SSOAR

Open Access Repository

Rausch und Askese: zur Ethnopsychoanalyse des

Fundamentalismus
Rohr, Elisabeth

Verdffentlichungsversion / Published Version
Zeitschriftenartikel / journal article

Empfohlene Zitierung / Suggested Citation:

Rohr, E. (1995). Rausch und Askese: zur Ethnopsychoanalyse des Fundamentalismus. Journal fiir Psychologie,
Doppelheft(4/1995 1/1996), 63-84. https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-24465

Nutzungsbedingungen:

Dieser Text wird unter einer CC BY-NC-ND Lizenz
(Namensnennung-Nicht-kommerziell-Keine  Bearbeitung) zur
Verfligung gestellt. Ndhere Ausklinfte zu den CC-Lizenzen finden
Sie hier:
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/deed.de

gesis

Leibniz-Institut
fiir Sozialwissenschaften

Terms of use:

This document is made available under a CC BY-NC-ND Licence
(Attribution-Non Comercial-NoDerivatives). For more Information
see:

https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0

Mitglied der

Leibniz-Gemeinschaft ;‘


http://www.ssoar.info
https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-24465
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/deed.de
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0

AKTUELLES THEMA

Rausch und Askese

Zur Ethnopsychoanalyse des Fundamentalismus*®

Elisabeth Rohr

Zusammenfassung

Durch das rasche Vordringen und die eminenten
Bekehrungserfolge protestantisch-fundamenta-
listischer Missionsgruppen in Lateinamerika
geréat das religiose Monopol der katholischen
Kirche zunehmend ins Wanken. Die dem asketi-
schen Protestantismus zuzurechnenden Mis-
sionsgesellschaften verdndern nachhaltig Kul-
tur und Lebensformen der lateinamerikanischen
Bevolkerung. Die dabei zugrundliegenden, tief-
reichenden und lebensgeschichtlich bedeutsa-
men, aber ungelésten und unbewuBten Konflik-
te in den Individuen werden mit Hilfe ethno-
psychoanalytischer und tiefenhermeneutischer
Interpretationen von Feldbucheintragungen zu
drei Kirchen-Szenen in Ecuador aufzuschliissein
versucht. Vorangestellt wird eine eingehende
Diskussion der mit der Analyse von Gegeniber-
tragungen verbundenen methodischen Proble-
me. Im Rahmen der Analysen zeigt sich, daB die
Bekehrung der Fundamentalisten im Rahmen
einer Modernisierung traditioneller Lebensent-
wirfe zu sehen ist. Dabei geht es den Evangeli-
kalen vor allem um die koérperliche Dressur
trisbhafter Lebens- und LeibesduBerungen. Die
Mormonen hingegen streben eher eine Uber-
windung miitterlich dominierter, regressiver
und unstrukturierter Beziehungsmodalitaten an.

EINLEITUNG

Im Schatten einer chronischen politischen
und 6konomischen Krise spielt sich in La-
teinamerika seit geraumer Zeit ein tiefgrei-
fender und folgenschwerer psychosozialer
Transformationssproze® ab. Ausgeldst
wurde dieser Transformationsprozef? von
der seit fast 30 Jahren zu beobachtenden
Missionierungswelle Uberwiegend prote-
stantisch-fundamentalistischer Religions-
gemeinschaften' aus den USA, die in allen
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Landern des siidamerikanischen Kontinents
spektakuldre Bekehrungserfolge (vgl. Stoll
1990 sowie Martin 1990} zu verzeichnen
haben.

Noch bis vor wenigen Jahren galt der
lateinamerikanische Kontinent als eine Do-
méne des Katholizismus? und als eine Fe-
stung, die Luthertum und Reformation »un-
beschadet« (iberstanden hatte. Doch diese
herrschaftlich-katholischen Zeiten schei-
nen nun endgdiltig vorbei. Denn durch das
rasche Vordringen und die immensen Be-
kehrungserfolge protestantisch-fundamen-
talistischer Missionsgruppen in Lateiname-
rika gerét das religioése Monopol der katho-
lischen Kirche zunehmend ins Wanken.
Vorsichtige Schatzungen gehen davon aus,
dafd in nur wenigen Jahren rund ein Drittel
der lateinamerikanischen Bevélkerung ei-
ner nicht-katholischen, Gberwiegend pro-
testantisch-fundamentalistischen Kirche an-
gehdren wird (vgl. Johnstone 1993, 160ff).
Bereits heute zdhlen einzelne Lander Zen-
tralamerikas zu den Hochburgen eines fun-
damentalistisch und nordamerikanisch ge-
pragten Protestantismus. Nicht viel anders
verhalt es sich in der Karibik und auf dem
stidamerikanischen Kontinent. Und auch
wenn im Andenraum die missionarischen
Aktivitdten der verschiedenen protestanti-
schen Kirchen generell nicht so weit fort-
geschritten sind wie etwa in Guatemala
{hier zahlen bereits 24% der Bevolkerung
zu einer der vielen hier tatigen fundamen-
talistischen Missionen), so deuten doch al-
le Anzeichen darauf hin, daR sich auch hier
eine dhnliche Entwicklung anbahnt wie in
Zentralamerika. So gehéren in Ecuador
{meinem Forschungsgebiet) zwar nur 4%
der Gesamtbevdlkerung einer nicht- katho-
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lischen Religionsgemeinschaft an, dochin
einzelnen Regionen gelang es fundamen-
talistischen Missionaren, innerhaib von 15
Jahren fast die Halfte der zumeist indiani-
schen Bauern zu bekehren (vgl. Bamat
1986, 21).

Konkurrenz erwiachst der katholischen Kir-
che allerdings nicht nur von seiten prote-
stantisch-fundamentalistischer Missions-
unternehmen, sondern auch von anderen,
nichtchristlichen Religionsgemeinschaften,
allen voran die Mormonen, die aufsehen-
erregende Zuwachsraten zu verzeichnen
haben. Allein in Ecuador sind die Mormo-
nen binnen weniger Jahre zur drittstérk-
sten Glaubensgemeinschaft - hinter den
Katholiken und den Protestanten - heran-
gewachsen und zéhlen mittlerweile Uber
50.000 Mitglieder (32).

Interessant an dieser Entwicklung ist, daR
in Lateinamerika fast ausschlieRlich funda-
mentalistische Missionsgruppen ® fur die
wahrhaft sensationellen Bekehrungser-
folge verantwortlich zu machen sind,
wahrend liberalere Strémungen des Pro-
testantismus allenfalls in den einstigen
Emigrantenkolonien EinfluR gewinnen
konnten,

Und trotz aller Unterschiedlichkeit der Glau-
bensauffassungen, die sowoh! die prote-
stantischen Missionsgruppen unterein-
ander wie auch Protestantismus und
Mormonentum voneinander trennen, 1303t
sich doch eine ganze Reihe von Uberein-
stimmungen ausfindig machen, die ihre Zu-
gehorigkeit zum Fundamentalismus doku-
mentiert: Da ist zunachst ihre ausgepragte
Neigung, in Sékularisierungs-, Liberalisie-
rungs- und Aufkldrungstendenzen nichts
weiter als Satans Werk zu sehen. Demzu-
folge richtet sich ihr Kampf gleichermalien
gegen Homosexualitat und die Emanzipa-
tion der Frauen, wie auch gegen Abtrei-
bung und die Abschaffung des Schulgebe-
tes, gegen vorehelichen Geschlechts-
verkehr und Scheidung ebenso wie gegen
Sozialismus und linke, soziale Bewegun-
gen, inklusive Gewerkschaften.
Charakteristisch sind weiterhin ihre prinzi-
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piell konservative Grundhaltung, ihr sektie-
rerisches und rassistisches Verhalten* und
der skrupellose Einsatz dulRerst aggressi-
ver und militanter Missionsstrategien nach
dem Motto: das Ziel heiligt alle Mittel.
Gemeinsam sind ihnen aber auch Prag-
matismus, ein ungebrochener Fortschritts-
glaube, Pioniergeist und der Glaube an
eine schriftgebundene Orthodoxie, die we-
der Kritik noch eine historische Deutung
des biblischen Wortes zulafdt .5

Das Bekehrungswerk der Mormonen, der
Pfingstler, der Adventisten und all jener un-
abhangigen protestantischen Missions-
gesellschaften, die seit Mitte der 60er Jah-
re nach Lateinamerika strémen, richtet sich
vornehmlich - und das ist das Neue daran -
zum einen an die marginalisierten indiani-
schen und schwarzen Vélker des Konti-
nents und zum anderen an die aufstiegs-
willigen Schichten des staddtischen und
landlichen Kleinbirgertums.® In Bolivien
aber sind67%, in Peru 49% und in Ecuador
40% der Gesamtbevolkerung Indianer.” Da-
mit zielen die Missionsstrategien auf die
okonomisch schwichste, jedoch ethnisch
stérkste Bevdlkerungsgruppe in Latein-
amerika.

Wie Max Weber in seinen Studien zur pro-
testantischen Ethik bereits deutlich mach-
te, verandern diese (berwiegend dem as-
ketischen Protestantismus zuzurechnen-
den Missionsgesellschaften nicht nur die
Okonomie, sondern auch die Kultur und vor
allem die normativen Lebenseinstellungen
der Menschen (vgl. Weber 1984 sowie
Clawson 1984). Denn diese noch gar nicht
so recht ins Bewuftsein einer kritischen
Offentlichkeit vorgedrungene fundamenta-
listische Mission in Lateinamerika bringt
nicht nur die erstarrten Verhaltnisse der ka-
tholischen Kirche, sondern auch das tradi-
tionelle und kolonialistisch gepragte Sozial-
geflige der Gesellschaft zum Tanzen.®
Dabei greifen die nordamerikanischen Mis-
sionare mit ihnrem auf eine asketische und
rationale Lebensflihrung zielenden Bekeh-
rungswerk in kollektive Lebensentwirfe
ein und brechen soziokulturelle Verhal-
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tensmuster auf, die noch heute fir Latein-
amerika bestimmend sind .

In Europa und in den USA haben prote-
stantische Arbeitsethik und Sekundar-
tugenden die dkonomische Entwicklung -
den Geist des Kapitalismus - entscheidend
beeinfluRt. Sie sind jedoch in einem vom
iberischen Katholizismus geformten Konti-
nent nicht zum Zuge gekommen, der bis-
lang vergeblich versuchte, durch Industria-
lisierung und Demokratisierung dem
Norden (d.h. den USA) nachzueifern. ™
Eine ganze Reihe von Autoren (Lewis
1964, Bastian 1983, Clawson 1984, Martin
1990, Strobele-Gregor 1989) sehen nun
gerade im asketischen Missionsprotestan-
tismus eine einzigartige Entwicklungs-
chance fur den Kontinent. Sie gehen davon
aus, daf nur durch einen von innen her an-
getriebenen Resozialisierungsprozef’ - vor
allem durch eine Rationalisierung der Le-
bensfihrung - die wirtschaftliche und
gesellschaftliche Misere Lateinamerikas
Uberwunden werden kann.

Zweifellos spielen die asketischen prote-
stantischen Missionen im Kampf um die
Anderung sozialer und kollektiver Kulturge-
wohnheiten bereits heute eine zentrale
Rolle. Denn unumstritten ist, daft sich die
soziobkonomischen Lebensverhaitnisse
vieler Konvertiten als Folge ihrer verénder-
ten Lebensfihrung - z.B. durch alkoholi-
sche Abstinenz, Sparzwang, Einlbung
buchhaiterischer Kompetenzen - wesent-
lich verbessert haben und dal} im Zuge ei-
nes, wenn auch minimalen, sozialen Auf-
stiegs ebenfalls die vielfaltigen Formen
familialer und gegen Frauen gerichteter
Gewalt abgenommen haben." Auch fir ei-
nen fremden Beobachter ist es augenfallig,
daR indianische Konvertiten sich bereits
rein duBerlich durch ausgeprégte Zielstre-
bigkeit, durch penible Reinlichkeit und
durch gehdufte Statussymbole (Autos,
Schuhe, Blcher) von der (ibrigen Populati-
on unterscheiden.

