektivierung zu iiberwinden versucht werden (vgl. hier auch Bosse
1979, S. 11 ff.). Eine Reihe von Léndern der Dritten Welt versucht dementsprechend, sozialisti-
sche Entwicklungsmodelle mit staatlich gelenkten Industrialisierungsstrategien in Anlehnung an
die Zweite Welt zu realisieren (siche White 1984). In allen sozialistischen Definitionen von
Entwicklung wird das Hauptaugenmerk auf rasche und umfassende Industrialisierung gelegt. Die
Bewertung der agrarisch-vorindustriellenWirtschaft mitsamt der dort titigen Bevolkerung 1duft
im Kern auf das Urteil "Riickstindigkeit", die tiberwunden werden muf}, hinaus (wenn nétig im
"groen Sprung").

Damit ist der hier gespannte skizzenhafte Bogen der Entwicklung abgeschlossen: Wihrend in
der vorkolonialen und kolonialen Phase die vielfaltigen Kulturen der heutigen Welt in mehr oder
weniger direkter Konfrontation zerstort, entwurzelt, deformiert und marginalisiert wurden, dif-
fundiert jetzt, in der postkolonialen Phase, eine "Kultur der Moderne", via weltweiter Verkehrs-
und Kommunikationsmoglichkeiten (einschlieBlich der Verbreitung von Produkten der Bewuft-
seinsindustrie) , sowie durch weltweit verbreitete industriell gefertigte Konsumgiiter in die ent-
ferntesten Winkel der Welt (auch in Bereiche, die von der zerstorerischen Wucht kolonialen Kul-
turkontakts verschont geblieben sind, wie z.B. der Yemen) und {iberlagert die teils noch "auto-
chthonen", teils durch Akkulturation entstandenen gemischten Kultur- und Lebensformen. Auch

7 Der Ethnozentrismus der Moderne zeigt sich etwa darin, daB das Konzept "Zivilisation" stets in der Einzahl

benutzt wird. Daf3 es nicht "die" Kultur der Menschheit, sondern nur eine Pluralitit von Kulturen gibt, ist inzwi-
schen auch in der Kultursoziologie unumstritten. Der alte Evolutionismus hat sich m.E. in leicht gewandelter
Form als "Zivilisationstheorie" erhalten, die die eine, weltumspannende Zivilisation, allenfalls garniert mit einer
Pluralitét regionaler Kulturen, entfaltet sieht. M.E. ist auch "Zivilisation" nur als Plural eine sinnvolle Kategorie:
die Geschichte der Menschheit kennt viele Zivilisationen und Zivilisationsprozesse. Ob die theoretisch-
analytische Verallgemeinerung des europidischen Zivilisationsprozesses (im Sinne einer zunehmenden
funktionalen Differenzierung der Gesellschaft und einer zunehmenden Disziplinierung der Gesellschaftsmit-
glieder, vgl. Elias 1969, Bd. 2, Hahn 1986) den Verlauf etwa der chinesischen, islamischen, prikolumbianischen
Zivilisationsprozesse zutreffend erfassen kann, muf fraglich bleiben.
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Kulturkreise, die historisch erst spét in den Sog einer kapitalistisch-kolonialen Durchdringung
kamen, wie weite Teile des Islams im Nahen und Mittleren Osten, werden durch diese quasi in-
direkte Penetrierung nicht nur wie frither nur im politisch-militdrisch-6konomischen Bereich,
sondern auch im Bereich alltdglicher Lebensformen mit einer als iiberlegen auftretenden
"Orientierungskultur" der Moderne konfrontiert und verandert.

2 Reaktionen auf den Ethnozentrismus der Moderne

Die insgesamt gegebene, historisch, regional, politisch und 6konomisch vielfdltig differenzierte
und in komplexen Ungleichzeitigkeiten innerhalb und zwischen Erster, Zweiter und Dritter Welt
ablaufende Konfrontation und Penetration durch eine sich selbst auch erst allmdhlich zu einer
Kultur der Moderne wandelnde abendldndische Kultur (die heute ja auch nicht mehr eine euro-,
sondern eher eine amerikanozentrische geworden ist, mit teilweise kolonialistisch anmutenden
Erscheinungsformen in Europa selbst), hat nun nicht nur hegemonial bestimmte Ergebnisse der
Dekulturation (Abbau, Zerstorung und Verdrangung kultureller Muster) und Akkulturation (An-
eignung von fremdkulturellen Elementen, partielle Modernisierung), sondern auch eigenstiandige
Reaktionsformen ausgeldst. Solche eigenstdndigen Reaktionsformen erlangen dann besondere
Bedeutung, wenn nach einer Phase der erzwungenen oder auch freiwilligen (insbesondere bei
vorkolonialen, alten Eliten oder bei westlich-européisch erzogenen neuen Eliten) Akzeptanz i
der hegemonialen Kultur ein "traumatischer Punkt" (vgl. Reimann 1986, S. 361) erreicht ist, jen-
seits dessen die aufgezwungenen oder freiwillig libernommenen Verdnde; rungen im Lebensall-
tag von Individuen oder Gruppen nicht mehr handhabbar sind, ohne daf} die soziale und kulturel-
le Identitdt verloren geht. Ein Extremfall ist die totale und kollektive Verweigerung von Stam-
mesgesellschaften, die vorher keine kulturellen Adaptionsmechanismen ausgebildet hatten, im
Wege der Verweigerung der Fortpflanzung und damit des kollektiven Selbstmordes (siehe z.B. 1
Henry 1941, Miinzel 1978) .Zu nennen wéren auch Formen der partiellen Verweigerung und
Ausbildung von eigenstindigen, wenn auch notwendig marginalisierten und teilweise pathologi-
schen "Subkulturen der Verelendung", z.B. bei mexikanischen Indios (siche Bosse 1979, S. 15
ff.) , australischen Aborigines oder afrikanischen Stammeskulturen.

Die dritte, bedeutsamste Variante ist die Suche nach einer neuen kulturellen Identitdt auf der
Grundlage eigener "Kulturkonstanten" unter Verarbeitung der historischen Erfahrungen der ko-
lonialisierung und Konfrontation mit westlicher Kultur, Ideologie, Religion und industrieller
Zivilisation. Prozesse der Dekolonisation und "postkolonialen Ablosung" (Goetze 1976, S. 64)
spielen hier insofern eine wichtige Rolle, als die Kultur der Moderne mit der Kolonial- oder He-
gemonialmacht identifizierbar wird und Ethnizitdtsbewegungen autochthone Kulturmuster und
Lebensformen zu revitalisieren versuchen. Diese aktive Verarbeitung kolonialer Akkulturation,
Okonomischer Unterdriickung und Unterlegenheit kommt héufig in religidsen Entwicklungen
zum Ausdruck: Messianisch-charismatische, revivalistische, chiliastische und nativistische Be-
wegungen sind (sieche Lanternari 1966) Ausdruck eines "kulturellen Verteidigungsmechanismus"
(Konig 1969) gegen die Hegemonie abendldandischer Kultur. Wihrend religiose Bewegungen mit
popularen Ausdrucksformen auch breite Volksmassen in diesen ProzeB3 einbeziehen kdnnen,
vollzieht sich fiir intellektuelle Eliten in Landern der Dritten Welt die Anti-Dekulturation haufig
auch im Bereich der Literatur und Kunst, bzw. der Kulturund Bildungspolitik.
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3 Sozialwissenschaftliche Thematisierungen

Sozialwissenschaftliche Aufmerksamkeit, ebenfalls gefangen im Ethnozentrismus der Moderne,
richtete sich erst spdt auf Formen kulturellen Widerstands, religiosen Gruppenprotests, die Beto-
nung eigenstidndiger Kulturtraditionen und synkretistische oder eklektizistische Verbindungen
autochthoner und westlicher Ku.Jturelemente, Symbole und Interpretationen. Nach einer aus den
"Missionswissenschaften" hervorgegangenen ethnographischen Bestandsaufnahme im 19. und
Anfang des 20. Jahrhunderts standen bis in die 50er Jahre in der Ethnologie und Kulturanthropo-
logie Probleme der Akkulturation und des Kulturkontaktes im Vordergrund (vgl. Wendorff
1984, S. 412), und die Entwicklungssoziologie suchte in den 50er und 60er Jahren vorwiegend
nach Griinden fiir die "Unterentwicklung" und nach Bedingungen erfolgversprechender Industri-
alisierung und Modernisierung. Traditionelle Kultur und Religion wurden da oft genug als
Hemmnis gesehen, weil eine globale Haltung des "Fatalismus" (sieche z.B. Rogers 1969, 1983),
die Passivitdt und Rigiditit damit verbunden sei, und es wurde und wird die Durchsetzung einer
weltweiten "protestantischen Ethik" als Faktor einer erfolgversprechenden Modernisierung ge-
fordert (so auch implizit von Tibi 1981, S. 186 f.). Allzu 6konomistisch-technokratisch orientier-
ten Entwicklungstheoretikern wurde so zwar die Bedeutung religidser und ideologischer Motiva-
tion und des kulturellen Umfeldes entgegengehalten, doch stehen die Fragen nach der "kulturel-
len Akzeptanz von geplantem Wandel" (siehe z.B. Doornbos 1984) zur Moderne immer noch im
Zentrum.

Erste Anstofe einer anderen Sichtweise kamen aus den Religions- und Kulturwissenschaften, die
zuerst die wachsende Zahl neuer Religionen und nativistischer Bewegungen in der Dritten Welt
registrierten und darstellten (siche z.B. Miithlmann 1961, Lanternari 1966). Inden letzten 25 Jah-
ren (mit einigen fritheren Vorlaufern, z.B. Sundkler 1948, Balandier 1953) sind dazu eine ganze
Reihe von Monographien entstanden, die in regionaler, historischer oder ethnischer Eingrenzung
(siehe fiir einen Uberblick Fiirstenberg/Méorth 1979, S. 46-53) Formen des religiosen Widerstan-
des zu beschreiben und zu erkldren versuchen (oft als "Proto-Nationalismus" oder sozialen Pro-
test). Vom "Mainstream" der Entwicklungswissenschaftler und Modernisierungstheoretiker wur-
den diese Ergebnisse aber kaum rezipiert. Dies dnderte sich erst ziemlich schlagartig, als im is-
lamischen Raum die eigentlich seit der Mahdiya® im Sudan und der Griindung der Muslim-
Bruderschaften in Agypten (1928) immer wieder aufflammenden, fundamentalistisch legiti-
mierten und politisch akzentuierten Widerstinde gegen Verwestlichung und Modernisierung (als
Abkehr vom Islam) im Iran durch die Mullah-Revolution Khomeinis weltpolitisches Gewicht
erhielten. Der Sturz des Schah und das damit vollzogene Scheitern seiner "weillen Revolution"
eines depotisch dekretierten, von den USA massiv unterstiitzten "grolen Sprunges" zur Indust-
rienation wurde dementsprechend als Gefahr fiir die Hegemonie der Moderne im Westen (aber
auch im Osten) wahrgenommen und hat zu einer Flut von Publikationen iiber den Islam und sei-
ne Tendenzen zur fundamentalistischen Abwehr westlicher Zivilisations- und Sozialstrukturen
geflihrt. Im Sog dieser fast panischen Aufmerksamkeit kommt auch langsam in breiterem Um-
fang zu BewuBtsein, daf es irgendwie Ahnliches in anderen kulturellen und historischen Kontex-
ten gibt und gegeben hat. Dazu kommt, daf} ein "Unbehagen" an der Moderne (P. L. Berger) sich
auch in der Ersten Welt zu entfalten beginnt, dall ein neuer Regionalismus (Lipp 1984, 1986)
identitétsstiftende Bedeutung fiir entfremdete Biirger der Industriekultur bekommt, und da3 da-
mit das Versténdnis ftjr solche Phinomene auch in der Dritten Welt generell zunimmt.

¥ "Mahdiya" bezeichnet die bedeutendste religise Bewegung im Sudan, die den historischen Muhammed Ahmed

aus Dongola als den in verschiedenen islamischen Traditionen verheilenen al mahdi (den "Geleiteten") verehrt.
Die "Mahdi" ist der am Ende der Zeiten erwartete Messias, und die Oberzeugung von der Wiederkehr des "letz-
ten Imams" ist Dogma der Schi'a. Als historische Periode bezeichnet der Begriff der Mahdiya die Jahre 1885 -
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Gerade unter der "Leitfrage" dieses Schwerpunktheftes nach einer Renaissance des Religidsen
lohnt es sich, vor dem Hintergrund der hier skizzierten realen und wissenschaftlich-theoretischen
Entwicklung anhand von neueren Publikationen zum Thema Kultur und Religion in der Dritten
Welt die sich abzeichnende These der Verteidigung und Neuformulierung kultureller Identitét
angesichts 6konomischer und ideeller Dependenzen zu iiberpriifen. Verschiedene Regionen (La-
teinamerika, Schwarzafrika, Islamischer Orient sowie Siidindien), verschiedene religios-
kulturelle Rahmenbedingungen (Katholische Kirche und karibische Synkretismen, Islam, Natur-
religionen und Dorfkultur Afrikas, Hinduismus) und verschiedene wissenschaftliche Perspekti-
ven sind in den im folgenden diskutierten Monographien angesprochen.