Aus der Perspektive der Missionen und der
Konvertiten, und nicht zuletzt auch aus der
Perspektive der herrschenden weiRen Ge-
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sellschaft, werden diese Tendenzen als ein
beachtlicher Erfolg gewertet. Diese beein-
druckende Erfolgsbilanz wird allerdings
dann getriibt, wenn nach dem Preis dieses
umfassenden psychosozialen Transforma-
tionsprozesses gefragt wird, und zwar kon-
kret nach den psychischen Kosten dieses
bis in die kulturelle !dentitat und die Sub-
jektivitdt hineinreichenden Resozialisie-
rungsunternehmens.

Nun hatte ja Alfred Lorenzer in seiner Stu-
die »Das Konzil der Buchhalter« (1981)
Uberzeugend aufzuzeigen vermocht, daR
die Rationalisierung von Lebenswelten und
die damit verbundene »Entzauberung der
Welt«'? nicht nur einschneidende Ande-
rungen der Lebensflhrung erzwingt, son-
dern daf Uber das BewulRtsein und die nor-
mativen Lebenseinstellungen hinaus auch
die Leiblichkeit des Menschen und selbst
seine Seele unmittelbar von diesem Pro-
zell betrotfen sind. Dieser folgenschwere,
in Lateinamerika durch die fundamenta-
listische Bekehrung initiierte Eingriff an-
dert Lorenzer zufolge nicht nur die kultu-
relle |dentitidt, sondern auch die Person-
lichkeit der Subjekte und damit ihre Kor-
perlichkeit und Sinnlichkeit, in einem Wort:
ihre Bedirfnis- und Erlebnisstruktur. Dafl
dies durchaus im Sinne, wenn nicht gar ei-
gentliches Ziel der Missionsgesellschaften
ist, geht etwa aus einer Aussage eines der
Christian and Missionary Alliance an-
gehorenden Missionars hervor, der beton-
te, dal® es nicht ausreiche, nHeftpflaster
aufzulegen«, sondern daR es hier eines
chirurgischen Eingriffs bediirfe: »The Qui-
chua needs radical surgery in his inner
being«{vgl. Klassen 1974, 77). Es geht -
pointiert formuliert - um nichts Geringeres
als um die Produktion eines neuen Soziali-
sationstypus.

Auf die weltanschaulichen Hintergriinde
und die politischokonomischen Voraus-
setzungen und Bedingungen dieses Reso-
zialisierungsprojektes mochte ich hier nicht
eingehen. Das habe ich an anderer Stelle
bereits ausflhrlich getan (vgl. Rohr 1990,
I991). Mich interessiert in diesem Zusam-
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menhang vielmehr die Frage, wie dieser
sozialisatorische Eingriff vonstatten geht
und warum er vielfach nicht nur geduldet,
sondern geradezu herbeigesehnt wird. An-
ders formuliert; wie und warum funktio-
niert die Bekehrung der fundamentali-
stischen Kirchen? Anwelchen unbewuften
und lebensgeschichtlich bedeutsamen, je-
doch ungeitsten Konflikten im Individuum
vermogen sie dabei anzuknipfen? Und
was sind die kollektivunbewufSten Motive
der Bekehrung?

Darstellen méchte ich diese Problematik an
Hand einer ethnopsychoanalytischen und
tiefenhermeneutischen Interpretation von
drei Szenen, die ich wahrend eines Gottes-
dienstes in einer evangelikalen, mormo-
nischen und einer katholischen Kirche in
Otavalo, Ecuador, erleben und beobachten
konnte ™. Doch bevor ich zur Prdsentation
dieser Szenen und zu ihrer Interpretation
libergehe, méchte ich noch einige Uberle-
gungen zu dem von mir angewandten
ethnopsychoanalytischen und tiefenher-
meneutischen Untersuchungs- und Inter-
pretationsverfahren anstellen.

ETHNOPSYCHOANALYTISCHE FORSCHUNG UND
TIEFENHERMENEUTISCHE INTERPRETATION

Im Rahmen meiner ethnopsychoanalyti-
schen Forschung in Ecuador, die 1983 be-
gann und sich Uber einen Zeitraum von
mehreren Jahren bis 1992 hinzog,™ habe
ich mich im wesentlichen auf Gesprache
mit indianischen Bauern- und Weberfamili-
en konzentriert, die sich vor noch nicht all-
zulanger Zeit zu einer der vielen hier tatigen
nordamerikanischen Missionsgesellschaf-
ten hatten bekehren lassen.” Um mir je-
doch ein moglichst volistandiges Bild von
der neuen religidsen Wirklichkeit dieser in-
dianischen Familien zu machen, besuchte
ich zusétzlich die Missionare der verschie-
densten fundamentalistischen Kirchen wie
auch einzelne katholische Priester in der
Region, mit denen ich jeweils ausflhrliche
Gesprache fuhrte. Im Verlaufe der Zeit, und
zumeist auf ausdrickliche Einladung mei-
ner indianischen Gesprachspartner, nahm
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ich darliber hinaus mehrfach an Gottes-
diensten der einzelnen Missionskirchen
teil. Diese Erlebnisse und Beobachtungen
in den Kirchen waren zum Teil so faszinie-
rend, aber oft genug auch so irritierend,
daf ich beschloB, dariber ausfiihrliche
Feldtagebuchnotizen anzufertigen.

Bereits wahrend der Gottesdienste und erst
recht bei der Niederschrift schien diese
»teilnehmende Beobachtung« (vgl.Stagl
1987) mir oftmals einen unmittelbar sinnli-
chen Zugang zur Missionsthematik zu er-
offnen, der mir bislang in den Gesprachen
eher verschlossen geblieben war, und der
sich einem sprachiichen Zugriff zunachst
auch zu entziehen schien.

Deshalb gedachte ich ein kleines Experi-
ment zu wagen und diese ganz und gar
subjektiven, und vor allem nicht sprachlich
vermittelten, Erlebnisse und Beobachtun-
gen einer systematischen Interpretation zu
unterziehen, um festzustellen, ob auf die-
sem Wege nicht auch ein wissenschaftli-
cher Erkenntnisgewinn zu erzielen sei. Da-
bei ging ich von der Uberlegung aus, da
diese in der ethnologischen Tradition als
»teilnehmende Beobachtung«charakteri-
sierte Forschungsmethode nur dann neue
Dimensionen des Verstehens erschlieffen
wirde, wenn es nicht - wie in der klassi-
schen Ethnologie - beim Beschreiben des
Erlebten und Beobachteten bliebe, son-
dern wenn diese »teilnehmende Beobach-
tung« selbst zum Gegenstand einer syste-
matischen Untersuchung und methodi-
scher Interpretationsbemihungen wirde.
Um dies zu bewerkstelligen habe ich, in ei-
nem ersten Schritt, aus der Vielzahl der
Gottesdienstbesuche in einer katholischen,
evangelikalen und mormonischen Kirche
jeweils ein Erlebnis nach folgenden Kriteri-
en ausgewadhlt: es sollte eine ndichte Be-
schreibung« (vgl.Geertz 1983) einer irritie-
renden Schliisselszene sein, die aufgrund
ihrer Bildhaftigkeit ins Auge sprang und die
in mir deutliche Gegenibertragungsreak-
tionen erzeugt hatte.

Um der offensichtlichen Subjektivitat des
Erlebten sowie dem szenischen Charakter
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des Beobachteten gerecht zu werden, war
es naheliegend, zum einen auf ethnopsy-
choanalytische Verfahren {vgl. Nadig 1986)
zurlickzugreifen, wobei meine Gegeniiber-
tragungsreaktionen zum Ansatz des Ver-
stehensprozesses werden, und anderer-
seits das von Lorenzer entwickelte Ver-
fahren des szenischen Verstehens' zu nut-
zen, wobei die Bildhaftigkeit der Szene in
den Vordergrund rickt und daran die Inter-
pretationsarbeit beginnt. Mein Anliegen ist
es zu zeigen, dal diese Kombination von
ethnopsychoanalytischer und tiefenherme-
neutischer Interpretationsmethode®™ be-
sonders dann sinnvoll ist, wenn es um die
Interpretation von sinnlich-symbolischem,
also nicht sprachlich geformtem, subjekti-
vem Erleben geht, das in bildlichen Insze-
nierungen zum Ausdruck kommt. Ansatz-
punkt meiner Interpretationsbemuihungen
ist also das szenisch verschlisselte, sub-
jektive Erleben in den einzelnen Kirchen,
mit dem Ziel, Einblick zu gewinnen in die un-
bewulBlte und vorsprachliche Motivations-
struktur, die der Konversion zugrundeliegt.*
Einschrankend und um den Eindruck einer
ldealisierung dieses methodischen Vorge-
hens zu vermeiden, mdchte ich allerdings
anmerken, daf in mein subjektives Erleben
und in meine Wahrnehmung gewif} sozio-
logische Vorkenntnisse Gber die einzelnen
Kirchen eingeflossen sind und deshalb
mein Erleben unbemerkt beeinflufdt haben
durften. Das mindert allerdings nicht den
zu erwartenden Erkenntnisgewinn, da ein
Erleben in Unschuld, also ohne jedwede
vorherige Erfahrungen und Prdgungen,
nicht denkbar ist. Trotz dieser Ein-
schrankungen 18t sich aufzeigen, dalt ent-
gegen aller Kritik und entgegen aller Ein-
wiénde eine systematische Analyse sub-
jektiven Erlebens sehr zuverldssige wis-
senschaftliche Ergebnisse zu produzieren
vermag.

GEGENUBERTRAGUNG UND SZENISCHES
VERSTEHEN

Der Weg zur unbewulf3ten und vorsprachli-
chen Motivationsstruktur der religidsen
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Konversion beginnt mit einer Analyse mei-
ner eigenen, forschungsbedingten Gegen-
Ubertragungsreaktionen. Dieser methodo-
logische Ansatz provoziert - noch bevor er
expliziert wird - vielfach zum Widerspruch:
So hat Oevermann (1993} in seiner kiirzlich
verdffentlichten Kritik an Lorenzers Ansatz
einer tiefenhermeneutischen Kulturanaly-
se die aus der psychoanalytischen Praxis
entnommene Ubertragungs- und Gegen-
Ubertragungsanalyse lediglich als ein geeig-
netes Instrumentarium zur Ausschaltung
neurotisch bedingter Stérungen des For-
schers gelten lassen. Seiner Auffassung
nach eignet sich die »der psychoanalyti-
schen Therapie analoge(n) Kunstlehre der
subjektiven Verfligbarkeit von Gegeniiber-
tragungs-Empfindungen« jedoch nicht als
»relevante Methode der empirischen Sozi-
alforschung« (175). Eine Reflexion der for-
schungsbedingten Gegenlbertragungsre-
aktionen wirde lediglich den Forscher dazu
verfihren, »an die Stelle des Sachhaltig-
keitsprinzips der materiellen Forschung
und der Sachzugewandtheit des For-
schungsprozesses (...) eine narzifitische
Dauerreflexion des Forschers in seiner For-
schungssituation« treten zu lassen. »in
dem Male, in dem dem Forscher erfolg-
reich empfohlen wird, seine Gegeniber-
tragungs-Empfindungen im Kontakt mit
dem Untersuchungsgegenstand zu reflek-
tieren und auszulegen und darin seinen we-
sentlichen methodischen Ansatz {mit dem
Titel »Tiefenhermeneutik«, bzw. den dar-
aus hergeleiteten Spezifizierungen) zu se-
hen, wird er dazu verleitet, statt seinen Un-
tersuchungsgegenstand sich selbst als
dessen Spiegel zu untersuchen« {1977).