Wihrend sich der Entwicklungshelfer und Soziologe Theo Eberhard mit einem neu entstandenen
synkretistischen Kult in Venezuela rund um die Figur der "Maria Lionza" auseinandersetzt und
im Detail von Praktiken und Glaubensinhalten die Riickbesinnung auf eine traumatisch unter-
brochene vorkolumbianische regionale und ethnische Tradition zu zeigen versucht, geht es dem
in Damaskus geborenen Politikwissenschaftler Bassam Tibi in seinem neuesten Buch um eine
Erklarung des Wiedererstarkens des Islams als politische Ideologie, der breite Bevolkerungs-
schichten zu mobilisieren vermochte, dabei jedoch auf eine ungebrochene Kontinuitit in den
islamischen Landern zuriickgreifen kann. Genevieve Lemercinier, Religionswissenschaftlerin
und Schiilerin von F. Houtart in Lowen, zeigt am Beispiel des "indischen Mikrokosmos" (Kan-
towski 1968) Kerala, wie in der vorkolonialen Phase Religion und Produktions-, Herrschaftsund
Lebensformen einander gegenseitig bedingten, und wie durch die Einflihrung des kolonialen
Kapitalismus unter britischer Hegemonie die Destrukturierung und Neuformierung der sozialen
und kulturellen Identitét sich auch in verschiedenen religidsen Bewegungen manifestierte.

4 Islamischer Revivalismus - Defensive oder
Weiterentwicklung von Kultur und Gesellschaft?

Mehr als in anderen Kontexten bedarf beim Islam die Kldrung der damit anstehenden Fragen
einer differenzierten und vorsichtigen Zusammenschau von religidsen, kulturellen, historischen,
politischen und 6konomischen Gesichtspunkten und dementsprechend eines interdisziplinidren
Zuganges, der Religions- und Kultursoziologie, Politikwissenschaften, Entwicklungstheorie und
spezifische Kulturwissenschaften (in diesem Fall Islamistik und Orientalistik) verkniipft. Wie
kaum ein anderer vermag Bassam Tibi in seinem neuesten Buch, das seine langjdhrige Arbeit im
Problemfeld Islam und Moderne weiterfiihrt, diesen Postulaten gerecht zu werden, sodall das
Werk "Der Islam und das Problem der kulturellen Bewéltigung sozialen Wandels" als Referenz-
studie, auf die andere Analysen bezogen werden miissen, zu betrachten ist. Tibi steht bei seinen
Analysen zum Zusammenhang und Stellenwert von islamischer Kultur im sozialen Wandel auf
dem Boden einer kritisch revidierten Modernisierungstheorie, die zwar die Unvermeidlichkeit
eines sich universalisierenden Zivilisationsprozesses und die "Demonstrationswirkungen" (Tibi
1986, S. 246) der Ersten und Zweiten Welt und ihrer materiellen und ideellen Produkte konsta-
tiet, aber einen "Kulturpluralismus" unterschiedlicher kulturell-symbolischer Rahmenbedingun-
gen statt der Uniformitit eurooder amerikanozentrischer Industriekultur fordert (vgl. auch Ro-
dinson 1985).

1898, d.h. die Herrschaft des MahdiNachfolgers Abdullah Muhammed Turshain bis zur britisch-dgyptischen Er-
oberung. Auch heute noch gibt es etwa 3 Millionen Mahdisten im Sudan.
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Kernstlick der Moderne ist fur Tibi das Konzept wissenschaftlicher Rationalitit:

"Es gibt kulturell unterschiedliche Wege zur Erkenntnis, aber es gibt keine ethnokulturell unterschiedli-
chen Rationalitdtsmuster. Die kulturelle Vielfalt zu konzedieren kann keineswegs bedeuten, das Vorhan-
densein einer einzigen menschlichen Rationalitdt zu bestreiten." (Tibi 1985, S.240)

Nicht Industrialisierung, sondern Rationalisierung im Sinne der Etablierung des naturwissen-
schaftlichen Weltbildes als Teil des "Systems symbolischer Dimensionen sozialen Handelns",
als das Tibi Kultur im allgemeinen begreift, ist zentrale Dimension der Modernisierung. Religion
im allgemeinen und den Islam im besonderne begreift Tibi im Anschlul an C. Geertz (1956,
1983) als ein kulturelles System, das sinnstiftende Interpretationsschemata (Modelle) fur die
Wirklichkeit durch eine "Aura von Faktizitdt" bereitstellt, hergeleitet aus dem Glauben an eine
"metaphysische" Autoritdt. Diese Autoritét ist die koranische, durch Mohammed {ibermittelte
Offenbarung, die fiir alle Zeiten und die gesamte Menschheit Giiltigkeit beansprucht. Die "Nei-
gung jeder Religion zum Absoluten" ist im Islam "so stark wie in keiner anderen Religion" (Tibi
1985, S. 21 ). Das wissenschaftliche Weltbild jedoch kennt keine absoluten Bezugspunkte meta-
physischer Qualitét mehr, es ist zutiefst relativistisch und bedeutet eine Wirklichkeitsauffassung,
die, wie G. Dux liberzeugend zu zeigen vermochte (Dux 1982) , durch den Wandel der Interpre-
tationslogik keine Basis mehr fiir religiose Interpretationen bietet, die auf einer notwendig sub-
jektivischen Tiefenstruktur beruhen, ja durch sie definiert sind. Sowohl die Natur als auch die
Sozialwelt (siehe Dux in diesem Heft) sind "gottverlassen", das Ende der Religion (Dux 1982, S.
304 ff.) als umfassende Wirklichkeitsauffassung, als Weltbild, ist mit dem naturwissenschaftli-
chen Weltbild der Neuzeit eingeleitet. Tibi bezeichnet (ohne wie Dux die grundsétzicihe Frage
des Verhiltnisses Religion - Moderne aufzugreifen) daher folgerichtig von seinem impliziten
Ethnozentrismus der Moderne (eben als eines wissenschaftlich-technischen Zeitalters) ausge-
hend, mit Eisenstadt ( 1979) Religion als einen "der zentralen Inhalte der Traditionalitit" (Tibi
1985, S. 70), die in eine umso tiefere Krise gerit, je stirker sie auf dogmatische und universale
Wirklichkeitsauffassungen fixiert ist. Die daraus resultierende Krise des Islams (Tibi 1981), zu-
erst nur von den mit westlich-wissenschaftlicher Rationalitét als erste konfrontierten (Bildungs-)
Eliten erfahren und zu bewiltigen, wird umso tiefer, je stirker die Wissenschaft und Technologie
Europas in eine asymmetrische Begegnung auch breiterer BevOlkerungsschichten mit der daraus
resultierenden zivilisatorischen, politischen und militdrischen tiberlegenheit miindet.

Um den Weg in die Moderne zu finden, postuliert Tibi eine "reformatorische Neuformulierung"
des islamischen Religionssystems, das als kulturelles Deutungssystem das gesamte soziale und
politische Leben als rigides Modell (Islamische Gemeinschaft: Umma) zu prigen beansprucht.
Kernstiick der christlichen Reformation ist die lutherische Zwei-Reiche-Lehre, die den mensch-
lichen Handlungsspielraum im irdischen Reich aus einer gednderten Interpretation des Verhalt-
nisses Gott - Mensch erweitert. Ansatzpunkte fiir eine dhnliche Entwicklung sieht Tibi in der
Spannung zwischen Rechtsislam und Volksislam, der u.a. im mystisch verinnerlichten Sufi-
Islam seine Ausformulierung fand, indem dort der Schari'a (iiberzeitliches Recht) die Tariqua
(Weg, Methode) vieler verschiedener, individuell und historisch variierender Zugénge zu Allah
gegeniibergestellt wird. Obwohl diese Spannung auch durch die als Folge der Ausbreitung der
urspriinglich "arabische Ideologie" entstandene breite Auffacherung in einer Reihe von nichtara-
bischen Lindern und Kulturen real vielfach zugunsten einer volksreligiésen Interpretation aufge-
16st ist, wurde sie ideell und theologisch im Islam noch nicht bewuf3t vollzogen (Tibi 1985, S. 30
ff.). Ist diese reformatorische Anderung des islamischen kulturellen Systems auch explizit voll-
zogen, wiirde eine Sékularisierung als Riickzug auf ein Teilsystem der Gesellschaft, insbesonde-
re auf eine "religiose Ethik" individuellen Handeins folgen (siehe auch Tibi 1981, S. 186). Insbe-
sondere ist die Entsprechung des Sakralen und des Politischen im "traditionellen" Islam aufzuld-
sen, damit auch dieser Bereich einer rationalen, offenen Gestaltung zugédnglich wird und eine
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"islamisch-sdkulare Variante technischwissenschaftlicher Kultur" zur Entfaltung kommen kann.
Die fundamentalistische Revivalisierung des orthodoxen Islams (sieche dazu auch Duran 1983)
als explizit politische Ideologie ist dabei, wenn ich Tibi recht verstehe, Vorbedingung und Hin-
dernis zugleich: Vorbedingung, insofern diese Entwicklung hilft, den Islam als Merkmal kultu-
reller Identitdt und eines "autochthonen Kulturgutes und Koordinatensystemes" (Tibi 1985, S.
167) im Volk zu verankern. Hindernis, insoferne kein verniinftiger Diskurs (Habermas) tiber die
Gestaltung der sozialen Strukturen einer islamischen Moderne mdglich erscheint (vgl. hier auch
Boisard 1982). Dies wére eine noch einzuleitende 4. Phase einer Entwicklung der Begegnung
zwischen Orient und Okzident (siche auch Tibi 1980), deren vorangegangene Phasen Tibi so
beschreibt:

"1. Die erste Phase basiert auf einer Revitalisierung des Islams als autochthoner Kultur zur Selbstbehaup-
tung gegeniiber der sich expandierenden und die islamische Religion penetrierenden neuen Macht: Euro-
pa. Der Islam richtete sich als Antikolonialismus und als Ideologie des ... Heiligen Kampfes gegen den
europdischen Kolonialismus. Diese Revitalisierung hat sowohl eine modernistische Komponente (Integra-
tion moderner Wissenschaft und Technologie in den Islam) als auch eine chiliastisch-nativistische Kom-
ponente (Riickkehr zum Urislam zur Abwehr des Fremden).

2. Im Verlauf der kulturellen Penetrierung der islamischen Lander entfalteten sich neue Eliten mit westli-
cher Bildung, die bisher in der Lage waren, den antikolonialen Kampf zu tragen. Die Ideologien des siku-
laren Nationalismus und des Sozialismus 16sten die politische Ideologie des Islams ab. Wenn man unter
Sakularisierung sowohl eine gesellschaftsstrukturelle Transformation im Sinne von funktionaler Differen-
zierung des Gesellschaftssystems als auch eine an die verdnderte Situation angepalite Neubestimmung des
Sakralen versteht, dann muf3 man die These von der Dominanz sidkularer Ideologien mit einschriankenen
und modifizierenden Aussagen ergidnzen. Zwar fand eine Obernahme sikularer Ideologien aus Europa im
islamischen Orient statt, jedoch weder ein ProzeB der Sékularisierung noch eine theologische Reformati-
on.

3. Die dritte Phase, die den Gegenstand dieser Analyse ausmacht, ist durch das Verdriangen sdkularer
Ideologien zugunsten eines Widererstarken des Islams als politischer Ideologie zu charakterisieren. Die
These, dal der Islam nur eine Religion ist, ... wird nun zuriickgewiesen. An deren Stelle tritt die Forde-
rung nach dem "an-nizam-al-islam", d.h. nach der politischen Ordnung des Islams.

... Meine zentrale These lautet, dal} der islamische Orient seit den 70er Jahren eine Krise durchmacht, die
sowohl interne als auch externe Bedingungsfaktoren hat. Der Islam bietet die besten Symbole in dieser
Krisensituation, insofern sie eine doppelte Funktion erfiillen. Islamische kulturelle Symbole bieten einer-
seits eine autochthone Artikulationsform politischer Inhalte in einer Situation, in der die fremde ...Umwelt
als eine Bedrohung der eigenen Identitdt perzipiert wird. Andererseits haben mittels islamo-kultureller
Symbole artikulierte politische Inhalte die Chance, die sékularen Ideologien als Eliten-Gedankengut nicht
haben, nimlich breite BevOlkerungsschichten zu ... mobilisieren. Der politische Islam hat mehr "Appeal”
als irgendeine der sikularen Ideologien, die ohnehin nur von Eliten vertreten und von der analphabeti-
schen Mehrheit der Bevolkerung als ein Importgut perzipiert werden. ... Im Lichte dieser Beobachtung
1aBt sich leicht erkldren, warum sédkulare Ideologien sehr leicht in eine Legitimationskrise geraten konn-
ten." (Tibi 1985, S. 160 ff.)