Diesem, zugegebenermalien, naheliegen-
den MiRverstandnis ist jedoch Maya Nadig
(1986) bereits entgegengetreten, als sie
betonte, daR diese Art der selbstreflexiven
Gegeniibertragungsanalyse »in keiner Wei-
se die Subjektivitat der Forscherin ins Zen-
trum der Fragestellung oder des For-
schungsziels setzt, im Gegenteil, hier ist
die Ethnopsychoanalyse nur ein Mittel, um
sich dem Forschungsziel ungestorter an-
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ndhern zu kénnen.( ...) Es geht also aus-
schlielich darum, den Weg zum For-
schungsziel einigermalen frei und offen zu
halten, indem die Selbstbeobachtung in den
Forschungsprozess integriert wird« (40).
In der qualitativen Sozialforschung ist eine
aus dem klinisch- therapeutischen Setting
Ubernommene, jedoch entsprechend zu
variierende Gegenlbertragungsanalyse (vg!.
Lorenzer 1986) dann jedenfalls unabding-
bar, wenn der Forscher bzw. die Forscherin
selbst an der Produktion des Forschungs-
materials beteiligt ist. Und dies nicht nur,
wie Oevermann konzidiert, um die neuro-
tischen Stérungen des Forschers zu neu-
tralisieren, sondern um systematisch die
subjektive Beeinflussung bei der Datener-
hebung und bei der Interpretation zu
berlcksichtigen und Uber eine Analyse die-
ser Beeinflussung auch Zugang zum »We-
sen der Beobachtungssituation« {Dever-
eux 1967,20) zu gewinnen. Unabhangig
davon - dies sei nur am Rande vermerkt -
gestattet nur diese Methode eine grof3t-
mdogliche Transparenz des Interpretations-
verfahrens, die darauf zielt, nden Leser ins
Vertrauen zu ziehen, indem man ihm er-
klart, wie man zu seinen Erkenntnissen ge-
kommen ist« ... statt »ihn zu zwingen, sich
eine SchluRfolgerung zu eigen zu machen,
indem man vor ihm eine Reihe von Aussa-
gen aufmarschieren lal%t, die er annehmen
muf und die zu dieser Schluf3folgerung
fahren« (Riesman 1987, 22).

Inwieweit Oevermanns Pladoyer fur eine
auf jegliche Gegenilbertragung verzich-
tende »unvoreingenommene Sach-Analy-
se«(Oevermann 1993, 111) sich letztend-
lich nicht als eine Fiktion, die die Verleug-
nung forschungsbedingter, subjektiver
Realitdten zur Methode verklart, erweisen
wird, mag offen bleiben. Dessen unbe-
nommen ldRt sich jedenfalls leicht aufzei-
gen, dal seine einseitige Pathologisierung
des Gegenubertragungsbegriffs und sein
daraus sich ergebendes Milverstdndnis
auf einer sehr spezifischen und liberholten
Auffassung von Gegenlbertragung beruht,
Denn Oevermann geht in seiner Kritik von
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einem Ubertragungs- und Gegeniiber-
tragungsverstdndnis aus, das heute von
der Mehrheit der Psychoanalytiker nicht
mehr geteilt wird. In der neueren Literatur
zum Thema ist jedenfalls das klassische
Konzept von Ubertragung und Gegenuber-
tragung zugunsten einer viel weiter gefal3-
ten Definition zwar nicht ganzlich aufgege-
ben, so doch stark differenziert worden.?
Oevermann aber vertritt in seiner Rezepti-
on lediglich die klassischorthodoxe Auf-
fassung, nach der die Gegenibertragung
als eine neurotische Reaktion des Analyti-
kers auf das ihm entgegengebrachte Uber-
tragungsangebot von Seiten des Analysan-
den zu verstehen ist (vgl.Oevermann 1993,
163ff). Diesem klassischen Verstindnis
liegt die Annahme zugrunde, die Gegen-
Ubertragung sei Zeugnis und Indiz der Rest-
neurose des Analytikers, insofern also pa-
thologisches Material und deshalb auch,
wenn schon nicht zu verhindern, so doch
zumindest technisch zu kontrollieren. Die-
se Auffassung von Gegenibertragung
lehnt sich mehr oder minder an die ur-
springlich von Freud vertretene Ansicht
an, die allerdings schon 1950 von Paula
Heimann in ihrem Artikel »On Counter-
transference« problematisiert undin Teilen
revidiert wurde.”

Obwohl diese Diskussion immer sehr kon-
trovers gefiihrt wurde, sind in den Verof-
fentlichungen der letzte 10 Jahren Tenden-
zen einer Abweichung von der Freud'schen
Einengung des Begriffes unibersehbar.?
Stellvertretend fir diese vielfach vorge-
nommene Erweiterung der Gegenlibertra-
gungsauffassung mag hier die von Mecht-
hild Kriger-Zeul (1982) gelieferte Defini-
tion gelten. Sie versteht unter Gegeniber-
tragung »alle (Hervorh. E.R.) geflhlsbe-
dingten Haltungen und Einfille {(...), die im
Verlauf einer psychoanalytischen Behand-
lung im Analytiker spontan auftauchen. Sie
zeigen die unbewulite Antwortbereit-
schaft des Analytikers, die unbewufiten
Angebote des Patienten und erweitern das
Spektrum faktisch formulierbarer Deutun-
gen« (72).
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Es liegt auf der Hand, daR diese revidierte
Fassung des Begriffs einer Anwendung in
sozialwissenschaftlichen Forschungssitua-
tionen weitaus gerechter wird als die klas-
sische Auffassung. Schlieflich erlaubt das
Forschungssetting im Vergleich zur Thera-
pie weder die Aufrechterhaltung von Ab-
stinenz noch ein vergleichbar klar struktu-
riertes Setting und Arbeitsbindnis, die
aber alleine einen kontrollierten Umgang
mit Ubertragung und Gegeniibertragung
garantieren. In einer Forschungssituation
mit einem technischen Instrumentarium zu
operieren, das nur unter spezifischklini-
schen Bedingungen funktioniert, wiirde
zwangslaufig nicht nur zu einer Pathologi-
sierung der Situation, sondern auch zu ei-
ner Pathologisierung der Gesprachspart-
ner, inklusive des Forschers, fiihren. Dies
bedeutet jedoch nicht, daR die Struktur
dieses Instrumentariums nicht auch flir ei-
ne psychoanalytisch orientierte Sozialfor-
schung Ubernommen werden kénnte -
selbstverstandlich nur unter der Voraus-
setzung ihrer »Ubersetzung«. Wichtigste
Bedingung dafir ist, an der revidierten Fas-
sung von Gegenlibertragung anzuknipfen
und nicht an der urspriinglich von Freud
vertretenen Auffassung festzuhalten. Ist
aber Gegenibertragung nicht mehr alleini-
ges Resultat einer unvolistandigen Analyse
bzw. Indiz einer unkontrollierten, d.h. pa-
thologischen Ubertragungsleistung, son-
dern genuiner Ausdruck eines unerlafli-
chen emotionalen Engagements (vgl.
Lorenzer 1970, 174), aus dem alleine af-
fektives Verstehen erwiachst, so wird deut-
lich, daR dieses emotionale Engagement
ebenfalls flir den Sozialforscher unerlaBlich
ist. Und dieses unerlaRliche emotionale En-
gagement entsteht, weil der Forscher oder
die Forscherin sich von den Gesprachen
und dem, was sie in der Forschung erle-
ben, emotional berihren lassen. D.h., sie
mussen nicht nur Uber die Fahigkeit verfi-
gen, sondern auch die Bereitschaft mit-
bringen, die Worte der Gesprachspartner,
die Atmosphiére, das Beobachtete und Er-
lebte auf sich wirken zu lassen, denn nur
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das eigene Erleben erlaubt ein Verstandnis
des Fremderlebens. Deshalb ist die Ge-
genlibertragungsanalyse in der ethnopsy-
choanalytischen Forschung vor allem eine
Wirkungsanalyse.

Devereux betont nun in diesem Zusam-
menbang, dall Gegenlbertragungen, die
oftmals als »Stérungen« der Kommu-
nikation wahrgenommen werden, nicht ig-
noriert werden dirfen, ansonsten »werden
sie zu einer Quelle unkontrollierter und un-
kontrollierbarer Irrtimer, obwohi sie, wenn
man sie (...} als elementare und charakteri-
stische Daten der Verhaltenswissenschaft
behandelt, gliltiger und der Einsicht férder-
licher sind als irgendeine Art von Datumu«
(Devereux 1967,18). Damit wird deutlich,
dall die Gegenubertragungsanalyse ein
doppeltes Ziel verfolgt: sie ermdglicht, ndie
unbewuRten Dimensionen der eigenen kul-
turspezifischen und institutionellen Ein-
flisse zu reflektieren« und erlaubt damit
»einen unverstellteren Zugang zur fremden
Kultur, den Gesprachspartnern und deren
Weltsicht zu finden«{Nadig 1986,39). Dar-
aus folgt im Umkehrschiufl: Ohne eine
Analyse der Wirkungen, die der andere im
Forscher oder in der Forscherin auslést, ist
ein »nZugang zu den unbewuf3ten Konflik-
ten und Gefiihlslagen des Gegenlibers«
{51) Gberhaupt nicht denkbar. D. h., die Ge-
genlibertragungsanalyse dient nicht nur ei-
ner Eliminierung der forschungsbedingten
Stérungen und der Neutralisierung der neu-
rotischen Konstitution des Forschers, son-
dern ist der »Kdnigsweg zu einer eher
authentischen als fiktiven Objektivitat«
{Devereux 1967,18). #

Diese Art von Gegenubertragungsanalyse
kann nun insbesondere im Rahmen eines
interpretativen Verfahrens - namilich der tie-
fenhermeneutischen Kulturanalyse - nutz-
bar gemacht werden. Zentrales Interesse
dieses Verfahrens ist eine nicht diskursiv,
sondern bildlich gefalite Entschlisselung
von »sinnlichsymbolischen Verhaltensent-
wirfen«,? die sich an Freuds Methode der
Traumdeutung anlehnt.

Die drei von mir noch vorzustelienden Sze-
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nen werden deshalb wie ein Traum behan-
delt, wobei die Interpretation versucht, die
hinter dem manifesten Inhalt verborgenen
latenten Inhalte zu erfassen. Es geht dabei
um das Verstehen von Bildern, »in denenin
Sprache nicht faRbare Lebensentwiirfe in
sinnlich anschaulichen Szenen dargestellt
werden« (Kénig 1993,205). Ausgangspunkt
der Interpretation sind lrritationen, die auf
einen im Text verborgenen und aus dem
gesellschaftlichen Konsens ausgeschlos-
senen Konflikt hindeuten, den es syste-
matisch aufzuspiiren gilt (vgl. Lorenzer
1981). Denn das in der tiefenhermeneuti-
schen Interpretation »zur Geltung kom-
mende szenische Verstehen * (erhebt) den
Zweifel zur Methode, indem es systema-
tisch nach einer Sinnebene sozial anstéRi-
ger Lebensentwiirfe fragt, die sich der Ord-
nung der in Sprache zur Geltung kommen-
den Normen und Werten widersetzt« (Ko-
nig 1993,201).

Irritiert durch ein in seiner Sinnhaftigkeit
noch unerkanntes Detail in einer Szene
wendet sich der Interpret bzw. die Inter-
pretin in einem ersten Schritt einer Szene
mit einer Haltung zu, die der gleichschwe-
benden Aufmerksamkeit des Analytikers
und der freien Assoziation des Analysan-
den entspricht. »Freie Assoziation und
gleichschwebende Aufmerksamkeit sor-
gen dafir, daf® das lebenspraktische inter-
pretieren die Zensur des Alltagsbewult-
seins unterlduft und einen Zugang zu den
verdrangten Winschen erschliefit« (203).