Diese Legitimationskrise sdkularer Ideologien und das Wiedererstarken islamischer Weltdeutung
zeigt Tibi unter Einbeziehung der Fage nach der sozialen Tragerschaft solcher Prozesse am Bei-
spiel Agyptens, des Irans, Saudiarabiens und Marokkos. Er riumt allerdings weder einer "islami-
schen Republik" wie im Iran noch den "traditionellen" islamischen Kd&nigreichen langfristig O-
berlebenschancen ein, da sie nicht durch konsensuell legitimierte Konfliktregulierungsmecha-
nismen, sondern nur durch autokratische Repression aufrechterhalten werden konnen. Solche
politischen Ordnungen haben in einer egalitiren Weltgesellschaft, fur die Tibi pladiert, keinen
Platz. DaB3 seine "Option eines globalen Kulturpluralismus" auf der Grundlage eines weltweit
einheitlichen Zivilisationsgrades Wunschdenken ist, gibt Tibi selbst zu (S. 232). Seine Analysen
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der Entwicklungen im Islam sind jedoch, im Gegensatz zu den Arbeiten vieler anderer Autoren,
nicht durch diese bevorzugte Zieldimension verfélscht, sondern bleiben objektiv und informativ.

5 Synkretistische Volksreligiositit und kulturelle Identitiit in Lateinameri-
ka: Folklore oder Aufbruch ?

Wihrend im Islamischen Bereich synkretistische Volksreligiositdt vor allem an der Peripherie
islamischer Zivilisation, im auflerarabischen (afrikanischen, persischen, indonesischen, malayi-
schen, indischen) Raum aus der Verquickung vorislamischer autochthoner Symbolsysteme mit
den ,,5 Sdulen" (Bekenntnis zu Allah und zur Prophetie Mohammeds, zum Gebet, zum Fasten,
zur Armensteuer und zum Hadj, der Pilgerfahrt) entstand, wodurch die vorislamische Kultur und
Religion in jeweils angepaBter, aber nicht zerstorter Form weiterexistierte, bedeutete die Kon-
quista in Lateinamerika, wie bereits kurz angedeutet, lange Zeit die Zerstorung indianischer Kul-
tur. Auch die von den Missionaren angestrebte "Humanisierung" der Indios lief darauf hinaus,
dafB} sie erst durch christliche Erziehung und Obernahme spanischer Kultur und Sprache zu voll-
wertigen Menschen wiirden. Durch das System der "Encomienda" (eine Art Lehen des spani-
schen Konigs an die weilen Siedler, mitsamt den dort lebenden Indios, verbunden mit der Pflicht
der Missionierung) wurden die Indios 6konomisch in die koloniale Gesellschaft als Knechte ein-
gegliedert. "Grundlage der Funktionsfahigkeit des Kolonialsystems war so die Kooperation zwi-
schen kirchlicher und staatlicher Macht", schreibt Theo Eberhard in seiner historischen Einlei-
tung zu seinem Buch iiber den Maria Lionza-Kult in Venezuela. Auch nach der Losung vom
Mutterland blieb die offizielle Kirche eng mit der herrschenden Klasse der weilen Grofigrund-
besitzer verbunden. Mit der Forcierung der Plantagenwirtschaft ab dem Anfang des 18. Jahrhun-
derts wurden viele Negersklaven ins Land gebracht, die die unterste Stufe in der feudalen Drei-
Klassen-Gesellschaft des kolonialen und postkolonialen Afroamerika (nicht nur im spanischen
Bereich) bildeten und dabei noch viel mehr entwurzelt und unterdriickt wurden als die Indios. In
Venezuela, wo der Maria Lionza-Kult als relativ neue volksreligiose Bewegung immer mehr an
Boden gewinnt, kommt zur feudal-kolonialen und sklavenhalterischen Kulturzerstorung bei der
Mehrheit der Bevolkerung (Indios, Mestizen, Zambos, Neger und Mulatten machen heute ca.
80% der Bevolkerung aus, siche Nohlen/Nuscheler, Bd. 2, S. 260) eine zweite Entwurzelung
dazu, die mit der Erddlexploration und dem Aufbau einer davon abhéngigen Okonomie einsetzte
und die bis dahin agrarische Gesellschaft in ein urbanisiertes Land verwandelte (1980 lebten
76% der Bevolkerung in Stddten, hauptsidchlich Caracas und Maracaibo). Aufgrund dieser ge-
schichtlichen Entwicklung und der rapiden Verstiddterung war und ist die katholische Kirche in
Venezuela nicht Volkskirche, trotz nomineller Zugehdrigkeit von 95% der Bevolkerung.

Elemente der romisch-katholischen Doktrin bilden eine "oberflachliche Gebrauchsreligiositat"
(Eberhard 1983, S. 40), die vor allem nicht durch den Klerus reprisentiert und kontrolliert wird.
Durch koloniale Vergangenheit und aktuelle Aushohlung sei, so Eberhard, ein "religios-
spirituelles Vakuum'. entstanden (ebenda), das durch den Maria Lionza-Kult als Bezugnahme
auf einen Bereich autochthoner (wenn auch sehr fragmentarisierter) Transzendenz aufgefiillt
werde. Wihrend andere afro-amerikanische Synkretismen (Vaudoo/Haiti, Santeria/Kuba, Chan-
go/Trinidad und Umbanda/Brasilien) bereits ausfiihrlich erforscht und dokumentiert bzw. inter-
pretiert sind (z.B. bei Steger 1970), ist die venezolanische Verschmelzung indianischer, afrikani-
scher und christlicher Elemente und Symbole im Kult der Maria Lionza erstmals durch das Buch
Eberhards zugénglich. Ebenso sorgfiltig wie die historischen Hintergriinde legt der Autor die
Phianomenologie des Kultes dar, der, anders als dhnliche Kulte in der Karibik, nicht auf ungebro-
chene indianische oder afrikanische Traditionen zuriickgreifen kann, sodal3 die Basis der synkre-
tistischen Integration eine lédndliche Volksreligiositét christlicher Pragung ist. In Maria Lionza
konvergieren eine vorkolonial-indianische Legende (von einer Hauptlingstochter) und eine

Kultur und Religon in der Dritten Welt 11



Ingo Morth, Linz

christlich-koloniale (von der edlen Dame Maria Alonzo mit Reichtum und magischen Féhigkei-
ten). Eberhard beschreibt ihre Attribute als Kultzentrum so:

"Als grofle Konigin und erhabene Mutter steht Maria Lionza als hochste Autoritdt iiber allem kultischen
Geschehen. Sie ist die Gottheit des Waldes, der Berge, der Fliisse und Wasserfille und er wilden Waldtie-
re.