Im Gegensatz zum Traum widersetzt sich
jedoch die Feldtagebuchnotiz Uber Kirchen-
Szenen einem interpretativen Wildwuchs
und setzt dem freien Assoziieren und
Phantasieren Grenzen. An dieser Festigkeit
des Textes reibt sich der Interpret, die In-
terpretin, daran zerbricht die Willklr sub-
jektiver Deutungen. Denn die Festigkeit
des Textes gibt eine klare Struktur, auch
eine bestimmte Handlungsanweisung vor,
die interpretativ nicht aus dem Wege zu
rdumen ist und die den Interpretationen
Halt und eine nicht zu iberwindende Ord-
nung verleiht.
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Bei diesem Interpretationsverfahren lafdt
sich der Interpret bzw. die Interpretin auf
ein »unmittelbares Zusammenspiel« ein,
indem er oder sie »sich mit den Inhalten
des Textes identifiziert und die Rollen
Ubernimmit, die ihm (bzw. ihr - Einflgung
E.R.) das szenische Angebot des Textes
zuspielt«{201). Auf der Grundlage einer
funktionellen Regression bemiiht sich der
interpret oder die Interpretin dann, »die
Wirkung des Textes auf das eigene Unbe-
wulte zu erfassen und damit die eigene
Gegenibertragung zu analysieren« (202).
Dal} das szenische Verstehen mehr ist als
ein bloRes empathisches Nachvollziehen,
ergibt sich aus der in diesem Kontext rele-
vanten Gegenibertragung, d.h. dem uner-
laRlichen emotionaten Engagement des
Forschers, der Forscherin, das dafiir Sorge
tragt, dal nur aus Seibst-Erkenntnis
Fremdverstehen erwachst. »So gewinnt
der Analytiker sein Wissen (iber das We-
sen des Patienten dadurch, dal® er etwas
wahrnimmt, das in ihm selbst vorgeht«
(Reich 1951,183), was ihm nicht fremd
bleibt, sondern ihn innerlich beriihrt und be-
wegt. Allerdings ist mit diesem Schritt
noch keine Erkenntnis verbunden, nur der
Anfang getan. Denn aus »der szenischen
Anteilnahme enwickelt sich ein szenisches
Verstehen der im Text zur Geltung kom-
menden verbotenen Verhaltensentwirfe«,
die im weiteren Verlauf der Deutungsarbeit
einen Namen erhalten, »der inhaltlich so
konkret ist, daR er der szenischen Struktur
des Textes gerecht wird« (Kénig 1993,202).
Gelingt es also, eine von der diskursiven
Bedeutung des Textes unterschiedene
zweite Sinnebene zu erschlieBen, so
kommt es dann darauf an, »sich das an der
Szene weiterhin Befremdende durch an-
dere Szenen erldutern zu lassen, die viel-
leicht ‘sehr fern’ liegen, »aber in ihrer Struk-
tur Ubereinstimmungen erkennen lassen«
(204). Diese Ubereinstimmungen gilt es
dann konkret herauszuarbeiten, an den ein-
zelnen Szenen immer wieder zu Uberpri-
fen und schlieBlich in einen systemati-
schen neuen Bedeutungs- und Sinnzusam-
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menhang einzuordnen.

Anhand der nun folgenden Interpretation
der drei Kirchenszenen soll die Kombinati-
on von ethnopsychoanalytischem und tie-
fenhermeneutischem Verstehen konkret
vorgefihrt werden und dadurch auch me-
thodisch-systematisch aufgezeigt werden,
wie durch Rickgriff auf eigene lebensge-
schichtliche Vorannahmen und Erfahrun-
gen ein verstehender Zugang zur fremden
Kultur und zum fremdkulturelien Unbe-
wulten gewonnen werden kann. Darliber
hinaus soll durch Gegenubertragungsana-
lyse und szenisches Verstehen ein neuer
Zugang zum Problemkomplex fundamen-
talistischer Missionen erschlossen wer-
den, der zwar nicht beabsichtigt, die sozio-
logischen und ideologiekritischen und nach
sehr rationalen Kriterien verfal3ten Studien
Webers auf den Kopf zu stellen, sondern
danach strebt, diese durch Einfliigen und
Fruchtbarmachung der sinnlichen Kompo-
nente gleichsam zur Deckung zu bringen
und in Teilen auch zu ergédnzen.

1. SZENE: IN DER INDIANISCHEN KIRCHE DER
CHRISTIAN AND MISSIONARY ALLIANCE **
Auf dem Weg zur Kirche der Christian and
Missionary Alliance, kurz vor einer Eisen-
bahnunterfihrung und noch bevor man die
Grotte mit der kerzenbeleuchteten Mutter-
gottesfigur erreicht, zeigt sich Otavalo von
seiner idyllischsten Seite. Links ein halb-
zerfallenes, kolonialspanisch anmutendes
Schwimmbad, rechts teilweise zerfallene,
aber noch funktionstiichtige Duschhauser
mit einem ehemals wohl feudalen, inzwi-
schen aber heruntergekommenen Herren-
haus, dessen einstigen Charme man noch
ahnen kann. Uber die Dacher einer Non-
nenschule ragen Palmwipfel, die sich ge-
gen das strahlende Blau des Himmels ab-
heben, und in der Ferne thront der 5.000 m
hohe Cotacachi mit einer zartweiflen
Schneekuppe.

Einen steilen und von der langen Trocken-
zeit in pulvrigen Staub gehdiliten Berghang
hochkletternd erreiche ich schlieRlich keu-
chend und véllig aulRer Atem das weil} ge-
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kalkte Gotteshaus der Christian and Mis-
sionary Alliance.

Die indianischen Glaubigen vorbehaltene
Kirche ist bis auf den letzten Platz gefilit.
Rund 300 indianische Méanner, Frauen und
Kinder sind hier versammelt, um am
sonntaglichen Gottesdienst teilzunehmen.
In dem hellen, sonnendurchfluteten Raum,
schmucklos bis auf zwei BlumenstrauRe
neben dem Rednerpult, bricht sich ein
Lichtstrahl in den blauen, in das milchige
Fensterglas eingelassenen Kreuzen. Im
Mittelgang sind auf sauberem HolzfuRbo-
den Schilfmatten ausgebreitet. Hier kauern
Mitter mit ihren Kleinkindern. Links und
rechts davon sitzen die Gbrigen Glaubigen,
streng nach Geschlechtern getrennt, auf
langen, harten Holzbanken.

Manuel, mit dem ich erst vor wenigen Ta-
gen begonnen hatte, Gespréache Gber seine
Bekehrung zu fuhren, empfangt mich an
der Tir und geleitet mich zu den vorderen
Sitzbanken und bittet mich dort, auf der
Seite der Frauen, Platz zu nehmen. Es ist
8 Uhr frih, und die schwere Eingangstur
fallt laut und vernehmlich ins SchloR. Trotz
der anndhernd 300 Glaubigen herrscht na-
hezu vollkommene Stille.

Der (ber 2-stiindige Gottesdienst wird
ganz in Quichua abgehalten, der Sprache
der Anden-Indianer. Der Pfarrer steht am
Mikrophon hinter dem Rednerpult, in sei-
nem blauen Poncho, weillen, wadenlangen
Hosen, seinen Alpargatos (Bastsandalen)
und seinem langen Zopf, der ihn als Otava-
leno zu erkennen gibt. Die Schar der Glau-
bigen beeindruckt durch Disziplin: mit grof-
ter Aufmerksamkeit lauschen sie der mehr
als dreiviertelstindigen Predigt. Einer in-
dianischen Musikgruppe, die auf traditio-
nellen Instrumenten mehrere religiése Lie-
der spielt, wird begeistert applaudiert. In
die von einer weiRhaarigen und ganz in Rot
gekleideten Akkordeonspielerin ange-
stimmten Lieder fallt ein Chor kréaftiger
Stimmen ein. Aus voller Brust singen sie-in
Quichua - sémtliche Strophen einiger Lieder.
Der Gottesdienst neigt sich bereits seinem
Ende zu, als plétzlich ein kleiner, vielleicht
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zwei Jahre alter Junge nach vorne lauft. Er
stellt sich vor die erste Bank in meine
Blickrichtung, steht breitbeinig da, mit et-
was schiefem Kérper, halt den Kopf ge-
neigt, ist in sich versunken, ganz still und
regungslos. Bald rinnt ein Bachlein um sei-
ne Schuhe herum und alsbald verbreitet
sich ein ziemlich durchdringender Gestank.
Er neigt sich noch mehr zur Seite, ganz an-
gespannt in sich hineinhorchend, da wird
die Briihe zwischen seinen Fifen ganz
schwarz und der Gestank noch um einiges
unertraglicher. Er schaut gebannt auf die
groRer werdende Lache um seine FlRe,
dann eilt plétzlich eine Frau herbei, bef{ihlt
mit verlegenem Lacheln seinen Hosenbo-
den und tragt ihn eilends hinaus. Zuriick
bleiben dunkle Spuren auf dem hellen Holz-
fuRboden und ein kleiner schwarzer See
mit zwei hellbraunen Inseln in der Mitte.

2. SZENE: IM INDIANISCHEN TEMPEL DER
MORMONEN

Das ockerfarben angestrichene Gebaude,
umgeben von einem gepflegten Rasen und
rundherum eingezadunt von einem schmie-
deeisernen Gitter, macht einen gediege-
nen und reinlichen Eindruck und erinnert an
die Behabigkeit nordamerikanischer Sub-
urbs. Nahe am Ortsausgang von Otavalo, in
einer kleinen kopfsteingepflasterten Sei-
tenstralle gelegen, wirkt der Tempel wie
ein Fremdkdrper inmitten der kleinen, al-
tersschwachen Lehmhauser, die den
StraRenrand sdumen.

Auf dem Rasen vor dem Tempel toben ei-
nige Kinder herum, indianische Familien,
offensichtlich fiir den sonntéglichen Kirch-
besuch herausgeputzt, stehen in kleinen
Grippchen im Schatten des Vordachs und
unterhalten sich leise und mit geddmpften
Stimmen. Auf den Stufen vor dem Eingang
sitzt Yolanda, die Tochter einer indiani-
schen Mormonenfamilie, mit der ich schon
seit langerem ethnospychoanalytische Ge-
spriache fihre. Sie begriiRt mich herzlich
mit Handschlag, was ungewdhnlich fir in-
dianische Umgangsformen ist, und fihrt
mich in das Geb&ude hinein.
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Der groRRe Schulungsraum ist durch flexible
Trennwénde in mehrere Rdume unterteilt.
Manner, Frauen, Jungen und Madchen ver-
schwinden jeweils hinter einer der vielen
Tlren und werden nach Geschlechtern und
Altersgruppen getrennt unterrichtet. In ei-
nem der Rdume haben sich indianische
Matter mitihren Kleinkindern zum Studium
des »Buches Mormon« eingefunden, und
hierher bringt mich Yolanda und ver-
schwindet wieder.

Der Raum ist ohne Fenster, die Wande sind
kahl mit Ausnahme einer grof3en und laut
tickenden Wanduhr, Neonleuchten werfen
ihr fahles Licht auf graue Plastikklappstih-
le. AufRer mir befindet sich nur noch eine
Weilke im Raum, eine Amerikanerin mit
wippendem Pferdeschwanz, langdrmeliger
Bluse, bis oben zugeknopft, wadenlangem
Rock und Sandalen. Trotz des klinischen,
ja nahezu aseptischen Eindrucks, den der
Raum vermittelt, fillt ihn ein Gberwaéltigen-
des Geruchsgemisch: Tostado (gerdsteter
Mais), Urin, Kot, saure Milch, ranzige Butter.
Eine hochschwangere Frau liest aus einem
Buch, in Quichua. Kinder spielen unter den
Stlhlen, streiten sich um ein Platzchen.
Frauen gehen mit zankenden Kindern hin-
aus, kommen nach einer Weile wieder her-
ein. Ein schreiendes Kind wird nach hinten
gereicht, eine dltere Frau hebt es spiele-
risch hoch, bis es wieder lacht. Die Tir
geht auf, ein kleines Madchen wird tra-
nenlberstrdmt hereingeschoben, steht
verloren da, bis sich die Mutter zu erken-
nen gibt und das Kind in ihre Arme flich-
tet. Die Vortragende bemuht sich trotz ei-
ner verstopften Nase, heiserer Stimme und
immer wieder von Husten unterbrochen,
die Mtter zu einem Frage-Antwort-Spiel
zu animieren. Doch ihre Worte gehen in
diesem Tohuwabohu véllig unter. Ein Lied
wird angestimmt, man schleppt sich Gber
drei Strophen hin und gibt schlieBlich lust-
los und ermattet auf. Eine junge Frau wird
nach vorne gebeten, um ein Abschiedsge-
bet zu sagen. Langsam wendet sie sich
den versammelten Frauen zu, steht verlo-
ren und eingeschichtert da und halt einen
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kleinen Jungen in ihren Armen, der hinge-
bungsvoll an ihrer heraushéngenden Brust
saugt. Als sie sich etwas aufrichtet, die Au-
gen schlieRt und leise anfangt, ein Gebet
zu sprechen, schreit der kleine Sohn in hel-

ler Empdrung auf, greift zornig mit seiner’

kleinen Hand in den groen Busen der Mut-
ter, schliet dann aber wieder die Augen
und trinkt begierig. 7

3. SzZeNE: PALMSONNTAG IN DER KIRCHE DER
FRANZISKANER

Ein strahlender Sonnenschein taucht die
auf dem Vorplatz kauernden indianischen
Familien in ein helles und warmes Licht. In
der Ferne ist der Cotacachi zu sehen, in all
seiner Pracht, heute ganz ohne Wolken-
hille. Uberall auf den StraRen sind Kinder,
Frauen und Ménner zu sehen, die kunstvoll
geflochtene Palmzweige vor sich her tra-
gen, jeder einzeine Palmzweig ein kleines
Kunstwerk. Scharenweise strémen sie in
die Kirche, kaufen noch schnell ein Krau-
terblschel, ein Eis oder in wilde Zwiebeln
eingelegte Muscheln.

In der Kirche selbst herrscht ein schier un-
glaubliches Gedrange. Der Raum ist zum
Bersten geflilt, Indianer stehen dicht an
dicht. Die Kopfe (berragt ein Wald von
Palmzweigen. Es ist ein permanentes
Kommen und Gehen. Der Priester segnet
zum wiederholten Male die Palmen und
Krauter. Seine Worte sind allerdings in
dem lauten Stimmengewirr und in dem
durch die offenstehende Tir von aufRen
hereindringenden La&rm kaum zu héren.
Kinder spielen, lachen, streiten, laufen zwi-
schen den Erwachsenen umher und krie-
chen auf dem Boden, Hunde jaulen und
dréngen an den Beinen vorbei nach
drauRen. Dann, bei einem Lied, beginnen
alle, mit ihren Palmen zu wedeln, es
rauscht und knistert und duftet wie in ei-
nem tropischen Wald. Ein seltsames Ge-
fihl der Riihrung steigt mir in die Kehle, es
ist wie ein Rausch, der durch meinen Koér-
per stromt und mich mit den Umstehenden
auf eine eigentimliche Weise verbindet.
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AUF DER REISE IN UNBEWUBTEN WELTEN -
ERSTE ANNAHERUNG

In den drei Szenen tritt die unverstandene
oder die nur undeutlich zu hérende Sprache
in den Hintergrund und 1363t kultische Ins-
zenierung und sinnliche Wahrnehmung in
den Vordergrund treten. Der sprachlichen
Verstandigung und der Bedeutung des
Wortes beraubt und dadurch ausgeschlos-
sen von der kollektiven und sinnstiftenden
Gemeinschaft der Glaubigen, werde ich in
meiner Wahrnehmung zuriickgeworfen auf
blofRe Kérperlichkeit, auf rein leibliche Emp-
findungen: vor allem auf Gerliche, auf Kot,
Urin, ranzige Butter, saure Milch und auf
den Duft eines tropischen Waldes, aber
auch auf das Erleben von spezifischen Ge-
fahlen, auf Ekel, Scham, Peinlichkeit und
rauschhafte Rihrseligkeit.

Betrachte ich diese Gefiihle etwas naher,
so wird offensichtlich, dafk sie zugleich
groRe Ahnlichkeiten, wie auch starke Un-
terschiede aufweisen - je nachdem, wie ich
sie zuordne. Wéhrend meine Empfindun-
gen und die Gerliche im Tempel der Mor-
monen und in der Kirche der Christian and
Missionary Alliance (CMA) weitestgehend
Ubereinstimmen, stehen meine Geruchs-
empfindungen und Gefiihle in der Franzis-
kaner-Kirche dazu in scharfem Kontrast, ja,
bringen véllig Gegensatzliches zum Aus-
druck. Diese auffdllige Anordnung von
Ubereinstimmung und Kontrast bildet sich
auch ab in den sinnfalligen Arrangements
einzelner Szenen: Treten in der Kirche der
CMA und der Mormonen jeweils Mitter
und Kinder in den Vordergrund, so ist es in
der Franziskaner-Kirche das Bild einer dif-
fusen Masse von Kérpern, das sich in den
Mittelpunkt meiner Wahrnehmung dréngt.
Im Gegensatz aber zum rauschhaften und
mit einem Massenkérper assoziierten
Glickserleben in der Kirche der Franziska-
ner |6sen die Gerliche in den beiden ande-
ren Kirchen nichts als Abscheu und Unbe-
hagen aus und sind ausschlielich mit
Mutter-Kind-Szenen und plotzlich mit einer
eigenen Kindheitserinnerung und Gegen-
Ubertragung verknipft.
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Ich sehe mich als sehr kleines Madchen an
der Hand meines Vaters die steile Wendel-
treppe in der Dorfkirche hochsteigen, mu-
tig meine Angst vor der schwindelerregen-
den Hohe Uberwindend und voller Stolz die
jobenden Kommentare der Gbrigen Kirch-
ganger aufnehmend: »Noch so klein, und
doch kann sie schon in die Kirche gehen!«
Ich hatte nicht verstanden, was meine be-
sondere Leistung woh! gewesen sein moch-
te, aber ich werde wohl nicht vergessen,
welche Qualen ich durchlebte, wahrend
rings um mich herum die Manner auf der
Empore, inklusive meines Vaters, nach und
nach in einen tiefen Schlaf versanken, nur
hin und wieder vom lauten Schnarchen des
Nachbarn aufgeschreckt, wahrend ich mit
wachsender Verzweiflung auf das Ende
des Gottesdienstes wartete, nur um dann
in héchster Eile die ndchstgelegene Toilet-
te aufzusuchen.

Hoch oben auf der Empore, Gber den Kop-
fen der Ubrigen Glaubigen, weit entfernt
von den unten sitzenden Frauen und dem
am gegeniberliegenden Altar die Messe
zelebrierenden Priester, spielt sich, von al-
len unbemerkt, ein »Vater-Kind-Drama«
ab.”® Ringsum versinken die Manner und
auch der eigene Vater in einen tiefen
Schlaf, ohne die Qualen des Méadchens zu
bemerken, das mit seinen kdrperlichen N&-
ten sich selbst Gberlassen bleibt. Allerdings
wird die Qual, die es erleidet, durch das
Lob, das ihm widerfahrt, zwar nicht génz-
lich aufgehoben, so doch abgemildert und
im Gefiihl des Stolzes einem neuen Sinn
zugefihrt. So als seien die kdrperlichen
Qualen nicht umsonst gewesen.

Diese Kindheitserinnerung |aRt einen inter-
essanten Kontrast erkennen: Tritt in meiner
Kindheitserinnerung der Vater in die Szene
ein, die, wie abgehoben, Uber den unsicht-
baren Mittern und Frauen schwebt, so
spielen die Mdtter in den Szenen der fun-
damentalistischen Kirchen eine herausra-
gende Rolle, ganz im Unterschied zu den
Mannern, die seltsam unscheinbar im Hin-
tergrund, teilweise sogar génzlich hinter
geschlossenen Tiren verschwinden. Ist
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das kleine Madchen inmitten einer Schar
schlafender und schnarchender Manner
auf sich selbst zurlickgeworfen und mit sei-
nen kérperlichen Ndten alleine gelassen,
so werden die Kinder in den fundamentali-
stischen Kirchen von firsorglichen Muttern
gestillt, getréstet und umsorgt. Trotzdem -
und hieraus riihrt auch meine Irritation - 16-
sen diese Bilder und die damit verbunde-
nen Gerlche aus den fundamentalisti-
schen Kirchen Unbehagen, sogar Ekel und
Widerwillen in mir aus, wohingegen das
Bild aus Kindheitstagen keineswegs nur als
qualvoll in meiner Erinnerung haften bleibt,
sondern in seiner Verschrankung von Not,
Lob und Stolz damals eine neue Dimension
des Erlebens und jetzt eine neue Dimensi-
on des Verstehens erdffnet. Denn auffallig
ist ja, daR in der Szene meiner Kindheits-
erinnerung etwas zum Ausdruck zu kom-
men scheint, was in den Szenen der fun-
damentalistischen Kirchen verborgen blieb
- und umgekehrt, die Szenen sich also er-
ganzen. Das betrifft nicht nur die véllig ge-
gensatzlichen Empfindungen, die Prasenz
und das Verhalten von Mittern und Véatern,
sondern dies betrifft auch den Protest, den
die Kinder in den fundamentalistischen Kir-
chen demonstrativ ausdriicken, der aber
aus meinem Kindheitserieben vollends aus-
geklammert ist.

Es ist, als ob sich diese Kindheitserinnerung
wie ein Vexierbild Uber die Szenen aus den
fundamentalistischen Kirchen legt und mir
ein Verstidndnis des Verhaltens der beiden
Kinder erschlie3t, das einen bislang ver-
borgen gebliebenen Sinnzusammenhang
enthiillt. Als kieines Madchen unterwarf ich
mich der Zucht ritueller Ubungen, wahrend
die beiden kleinen Jungen hier gegen die
herrschenden Zwénge des religitsen Kul-
tes protestieren. Wahrend sie es wagen,
ihren leiblichen BedUlrfnissen freien Lauf zu
lassen und die Freuden korperlicher Ent-
spannung zu geniessen, sah ich in dieser
Situation keinen anderen Ausweg, als dran-
gende leibliche Bediirfnisse zu unter-
driicken und auf unmittelbare kérperliche
Befriedigung zu verzichten.
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In Verbindung mit jenen in den anderen
Szenen erlebten Gefihlen fihrt diese Kind-
heitserinnerung somit auf eine wichtige
Spur, denn: in allen Szenen steht das The-
ma »Korperlichkeit« im Mittelpunkt, und in
allen genannten Fallen wird ein kindliches
Drama inszeniert. Wahrend sich dieses
Drama in meiner Kindheitserinnerung zwi-
schen Vater und Tochter abspielt, konzen-
triert es sich in den anderen Szenen auf
Kinder und Mitter. Bei den Mormonen
bleiben sogar die Manner ganzlich unsicht-
bar, bei den Evangelikalen tauchen sie in
meiner Wahrnehmung nur schemenhaft
und fern, auf der anderen Seite der Kirche,
auf, und bei den Katholiken verschmelzen
Manner und Frauen zu einer formlosen
Masse von Kdrpern. Die Forschungsspur
deutet also auf zwei zentrale Themenkom-
plexe hin: auf Kérperlichkeit und auf Mut-
ter-Kind-, bzw. Vater-Kind-Dramen.

Deutet diese Gemeinsamkeit aller Szenen
darauf hin, da® diese Themen im Bekeh-
rungsprozefy der Evangelikalen und Mor-
monen eine wichtige Rolle spielen? Dieser
Forschungsspur méchte ich nun im folgen-
den nachgehen.

DER WIDERSPENSTIGEN ZAHMUNG

Aufféllig an meiner Kindheitserinnerungist,
wie hier der Stolz, diese korperliche Lei-
stung gemeistert zu haben, noch eng ver-
knUpft ist mit der Erinnerung an die Qualen,
die diese Initiation zur Beherrschung der
Korperfunktionen und Triebe einst geko-
stet hatte.

Diese Verknipfung von Qual und Stolz aber
fehlt in den Szenen der fundamentalisti-
schen Kirchen, so als sei dieser Faden ge-
rissen oder aber aus dem religiésen Kon-
sens ausgeschlossen. Denn in der Kirche
der Evangelikalen und auch im Tempel der
Mormonen taucht Kérperlichkeit, Sinnlich-
keit und leibliche Lust nur als etwas An-
stoRiges, Beschdmendes, gar Ekelerre-
gendes auf. Leiblichkeit stért und ver-
ursacht Unbehagen. Der kleine Junge hat
nicht nur seine Kot- und Urinspuren auf
dem sauberen FuRboden hinterlassen und
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einen widerlichen Gestank verbreitet, son-
dern auch die strenge Disziplin und Kon-
zentration der Glaubigen durchbrochen und
gestort.