Sie personifiziert als Géttin die Gestalt des guten Hirten, lebt in der Tiefe der Wilder, in bewegten Ge-
birgsbdchen und in verzauberten Grotten, umgeben von Herden wilder Tiere und untergeordneten Géttern
und Geistern. ... Sie ist die Muttergottheit und wird von vielen Gléubigen als eine Art Urmutter der vene-
zolanischen Staimme verehrt.

Aus ihrer Hymne kann man ersehen, dal3 die wesentlichste Eigenschaft Maria Lionzas die Fahigkeit zu
heilen ist, eine Féhigkeit, die sie unmittelbar von Gott dem Allméchtigen bekommen hat. Bei allen Mani-
festationen des Kults wird deutlich, dal Maria Lionza keineswegs einen Ersatz fiir den christlichen Got-
tesbegriff darstellt und ebensowenig als hochste Gottheit angesehen wird. ... Maria Lionza ist dem himm-
lichen Gott durch die Gnade, die sie von ihm empfangen hat, am nichsten. Auf diese Weise ist sie Haupt-
bindeglied und Symbol der Verbindung des Kultes mit der christlich katholischen
ReligionsvorstellungAls Mariensymbol reprisentiert sie Formen der européisch-christlichen Frommig-
keit. Die Anhénger selbst begreifen sich fast ohne Ausnahme als gldubige Katholiken, und fiir viele ist es
nicht denkbar, Maria Lionza zu verehren, ohne gleichzeitig katholisch zu sein." (Eberhard 1983, S. 49).

Entscheidend ist nun, daB3 unter Maria Lionza als Konigin der Kult drei Linien (Cortes} aus in
gottliche Sphiren aufgestiegenen Personen (Geistern) und anderen Gottheiten umfafit: Eine
himmlisch christliche Linie, eine indianische und eine afrikanische, was auch auf jedem Kultal-
tar symbolisiert ist: Neben Maria Lionza steht als oberster Geist Guaicaipuro, historischer India-
nerhduptling und Mitte des 16. Jahrhunderts Fiihrer eines mehrjdhrigen Widerstandskampfes
gegen die Spanier, sowie Negro Felipe, ein Held des kubanischen Freiheitskampfes, und Dr. Jose
Gregorio Hernandez, Wissenschaftler und Arzt der Armen um die Jahrhundertwende. Daneben
gibt es, zum Teil regional unterschiedlich, eine Fiille weiterer Geister und Gottheiten, teils aus
dem christlichen Heiligen-Fundus, teils weitere historische Gestalten, die mit Widerstand gegen
die Spanier verbunden sind (so z.B. Negro Miguel, aber auch Simon Bolivar), teils - hauptsiach-
lich durch die von Exilkubarnern ab 1956 eingefiihrte Santeria - Geister aus der synkretistischen
Verschmelzung von Voruba- und katholischen Vorstellungen (siete potencias). Die Liturgie des
Kultes ist, wie Eberhard beschreibt, von der Notwendigkeit bestimmt, mit den Géttern und Geis-
tern in Verbindung zu treten, um Ratschlige und Weissagungen zu erfahren. Dies geschieht
durch Herbeifuhren von Trancezustidnden, wobei im Maria Lionza-Kult verschiedene Tabakriten
eine grofe Rolle spielen. "Ein GroBteil der kultischen Handlungen hat Bezug zur Alltagswelt"
(Eberhard 1983, S. 102}, wobei Heilung von Krankheit ein zentrales Moment darstellt; bose
Krifte sind abzuwenden, die Harmonie des Korperhaushaltes im Menschen wiederherzustellen.

Anders als viele andere Autoren, die sich mit solchen volksreligiosen Bewegungen auseinander-
setzen, bettet Eberhard seine phinomenologische Beschreibung in einen fundierten Versuch ein,
die sozialen und kulturellen Dimensionen in der in mancher Hinsicht fiir Teile der Dritten Welt
prototypischen venezolanischen Gegenwartsgesellschaft zu erfassen. Der Maria Lionza-Kult hat
seine Anhédngerschaft vor allem unter den campesinos und den "campesinos urbanos" (margina-
lisierte urbane Schichten), deren Identitdtsprobleme in mehrfacher Hinsicht abgedeckt scheinen:

1. Der Kult bietet Identifikationsmoglichkeiten fiir alle Bevdlkerungsgruppen, wirkt ethisch
integrativ und wird damit zur Grundlage einer nationale IndentitdtdesVolkes.

2. Der Kult rekurriert auf Fragmente vorkolonialer Kultur, auf den Widerstand gegen die Kon-
quista, die Sklaverei und die feudalen Herrschaftsstrukturen und enthélt so Aspekte einer an-
tikolonialen und antiimperialistischen Identitét der Volksmassen.
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3. Der Kult hat seine Kultstdtten aulerhalb der urbanen Zentren, die campesinos urbanos pil-
gern in die Berge von Sorte, damit wird die in den barrios von Caracas oder Maracaibo ver-
lorene soziale Identitdt und Herkunft restauriert.

4. Der alltagsweltlich-pragmatische Umgang mit einem verstdndlichen heiligen Kosmos voll
Geistern und Géttern, die bei Lebensproblemen der Individuen sinnstiftend-interpretativ und
problemlosend-praktisch prasent sind, integriert die Probleme personaler Identitdt in die Pra-
xis des Kultes.

Insgesamt zeigen sich im Maria Lionza-Kult Ansatzpunkte der Rekonstruktion der Identitét an-
gesichts der doppelten Entfremdung (Kolonialgeschichte und Herrschaftskirche einerseits, 6ko-
nomischer und kultureller Imperialismus urban-kapitalistischer Industriekultur andererseits).
Eberhard restimiert:

"Die Riickbesinnung auf die eigene Identitit, die den regionalen und ethnischen Traditionen Rechnung
tragt, bedeutet einen Akt der Befreiung von dem modernen Kulturimperialismus und Neokolonialismus ...
Doch darf dabei nicht vergessen werden, dafl eben der Kolonialismus, der Imperialismus wie auch die
Verbreitung des Christentums Ausformungen des Universalismus sind. Universalismus und kultureller
Pluralismus sind nur dann zu vereinbaren, wenn man darunter eine Allianz der Regionalkulturen verste-
hen konnte, die auf der Basis solidarischer Konvivenz einen Gegenpol zu der identitétslosen Weltzivilisa-
tion bildet. Der Maria Lionza-Kult hat hier eine Basis fiir diese Resistenz geschaffen." (Eberhard 1983, S.
143)

In diesem Sinne ist der Maria Lionza-Kult kein folkloristischer Tupfen auf einer aufgeklarten
Einheitskultur der Moderne, sondern eine kulturelle Neuschdpfung, die eine universalistische
technische und 6konomische Entwicklung mit partikuldrer Eigenart, Besonderheit und Kreativi-
tdt in Einklang zu bringen versucht (vgl. auch Ribeiro 1980).

6 Religion und Ideologie in Siidindien -von der organischen Sozialethik
zum partikularen Protest?

Fiir Sozialwissenschaftler, die mit Max Weber Religion und damit verbundene Orientierungen
als Kausalfaktor fiir Zustand und Wandel der Gesellschaft ansehen, mufl die Entfaltung einer
Zivilisation auf dem indischen Subkontinent in Verknilipfung mit "auBerweltlich" orientierten
Religionssystemen (Hinduismus und Buddhismus) als paradox erscheinen (sieche Eisenstadt in
Schluchter 1984): Die indische Kastengesellschaft, gerne als Musterbeispiel von traditionaler
Erstarrung angesehen, ist trotzdem Ergebnis eines langen spezifischen zivilisatorischen Prozes-
ses, eines Prozesses, der auch den Rahmen fiir die Verarbeitung der Folgen der aulleninduzierten
Veranderungen durch die britische Kolonialisierung darstellt. Fiir die Mehrheit der implizit oder
explizit auf das (von ihm selbst allerdings wesentlich differenzierter entfaltete) Webersche Inter-
pretationsmodell: Sozialer Wandel - Sdkularisierung - innerweltliche Ethik sozialen Handeins -
Modernisierung fixierten Entwicklungstheoretiker wird das theoretische Paradoxon dann zum
praktischen Dilemma:

"Woher sollte man die neuen Leitbilder nehmen, die das Streben ...nach diesseitigen Giitern und nach
Leistung zu einem kulturell akzeptierten Wert machen? ...

In Indien enden heute fast alle Diskussionen iiber wirtschaftliche, soziale und politische Probleme frither
oder spiter bei der Religion ... Sie stellt sich wie ein riesiger Monolith aus Urzeiten allen ... Forderungen
nach Modernisierung in den Weg und bringt indische und westliche Entwicklungsexperten zur Verzweif-
lung." (Mies 1969, S. 163 f.)

Aus dieser Perspektive wird allzuleicht iibersehen, da3 die indische Kastengesellschaft und der
Hinduismus als darauf bezogene Religion mit einer "organischen Sozialethik" (Schluchter, in
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Schluchter 1984) gerade kein "urzeitlicher Monolith" sind, sondern Ergebnis langer endogener
Wandlungs- und Strukturbildungsprozesse darstellen, die durch die Konfrontation mit dem a-
bendléndischen Zivilisationsmodell zwar beeinfluflt, aber keineswegs zum Stillstand gebracht
worden sind. ! nnerhalb des Hinduismus als Religionssystem hat etwa eine philosophische Re-
formation stattgefunden, die versucht, einen reformierten Neo-Hinduismus, seiner realen Bin-
dungen an Strukturen der Kastengesellschaft entkleidet, als Universalreligion auszuformulieren
(siehe exemplarisch Radha-Krishnan 1958) .Kern ist eine Dichotomisierung der Welt und des
Lebens in Materie und Geist, der sich im religidsen Denken manifestiert. Dieses Streben nach
Spiritualitdt sei dann mit jeder Gesellschaft und Kultur verwirklichbar, gerade auch mit der mo-
dernen, westlichen. Dieser Neo-Hinduismus intellektueller Eliten hat allerdings kaum Bezug zu
dorflich agrarischen Lebensformen der indischen Bevolkerung am Lande. Hier hat sich das kas-
tenbezogene Sozialund Wertsystem trotz kolonialer und postkolonialer Umformungen’ und Ein-
griffe in die Sozialund Wirtschaftsstruktur als iiberlebensféhig erwiesen, indem etwa neue 6ko-
nomische und politische Strukturen sich entlang bestehender Kastengrenzen entwickelten (vgl.
Dumont 1976, S. 261 ff., Kantowsky 1970, S. 36 ff., S. 139 ff.) und diese teilweise sogar festig-
ten.

Nicht nur die Dichotomie eigenstindiger Traditionalitét - universale Modernitét ist also bei einer
Analyse der Situation des gegenwirtigen Indien zu vermeiden, sondern auch idealtypische
Verzerrungen im Sinne einer Isolierung religios-kultureller oder sozio6konomischer Faktoren
von sozialem Wandel. Genevieve Lemerciniers Buch "Religion und Ideologie in Kerala" gelingt
es liber weite Strecken, diese Gefahren zu vermeiden. Dazu trdgt sicherlich bei, da3 sie sich
nicht in das gerade im deutschen Sprachraum usque ad nauseam iibliche "Mit-Weber-gegen-
Weber-und-um-Weber-herum"-Ringelspiel einreiht, also Weber weder bestitigen noch
widerlegen, neu interpretieren oder sonst etwas will, sondern einfach anhand von Materialien
und Forschungsergebnissen aus Indien selbst der Frage nachgeht, wie Ausdrucksformen und
Funktionen von Religion mit verschiedenen Produktionsverhiltnissen und Sozialstrukturen im
Laufe der Geschichte Keralas zusammenhéngen. Kerala ist fur die Entwicklung in ganz Indien
nicht zuletzt deshalb besonders interessant, als der Obergang vom Stammesdorf zum
brahmanischen Dorf (ein Unterschied, der bis heute regionale Differenzierungen der ldndlichen
Entwicklungen prégt, siche Palme 1984, S. 112) erst im 9. und 10. Jahrhundert n. Chr. vollzogen
wurde und auch neben der Mehrheit der Hindus Christen und Moslems in bedeutsamer Zahl dort
leben. Lemerciniers Arbeit ist historisch orientiert, sie =zeigt den Zusammenhang
soziodkonomischer und religios-symbolischer Strukturen zuerst bei den Stammesgesellschaften,
dann bei vor-brahmanischen Konigreichen, die den Obergang zu "asiatischen"
Produktionsformen markieren und verfolgt schlieBlich die allméhliche Formierung einer
Kastengesellschaft auf diesen Grundlagen nach der Durchsetzung hinduistischer Vorstellungen
durch Brahmanen, die aus dem Norden nach Vertreibung einwanderten. Entscheidend ist die
Entwicklung eines regional differenzierten Systems von Unterkasten, das die fritheren
Sozialstrukturen ebenso widerspiegelt wie neue Okonomische Arbeitsteilungen und
Entwicklungen. All dies wird von der Autorin im Detail erarbeitet und belegt. Fiir unseren
Themenzusammenhang besonders interessant sind die Anderungen und Reaktionen im Zuge der
Einfilhrung des kolonialen Kapitalismus, die die Autorin im 4. und 5. Kapitel als