Die Erwachsenen, ausgenommen die M{t-
ter, haben sich bereits mit Leib und Seele
der strengen Disziplin unterworfen. In der
Kirche der Evangelikalen ist dies besonders
offensichtlich, wo alle Gldubigen beten,
singen, stehen und knien, wie auf Kom-
mando. Gegen die aus ihrem BewuBtsein
bereits getilgte Qual, die mit aller Disziplin
- sei sie seelischer oder korperlicher Natur
- verbunden ist, rebelliert der kleine Junge,
der, stellvertretend fir alle Anwesenden,
die verbotene Lust an der Leiblichkeit in
Szene setzt.

Nicht minder anstoRig und deplaziert wirk-
te die Still-Szene inmitten der Bibelschu-
lung bei den Mormonen. Die Intimitat die-
ser Szene, der Anblick der nackten Brust,
stand in scharfem Kontrast zum klinisch-
aseptischen Ambiente des Kirchenraumes.
Hier gelingt es dem Jungen, der die Unter-
brechung seines Gestillt-Werdens mit lau-
tem Protest kundtut, die Andacht des Ge-
betes zu stéren. Beide Kinder verweigerten
sich der Qual kirchlicher Disziplin und damit
der Initiation zur Beherrschung der Kérper-
funktionen und dem Aufschub von Trieb-
befriedigung.

Meine nur insgeheim eingestandene Freu-
de am subversiven Protest dieser beiden
kleinen Jungen und mein schon fast trot-
zig anmutendes und zunéchst zensiertes
Verstandnis fur ihr Treiben deuten auf den
verborgenen Sinn dieser Szenen: die noch
nicht gelungene Beherrschung von Kérper-
funktionen als etwas Beschdmendes vor
Augen zu fihren und die Sinnlichkeit des
Kérpers durch rituelle Ubungen zu zidhmen
und zu tabuisieren. Welches Interesse aber
verbinden die Fundamentalisten mit dieser
Unterdriickung kérperlicher Prozesse?

In der Kirche der Evangelikalen schien der
Junge wie ein kleiner Irridufer, der, vor al-
ler Augen, die Ambiguitat des korperlichen
und religidsen Zivilisierungsprozesses zur
Beherrschung der Triebe inszenierte: Er
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brachte die noch nicht gelungene Beherr-
schung von Leibeséduflerungen zum Aus-
druck und bot insofern der versammelten
Gemeinde die Mdglichkeit, sich sowohl an-
gewidert abzugrenzen und den Triumph
der Triebbeherrschung still zu genief3en,
als auch, in der heimlichen Teilhabe am Ge-
schehen, die nun verbotene Lust aus der
Ferne des Erwachsenseins projektiv wie-
derzuerleben. Die stille Lust und heimliche
Befriedigung, die das Kind erlebt, werden
ja zunachst von den Erwachsenen geduldet
und toleriert und erst nach geraumer Wei-
le von einer herbeieilenden Frau abrupt un-
terbrochen, die, durch das Hinaustragen
des Jungen, seine Tat als eine Abwei-
chung kennzeichnet. Lediglich die nicht so-
fort beseitigten Spuren des Geschehens
und der alles beherrschende Kot-Geruch
legen noch Zeugnis ab von der zuvor erleb-
ten kérperlichen Lust und Rebellion des
Kindes, die jedoch im Nachhinein eine ne-
gative Deutung erfahren.

In dieser Szene 186t sich der religiés be-
stimmte und von den Fundamentalisten
initiierte Zivilisationsprozell noch in seiner
urspringlichen Entstehung aufspiiren: Da
ist zundchst die hemmungslose, nach
Triebabfuhr und Entspannung verlangende
Korperlichkeit eines Kindes sowie die dar-
an geknipfte Leiblichkeit der Lust und
Sinnlichkeit der Befriedigung. Der abrupte
Eingriff und die Begrenzung des kindlichen
Lustspiels setzen eine Zasur: unerwiinscht
und anstéBig ist demzufolge nicht die
bloRe Kdorperlichkeit, sondern vor allem
Lust und Befriedigung, die allein der Kérper
verschaffen kann. Diese Zasur und das dar-
an geknupfte Tabu leiblicher Lust und Be-
friedigung degradieren den Kérper zu ei-
nem Ekel erregenden, Gestank verbrei-
tenden und Scham auslésenden Stérfaktor
und erlauben lediglich im Stolz der Trieb-
beherrschung oder allenfalls in der heimli-
chen Teilhabe an der Lust des Kindes, Ge-
nuld und Befriedigung zu versplren.
Verborgen bleibt dabei die Qual, die der
kirchliche Dressurakt abverlangt. Daraus
l1aRt sich unschwer erkennen, worauf es
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den evangelikalen Missionsgruppen an-
kommt: Abscheu zu erzeugen vor dem un-
gehemmten Lustverlangen des Korpers,

- um die noch wilde Leiblichkeit des Kindes

zu Uberwinden.

Im Unterschied dazu war es im Mormo-
nentempel nicht mehr alleine das Kind,
sondern waren es Mutter und Kind ge-
meinsam, die das AnstolRerregende repra-
sentierten. In Szene gesetzt wurde eine
nur wenig strukturierte Mutter-Kind-Sym-
biose. Hier kam eine disziplinierte sprachli-
che Versténdigung erst gar nicht zustande.
Binnen weniger Minuten verlor sich das
Getihl, in einem sakralen Raum zu sein,
und die hilflosen Bemihungen, eine dialo-
gische sprachlich-geordnete Bibelschulung
durchzufiihren, scheiterten an der Uber-
macht einer ungezdhmten, wenig struktu-
rierten und alle rationalsprachiiche Ver-
standigung sprengenden Mutter-Kind-Be-
ziehung. :

Diese Mutter-Kind-Symbiose widersetzte
sich dem religidsen Ritual und dem Diskurs
gleichermalien, und der verzweifelt und
peinlich anmutende Versuch, diese Lust
und Befriedigung verschaffende Korper-
lichkeit mit einem Gebet zu bezwingen,
schlug zwar nicht génzlich fehl, artete
jedoch zu einer kleinen und fir alle wahr-
nehmbaren Demonstration von Protest
aus: Der kleine Junge schreit vor Empdrung
auf und zwickt seine Mutter voll kindlicher
Waut in die Brust, so daf die Worte, die sie
spricht, véllig untergehen.

Bei den Mormonen sind anders als bei den
Evangelikalen die Mitter mit ihren Kindern
auch rdumlich bereits abgetrennt und iso-
liert. Hier war der Mutter-Kind-Raum véliig
getrennt von den Ubrigen Rdumen, in de-
nen die Manner und die Jugendlichen ver-
schwanden. Damit erscheint das, was es
zu Uberwinden und auszugrenzen gilt, klar
benennbar: das noch unzivilisierte Verhélt-
nis einer Mutter-Kind-Symbiose. Das Ver-
pbnte ist allerdings nicht wie bei den Evan-
gelikalen auf die unbeherrschte Kérperlich-
keit des Kindes beschrankt, sondern um-
faft vielmehr Regression, Symbiose und

JOURNAL FUR PSYCHOLOGIE



die Macht der frthen Mutter-Kind-Bezie-
hung. Diese Beziehung wird als chaotisch,
zugellos und einem rationalen Diskurs nur
schwer zuganglich dargestelit. Das Bezie-
hungsmuster gehorcht einem »primitiven«
Reiz-Reaktions-Schema, das sich dem zag-
haften Bildungs- und Erziehungsversuch
der Mormonen zu entziehen scheint.

Aus meinen bisherigen Ausfihrungen las-
sen sich erste Vermutungen Uber die un-
bewuliten Zielsetzungen der Fundamen-
talisten formulieren: Wahrend es den Evan-
gelikalen mehr um eine kérperliche Dres-
sur kindlicher, d.h. triebhafter Lebens- und
LeibesduRerungen, um die Abschaffung
leibzentrierter Lust und um einen leiblichen
Zivilisationsproze zu gehen scheint, so
geht es den Mormonen eher um eine Uber-
windung mitterlich dominierter, regressi-
ver und unstrukturierter Beziehungsmoda-
litdten, verbunden mit einer kérpersinnlichen
EinGbung von Triebzdhmungen.

Mein heimliches Bindnis mit den Kindern
und meine Empfindungen von Scham und
Peinlichkeit verweisen auch hier nochmals
auf die Zwiespéltigkeit dieses Zivilisations-
prozesses: Zwar kann ich mich gut in die
Kinder einfiihlen, doch gleichzeitig empfin-
de ich Abscheu angesichts der stinkenden
Kotspuren und Scham angesichts der ent-
bléften Brust und gerate in einen Konflikt,
so als sei das eine wie das andere dem re-
ligidsen Anliegen der Situation unange-
messen. Die kindliche Lustbefriedigung ist
ebenso verpdnt wie die nackte Sinnlichkeit
einer weiblichen Brust. Damit in Konkur-
renz tritt die fundamentalistische Doktrin
der Mormonen ebenso wie die der Evan-
gelikalen, die beides, also die kindliche
Lustbefriedigung und die Bindung an die
Mitter, bekdmpfen miissen - sonst ist Be-
kehrung nicht méglich.

In der katholischen Kirche hingegen scheint
das Heer der Glaubigen zu einer amorphen
Masse von Kérpern zu gerinnen. Inszeniert
wird ein mystisches Verschmelzungser-
lebnis, verbunden mit rauschhaften Gliicks-
gefihlen im sakralen Raum. Wahrend die
Worte des Priesters im Rauschen der Palm-
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wedel untergehen, werden Geist und Kér-
perlichkeit ineinandergeschmolzen, my-
stisch verbrdmt, aufgehoben. In diesem
sinntich-mystischen Erlebnis verschwin-
den mannliche und weibliche Geschlecht-
lichkeit, Kindhaftes und Animalisches
kreucht und fleucht auf dem Boden und
zwischen den Beinen der Erwachsenen
umbher, dariber schwebt, abgehoben, ein
im Rausch entrickter Massenkérper.

Nun ist, zweifellos, nicht jeder katholische
Gottesdienst dazu angetan, eine soiche
rauschhafte Glickseligkeit zu erzeugen.
Doch selbst in einem alltaglichen Gottes-
dienst finden sich eine ganze Reihe von
strukturellen Ahnlichkeiten, die an den ge-
schilderten Gottesdienst an Palmsonntag
erinnern. Priester nuscheln Uber die Kép-
fe der Glaubigen hinweg, die versunken vor
sich hin désend auf den Banken sitzen und
unbehelligt und ungestért ihren Gedanken
nachhangen. DrauRen rattern laut hupend
die Busse vorbei, drinnen singt der Orga-
nist einsam und mit dinner Stimme ein Kir-
chenlied, alleine begleitet von seiner Orgel.
Niemand fuhlt sich aufgerufen mitzusin-
gen. Der Kirchenraum ist in ein schattiges
Halbdunkel gehidillt, Bilder und Gedanken-
fetzen spazieren im Kopf umbher, eine an-
genehme kérperliche Entspannung breitet
sich aus und ein Gefiihl wie kurz vor dem
Schlafengehen a3t Realitdt und Traum in-
einander verschmelzen,

Nun mdchte ich nicht behaupten, es gibe
in der katholischen Kirche nur Verschmel-
zung und Rausch und es fande hier kein Zi-
vilisationsprozeR statt. Meine Kindheits-
erinnerung zeigt ja etwas anderes. Aller-
dings bleibt hier - und das ist das Beson-
dere daran - anders als bei den Mormonen
und Evangelikalen der Zugang zu unmittel-
bar sinnlichem Erleben gewahrt und findet
Raum im religidsen Kult. Dadurch bleibt
auch die Ambiguitat des leiblichseelischen
Zivilisierungsprozesses erhalten und muf}
nicht wie bei den Fundamentalisten abge-
spalten und verdrangt werden. Doch die
Geschlechtlichkeit der Kérper wird im
rauschhaften Verschmeizungserlebnis auf-
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gehoben und neutralisiert.® Auch in mei-
nem Kindheitserlebnis wird die Geschlecht-
lichkeit stillgelegt: nicht nur schlafen die
Manner, sondern sie schweben auch noch
abgehoben, hoch oben auf der Empore
Gber den Képfen und Kdrpern der Frauen.
Vergleichbare rauschhafte Verschmel-
zungserlebnisse sind in den fundamentali-
stischen Kirchen, in diesen grell ausge-
leuchteten Rdumen, die keinen Schatten,
keine dunklen Ecken und erst recht kein
Traumen und Schlafen zulassen, unvor-
stellbar. Hier ist im Gegensatz zu den sa-
kralen Rdumen der katholischen Kirchen
keine Massenregression méglich oder er-
winscht. Zugelassen werden Regression
und Verschmelzung bei den Fundamenta-
listen lediglich in den speziell daflr vorge-
sehenen und von der Gemeinde der Glau-
bigen streng abgetrennten Mutter-Kind-
Separees. Ansonsten aber sind Rausch
und Verschmelzung mit dem religidsen
Selbstverstandnis der fundamentalistischen
Religionsgemeinschaften offensichtlich un-
vereinbar.