Des@mkt&ﬂemﬂg—veﬂ—lder}m&t beschreibt. Innerhalb der verschiedenen Unterkasten entwickelten

Diese Umformungen und Zerstérungen durch die Kolonialmacht betrachtete K. Marx als fortschrittliches Mo-
ment: "Sosehr es auch dem menschlichen Empfinden widerstreben mag, Zeuge zu sein, wie Myriaden betrieb-
samer patriarchalischer und harmloser Organisationen zerriittet und in ihre Einheiten aufgeldst werden, ... wie
zur gleichen Zeit ihre einzelnen Mitglieder ihrer alten Kulturformen und ihrer ererbten Existenzmittel verlustig
gehen, so diirfen wir doch dariiber nicht vergessen, daf3 diese idyllischen Dorfgemeinschaften ... den menschli-
chen Geist auf den denkbar engsten Gesichtskreis beschriankten, ihn zum gefiigigen Werkzeug des Aberglau-
bens, zum unterwiirfigen Sklaven traditioneller Regeln machten ..." (Marx/Engels 1960, S. 132)
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ckelten sich so um die Jahrhundertwende eine Reihe religioser Bewegungen, die je nach vorhe-
riger Position im Kastensystem sehr unterschiedliche Inhalte und Stofrichtungen hatten. Wih-
rend untere Kasten (Izhavas, Pulayas, Nayars) sowie Unberiihrbare auf die Gleichwertigkeit aller
Kasten und den Abbau feudaler Abhéngigkeitsstrukturen durch Betonung eines reinen Hinduis-
mus hinarbeiteten (vgl. hier Chatterjee 1984) , entwickelten die hheren Kasten in Kerala (Nam-
budiris) stirker eine antikoloniale Stofrichtung und betonten (besonders die Jugend) die Bedeu-
tung des Zugangs zu britisch westlicher Bildung. Das zentrale Erklarungsmuster, das bei seiner
ersten Prisentation ( Lemercinier/Houtart 1977) noch der historischen und detaillierteren Unter-
mauerung entbehrte, ist, da diese ersten Ansdtze eines "reformierten" Hinduismus in den sozia-
len Bewegungen in Kerala Ausdruck des Obergangs von einer Kastenzu einer Klassengesell-
schaft darstellen. Hier endet Lemerciniers sorgfiltige und detailreiche Studie.

Neuere Arbeiten zur Wirtschaftsund Sozialstruktur Indiens zeigen, dal3 der Obergang zu kapita-
listischen Produktionsformen, auf dem der Erkldrungsansatz beruht, noch keineswegs ein
eindeutiger und mit europdischer Klassenbildung vergleichbarer Weise vollzogen ist (vgl. Palme
1984, S. 115 ff.) und daB eine rein kapitalistische Schichtung bzw. Polarisierung nach wie vor
von traditioneller Abhingigkeit und Symbolisierungen konterkariert wird. Vor allem der als
"Sanskritisierung" bezeichnete Prozefl der Angleichung der Lebensfithrung und Verhaltensnor-
men verschiedener alter und neuer Unterkasten (jatis, definiert letztlich durch Endogamie und
regionale/ 6konomische Verankerung) an die Brahmanen (siehe Kantowsky 1970, S. 37), der mit
sozialen Aufstieg aufgrund 6konomischer Verdnderungen oft einherging ( und geht), weist dar-
auf hin, daB traditionelle, durch den Hinduismus als Kulturreligion geprigten Vorstellungen
nach wie vor groB3e Relevanz fiir den Alltag und die Interpretation sozialer Differenzierung be-
sitzen. Der Hinduismus vermittelt also nach wie vor kulturelle und soziale Identitét zugleich. A.
K. Sarans' These " You can not be a Hindu without a Hindu society to live in" (Saran 1969, S.
66) diirfte nach wie vor giiltig sein.

7 Schlufibemerkung: Tradition, Antimoderne und Postmoderne

So sehr sich ein Sozialwissenschaftler im Problemfeld von Kultur, Religion, Dritte Welt und
sozialer Wandel vor globalen, regionale und historische Differenzierungen einebnen. den Pau-
schalaussagen hiiten sollte, so zeigen die andiskutierten Beispiele aus verschiedenen Regionen
der Dritten Welt doch, da3 die Phase der widerstandslosen Zerstérung und hegemonialen Anpas-
sung aullereuropdischer Kulturen endgiiltig vorbei sein diirfte. Der Widerstand stiitzt sich auf die
Betonung und Neuformulierung autochthoner Kultur und Religion. Die sozialen, 6konomischen
und kulturellen Grenzen einer globalen Entwicklung zu westlicher Zivilisation werden so immer
deutlicher sichtbar (vgl. auch Steger 1981). Gleichzeitig wird klar, daf3 auch innerhalb der entfal-
teten Moderne im Westen die Besinnung auf lokale Zusammenhénge, auf kulturelle Traditionen
und tiberschaubare Lebensrdume immer stirker identititssichernde Funktion bekommt, daf3 da-
mit die Moderne "erst urbar gemacht" (Lipp 1986) wird. Die Betonung vorindustrieller und vor-
kolonialer "irrationaler" Lebensformen und religios fundierter Weltbilder ist als anti-
modernistischer Riickgriff sicher zunéchst oft auch ein Negativklischee der Industriekultur, voll
von romantisierenden Idealisierungen. Insoferne sich dieser Riickgriff in alltdglich gelebten
volkskulturellen und volksreligiosen Phanomenen ausformt (vgl. hier auch Matthes 1983, Morth
1983), zeigen sich jedoch auch und gerade in der Dritten Welt Grenzen der "Kolonialisierung der
Lebenswelt" (Habermas) der Menschen durch rationale Superstrukturen der Moderne. So ist die
Besinnung auf Traditionen in der Dritten Welt, vor der totalen Industrialisierung und Uniformie-
rung der Weltgesellschaft, einer der Ansatzpunkte, um sich abzeichnende Auswegund Trostlo-
sigkeiten einer postmodernen Welt in humaner Weise zu liberwinden.
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