SCHLUBFOLGERUNGEN

Mit ihrem Bekehrungswerk knipfen die
Fundamentalisten an der Ambivalenz kor-
perlicher BedUrfnisstrukturen und an der
Ambivalenz der Triebschicksale an und
greifen damit unmittelbar an verschiede-
nen Punkten der Identitdtsbildung in die
Sozialisationsablaufe ein; zunédchst an der
Mutter-Kind-Symbiose, und damit an kol-
lektiven und rauschhaften Verschmel-
zungserlebnissen und an der noch unge-
zahmten Korperlichkeit und Sinnlichkeit
des Kindes.

Evangelikale und Mormonen sind darauf
angewiesen, die mit diesen Verschmel-
zungs- und Lusterlebnissen verknipften
Bedurfnisstrukturen aus dem BewuBtsein
zu tilgen. SchlieBlich widersetzen sich die-
se am hartnéckigsten einer an rationalen
Kriterien orientierten Lebensfihrung und
der Aneignung protestantischer Sekundar-
tugenden. Denn die in der ethnischen Ge-
meinschaft tradierte, lebenslange und en-
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ge Bindung an die Mitter verhindert spe-
zifische Reifungs- und Individuationspro-
zesse sowie die Ausbildung geschlechts-
spezifischer Rollenidentitdten im Sinne
westlicher Kulturvorstellungen. Dies hat
zur Folge, daf} der Spielraum flr ausge-
pragte Individuierungsprozesse einge-
schrankt bleibt und weder ein autonomes
Subjekt noch mannliche und weibliche Le-
bensentwiirfe entstehen, die den Vorstel-
lungen blrgerlichpatriarchaler Industriege-
selischaften entsprechen. Die lebenslang
aufrechterhaltene Bindung an die Mitter
sowie eine starke kollektive Verwurzeiung
stitzen zwar die Ausbildung einer relativ
gefestigten indianisch-weiblichen Identitat,
verhindern jedoch beim Mann die Integra-
tion phallischaggressiver Strebungen in
den maénnlich-indianischen Lebensent-
wurf. Doch nicht nur die enge Bindung an
die Mutter und die Verankerung im ethni-
schen Kollektiv, sondern auch die damit
verbundene und durch aufwendig zele-
brierte synkretistische Kulte am Leben er-
haltene Affinitdt zu Rausch- und Ver-
schmelzungserlebnissen verhindern ins-
gesamt die Entstehung von Disziplin, Flei
und Zuverlassigkeit eines im Geist des Ka-
pitalismus tatigen Lohnarbeiters. Die Ent-
stehung protestantischer Sekundartugen-
den scheitert im indianischen Lebens-
entwurf an den fehlenden Strukturen einer
auf Individuation und persénliche Autono-
mie zielenden Sozialisation. Um diese
Schwachstellen im indianischen Sozialisa-
tionsablauf zu Gberwinden, werden alle
rauscherzeugenden kérperlichen Genuf3-
mittel, wie Alkohol, Kaffee, Tee und Tabak,
aber auch alle synkretistischen Kulte und
religidsen Feste von Fundamentalisten und
Mormonen gleichermafien verboten.

Doch diese zunéchst aufgezwungenen Ein-
schrankungen waren wirkungslos, wirde
nicht im religidsen Kult der Fundamentali-
sten ein Ersatz angeboten und wiirde die-
ses Verbot nicht anknipfen kénnen an eine
psychische Disposition, an einen virulenten
Konflikt, der einer Losung noch harrt: Die
von den fundamentalistischen Gemein-
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schaften initiierte rigide Unterdriickung von
Kérperlichkeit, Regression und Verschmel-
zungserlebnissen vermittelt zugleich das
Geflhl zu reifen, erwachsen zu sein. Die
zunehmende Triebbeherrschung ist immer
auch mit Stolz und Triumph verbunden -
das ist ja die aus der Reflexion meines
Kindheitserlebens gewonnene Erkenntnis.
Deshalb wird auch die Herausldsung aus
den bei den Katholiken zelebrierten regres-
siven Verschmelzungserlebnissen als Fort-
schritt gewertet. Denn die Triebbeherr-
schung bedeutet einen Zugewinn an Auto-
nomie, ein groReres MaB an Selbstverfi-
gung. Dieser Fortschritt hat in einer Ge-
sellschaft, die seit Jahrhunderten gekenn-
zeichnet ist durch Ausbeutung und Unter-
driickung, natirlich einen besonders hohen
Stellenwert. Denn Fortschritt bedeutet
dann Errettung aus dem Elend, bedeutet
wohlgenéahrt und satt, reich und frei zu sein.
Also sind die fundamentalistischen Missi-
onsgruppen tatsachlich jene Retter, die sie
vorgeben zu sein?

Richtig ist, dal® die Trennung von dem bei
den Katholiken noch ineinandergeschmol-
zenen Massenkdrper als Fortschritt erlebt
wird, denn diese Trennung |48t Méanner
und Frauen in ihrer jeweiligen Geschlechts-
identitat in Erscheinung treten: in diesem
Herausbrechen aus der Verschmelzung
kann sich Geschlechtlichkeit entfalten und
wird bei den Fundamentalisten auch sicht-
bar in der getrennten Sitzordnung von Mén-
nern und Frauen bzw. in ihrer radikalen Se-
paration und muR dann zweifelsohne durch
Tabuisierung von Sinnlichkeit und durch ri-
tueile Einlbung von kérperlicher Disziplin
und Triebverzicht wieder unter Kontrolle
gebracht werden. In der katholischen Kir-
che meines Kindheitserlebens wird Ge-
schlechtlichkeit stillgelegt, die Manner
schlafen, oder mystisch aufgehoben, im
Rausch neutralisiert. Bei den Fundamenta-
listen hingegen wird Geschlechtlichkeit
zunéchst in einem kultischrituellen Rah-
men sichtbar gemacht, dann jedoch einge-
froren durch ein klinisches und aseptisches
Ambiente, in der die Sinnlichkeit zerfallt im
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gleiRenden Licht der Neonleuchten und die
Kérperlichkeit bloR als etwas Schmutziges
erscheint.

Das Zivilisierungsprogramm der fundamen-
talistischen Missionen ist jedoch nicht wie
das der Katholiken mannlich gepragt, son-
dern diese Funktion Gbernimmt bei den
Fundamentalisten das biblische Wort. Die
Manner bleiben entweder géanzlich un-
sichtbar und dadurch auch geheimnisvoll,
abstrakt wie bei den Mormonen oder aber
scharf getrennt von den Frauen und von
diesen entfernt durch den Block der auf
dem Boden kauernden Mdtter und Kinder
wie bei den Evangelikalen. Hier werden
das Wort und die Sprache zur einzig legiti-
men Autoritdt und der Kdrper zum treuen
Untertan des Geistes. Dort aber, wo das
Wort noch nicht regiert, im Mutter-Kind-
Raum der Mormonen, herrscht absolutes
Chaos, vergleichbar jener unstrukturierten
Situation in der Kirche der Franziskaner.
Sich von der katholischen Kirche abzu-
wenden erlangt deshalb die Bedeutung ei-
ner Losldsung aus mitterlicher Umklam-
merung und einer Befreiung aus ethnischer
Verschmelzung, wahrend die Bekehrung
zu einer der fundamentalistischen Missio-
nen als eine Hinwendung zum mannlich-va-
terlichen Prinzip erlebt und gedeutet wird.
Die von Sinnlichkeit entleerte Sprache der
Fundamentalisten® - Lorenzer nennt sie
zeichenhaft - dient nunmehr lediglich der
Zichtigung ungehemmten Rauschverlan-
gens, kérperlicher Begierden. Dabei wer-
den ganze Bereiche aus dem Erleben aus-
gelagert und in die tabuisierten Nischen
von Leiblichkeit, Kindheit und in die Sepa-
rees der Mutter-Kind-Symbiose abge-
drangt, die nun das Verpdonte und An-
stolRerregende reprasentieren. Zwar werden
Korperlichkeit und Regression in begrenz-
tem Umfang erlaubt, und zwar sowohl bei
den Mormonen als auch bei den Evangeli-
kalen, die jeweils den besonderen symbio-
tischen BedUrfnissen von Miuttern und
Kindern im kirchlichen Setting entgegen-
kommen, doch bleiben sie damit auch die-
ser Personengruppe vorbehalten und sind
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eindeutig der nun tabuisierten Kindheit und
den Muttern zugeordnet. Erwachsen zu
sein bedeutet dann, sich davon abzugren-
zen und zu distanzieren, die Ambivalenz
einseitig aufzuheben, die Kindheit und die
Abhéngigkeit von den Miittern hinter sich
zu lassen.

Die Uberwindung von Sinnlichkeit wird
demzufolge im wesentlichen auf der Ebe-
ne der Diskursivitdt zelebriert, so als ob die
Sprache und das biblische Wort die explo-
sive Dynamik der in der aufgebrochenen
Verschmelzung freigesetzten Triebwiin-
sche im Zaume halten und damit die Leer-
stelle des fehlenden bzw. abwesenden An-
deren, des »Vatersg, fllien kénnten. Denn
aus all dem geht ja hervor, dal} eine ddipa-
le Konstellation nicht entsteht: so sind es
nicht die indianischen Manner, die das Ge-
setz reprasentieren, sondern diese Aufga-
be Gbernimmt einzig und allein das bibli-
sche Wort, dem sich Frauen wie Manner zu
unterwerfen haben. Diese Beziehung zum
»Ersatz-Anderen«, dem biblischen Wort,
bleibt abstrakt, alleine der Diskursivitat ver-
pflichtet, und basiert auf einer aus dem re-
ligibsen Konsens ausgeschlossenen Sinn-
lichkeit.

Aus der Perspektive der fundamentalisti-
schen Missionen betrachtet, dienen die
von ihnen initiierten Trennungs- und Spal-
tungsprozesse einem herausragenden Ziel:
Der Aneignung von Modernitdt und der
EinGbung moderner Zivilisations- und Kul-
turtechniken (vgl. Klassen 1974,200 sowie
David 1990, 293ff). Dabei gehen sie von ei-
nem fundamentalistisch-puritanischen Kui-
turverstandnis aus, das der Uberwindung
kollektiver und sinnlich-symbolischer Ver-
schmelzungserlebnisse bedarf und auf ei-
ner rigiden Unterdrickung regressiver und
kérperlicher BedUrfnisse basiert, sowie ei-
ne radikale Herausldsung aus miutterlich
dominierten Verhaltens- und Lebensent-
wurfen erforderlich macht, um »modern
man« zu kreieren. Zweifellos erlaubt gera-
de die in der indianischen Gesellschaft ver-
pOnte Separation von der Mutter und die
Uberwindung rauschhaften und triebge-
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steuerten Verhaltens sowie die Aneignung
einer - wenn auch zeichenhaft verstim-
melten - Diskursivitadt die Ausbildung von
Tugenden und Leistungen, die in einer
nach Modernitat strebenden patriarchalen
Gesellschaft von gréter Bedeutung und
auch von gréRtem Nutzen sind. In dem Ver-
sprechen einer Separation von der Mutter
und damit eventuell auch einer Separation
von der eigenen Kultur und einer Assimila-
tion in die patriarchalisch-dominante Kultur
der (Neo-}Kolonisatoren liegt jedenfalis die
groBte Verfihrungskraft der Fundamentali-
sten begrindet.

DaR die fundamentalistischen Kirchen sol-
che immensen Bekehrungserfolge aufwei-
sen, kann mithin nur heiRen, dalk sie mit
ihrem Missionswerk einen bereits seit lan-
gem schwelenden, jedoch ungeidsten le-
bensgeschichtlichen Konflikt aufgreifen: Es
geht um die durch den sozialen Wandel be-
dingte Verdnderung von kollektiven Le-
bensentwirfen, die in ihrer traditionellen
Variante den Anspriichen der Moderne
hoffnungsios unterlegen sind. Vor allem die
starke und lebenslang aufrechterhaltene
Bindung an die Mtter und an das ethni-
sche Kollektiv, aber auch die Freuden einer
teilweise wenig unterdriickten Sinnlichkeit
und Kérperlichkeit sowie die hingebungs-
voll, oder auch hemmungslos, genossenen
Rausch- und Verschmelzungserlebnisse er-
schweren den Weg in eine nach kapitalisti-
schen und zweckrationalen Kriterien ge-
ordnete Leistungsgesellschaft. Darunter
leiden besonders jiingere indianische Man-
ner und Frauen, die oft die ethnische Ge-
meinschaft als eine lastige Fessel erleben,
die sie in ihrem Freiheits- und Individuati-
onsdrang behindert und sie von einer
gréReren Integration in die nationale Ge-
sellschaft abhélt (vgl.Rohr 1991). Die Soli-
daritdt gegenuber ihrer ethnischen Ge-
meinschaft und der Wunsch nach sozialem
Aufstieg und Erfolg in der Welt der WeifRen
schliefen sich oftmals gegenseitig aus.
Wirtschaftlicher Erfolg geht jedenfalls hau-
fig einher mit dem Verlust ethnischer Iden-
titdt und einer Herauslosung aus den kol-
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lektiven Beziehungsgeflechten. Das Resul-
tat sind schwere Identitatskrisen. ¥

Die fundamentalistischen Religionsge-
meinschaften greifen mit ihrem Bekeh-
rungswerk einen zentralen, und ich méch-
te sogar behaupten, in kaum einer
Gesellschaft der Dritten Welt gelésten
Konflikt auf: Wie kdnnen Menschen, die in
engen kollektiven und zumeist mitterlich
dominierten Lebenszusammenhéngen auf-
wachsen, die sich einen leichten Zugang zu
regressiven Rausch- und Verschmelzungs-
erfahrungen bewahrt haben, in der moder-
nen Welt nicht nur Gberleben, sondern hier
ihren Platz finden, und zwar ohne daR sie
ihre eigenen kulturellen Eigenarten, ihre ei-
genen ethnischen Lebensentwirfe voll-
ends aufgeben missen?

Aus diesem Dilemma weisen die funda-
mentalistischen Missionsgruppen einen
burgerlich-patriarchalen und fundamentali-
stisch-puritanischen Weg : Sie férdern die
Entwicklung einer nachholenden Sozialisa-
tion und stiitzen die Herausbildung von Le-
bensentwirfen, die zwar den Normen ei-
ner modernen und patriarchalen Gesell-
schaft angepalt sind, doch gleichzeitig auf
der Verleugnung der eigenen Kindheitsge-
schichte und auf der Tabuisierung der ei-
genen korperlichen Sinnlichkeit und Re-
gressionsbedirfnissen beruhen. Sie ver-
sprechen zwar ein gréferes Mald an Frei-
heit, Autonomie und Individualitdt, doch
wird die Befreiung aus ethnischer Kollekti-
vitat, aus katholischer Unmiindigkeit, aus
ungezahmter Triebhaftigkeit und mitterli-
cher Dominanz mit einer asketischen und
sinnesfeindlichen sowie einer puritanisch
gefesselten Geschlechtlichkeit erkauft.

Anmerkungen

* Bei diesem Artikel handelt es sich um eine
stark Uberarbeitete und erweiterte Fassung eines
Vortrages auf der ersten Nurnberger Jahresta-
gung zur Ethnopsychoanalyse am 7. und 8. Juni
1991, der in seiner Vortrags-Fassung 1992 verdf-
fentlicht wurde.

1. Gemeint sind hier die Pfingstkirchen, aber auch
die Adventisten und vor allem die vielen unabhan-
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gigen Denominationen. In Lateinamerika werden
alle diese fundamentalistischen Missionsgruppen
als Sekten bezeichnet. Obwohi der Begriff der Sek-
te im Sinne von Weber (1984,348f) durchaus fur
diese Religionsgemeinschaften anzuwenden wiére
und auch zutreffen wiirde, benltze ich ihn nicht,
da er - selbst wenn er im expliziten soziologischen
Sprachgebrauch verwandt wird - immer diskrimi-
nierend klingt. Siehe dazu: Bamat 1986, Willems
1967, Bastian 1983, Prien 1978, Padilla 1989).
Protestant? The Politics of Evangelical Growth. Ber-
keley, Los Angeles, Oxford, 1990. Auch: Martin,
David:Tongues of Fire. The Explosion of Protestan-
tism in Latin America. Oxford vgl. Johnstone, der
fur Guatemala bereits 24%, flr Chile 27% und fir
Brasilien 21% angibt (1993, 160ff.} sowie Stoll (1993).
2. Der Katholizismus ist natirlich auch in Latein-
amerika 1éngst kein homogener Block mehr, denn
seit die Befreiungstheologie an Einfluf gewonnen
hat, ist der Katholizismus in einen eher traditionel-
len und konservativen und einen eher progressiven
und linksliberalen Block gespalten. Und fundamen-
talistische Stromungen wie das Opus Dei sind ins-
besondere auch in der katholischen Kirche La-
teinamerikas durchaus prasent, wenn auch nicht
dominant (Vgl. Prien 1378).

3. Ich unterscheide hier nicht zwischen charisma-
tischen und evangelikalen und fundamentalisti-
schen Religionsgemeinschaften, weil es mir hier
nicht um eine theologische, sondern um eine sozi-
alpsychologische Auseinandersetzung geht, die
Wert legt auf die Herausarbeitung struktureller Un-
terschiede und Gemeinsamkeiten theologisch sehr
verschiedener Glaubensgemeinschaften.

4. So haben die Mormonen und die Christian and
Missionary Alliance (eine protestantischfundamen-
talistische Gemeinschaft) in Otavalo, Ecuador, je-
weils ein Kirchenhaus fiir die Wei3en und Mestizen
und eins fir die Indianer errichtet.

5. FUr die Mormonen gibt es immerhin eine weltli-
che Autoritdt, namlich ihren Prasidenten, der in
schwierigen Konfliktsituationen durch eine Offen-
barung die bislang giltige Deutung des biblischen
Wortes andern darf (vgl. Hutten 1982).

6. Die Sektenmission, von der hier die Rede ist, be-
schrankt sich auf die Missionsarbeit der sogenann-
ten nichthistorischen Denominationen (Kirchenbe-
griff aus den USA flr Freikirchen), wozu Baptisten,
Methodisten, Presbyterianer und Lutheraner nicht
gehéren. Diese nichthistorischen Denominationen
haben erst seit Anfang der 60er Jahre mit ihrem
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missionarischen Pionierwerk in Lateinamerika be-
gonnen. Gréere missionarische Aktivitdten waren
zuvor nicht zu realisieren: Erst die Bauernbefreiung
und die Agrarreformen in den frithen 60er und 70er
Jahren machten nichtkatholische Missionsarbeit
moglich, Die historischen Denominationen haben
in den vergangenen Jahrhunderten, wenn Uber-
haupt, dann nur in den Einwanderungskolonien eu-
ropaischer Migranten FuB fassen kénnen und wa-
ren insofern vor allem auf die entstehende
birgerliche, weille Mittelschicht beschrénkt {vg!.
Prien 1978 sowie Muratoric 1982).

7. Diese Angaben sind der Zeitschrift »lglesia,
Pueblos y Culturas |, Documentos Latinoamerica-
nos del Postconcilio«, Quito 1986 entnommen. In-
zwischen dlrften diese Statistiken jedoch schon
wieder Uberholt sein, denn in den Andenlandern
schreitet der Proze der »Choloficacion« (Mestizie-
rung) in bisher nicht dagewesenem Ausmal voran.
8. So umwirbt die katholische Kirche plotzlich die
bislang vernachléssigten ethnischen Vélker mit li-
turgischen und kultischen Innovationen.

9. Vgl. Willems {1967). Dieser Eingriff wird von
Wissenschaftiern und Politikern in Lateinamerika
und in Europa unterschiedlich beurteilt. Eine ganze
Reihe von Autoren (z.B. Bastian 1983, Strobele-
Gregor 1989) halten diesen Eingriff fir unabdingbar
und entwicklungsférdernd, andere wiederum (z.B.
Prien 1978, Miinzel 1979, Padilla1989) sind der Auf-
fassung, dal das Wirken der Sekten im wesentli-
chen destruktiv und antiemanzipatorisch ist.

10. Diese Frage wird insbesondere von Martin
(1990}, aber auch von Bastian (1983) am Beispiel
Mexikos naher untersucht.

11. Vgl. Flora 1975. In dieser Studie wird die The-
se vertreten, daR die Bekehrung den Machismos
mildert, da die neue Religion Gewalt als siindhaft
darstellt und die Manner in ihrer Rolle als Familien-
véter und Frauen in ihrer Rolle als Mitter und Ehe-
frauen aufwertet.

12. Obwohl Lorenzer sich mit den Folgen des 2.
Vatikanischen Konzils beschaftigt und in diesem
Zusammenhang eine dhnliche Entzauberung der
katholischen Welt festgestellt hat wie einst Max
Weber fir den Protestantismus, &8t sich seine
These vom Vandalismus des 2. Vatikanischen Kon-
zils auch auf den fundamentalistischen Missions-
protestantismus in Lateinamerika Gbertragen. Da-
bei ist es offensichtlich, daf} das Zerstérungswerk
der protestantischfundamentalistischen Missiona-
re noch erheblich umfangreicher ist als das der ka-
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tholischen Kirche. Siehe hierzu Rohr (1991).

13. Zwischen 1983 - 1990 habe ich mich mehrfach
in Ecuador zu Feldforschungszwecken aufgehalten
und mich dabei wesentlich auf die nérdliche An-
denprovinz Imbabura, speziell auf die Kleinstadt
Otavalo und Umgebung, konzentriert. In Otavalo
leben rund |0 000 Einwohner, liberwiegend Me-
stizen, jedoch zunehmend auch wohlhabende in-
dianische Handler, die zum Volk der Otavalefios
gehdren, das im Gebiet von Imbabura die Mehrheit
der Bevélkerung stellt.

14. Diese Forschungsarbeit wurde fast aus-
schlieBlich privat von mir getragen. Fir Reiseko-
stenzuschisse danke ich dem Studienwerk Villigst
und dem Direktorium der Abteilung Sozialisati-
on/Sozialpsychologie der Universitat Frankfurt.

15. Mit der Aufarbeitung dieser Forschung bin ich
zur Zeit noch im Rahmen meiner Habilitation be-
faBt. Hierbei geht es mir vor allem darum, einer-
seits methodologische Fragen ethnopsychoanaly-
tischer Feldforschung und der Interpretation der
Gesprache zu kldren und andererseits inhaltlich die
Folgen des fundamentalistischen Missionswerkes
in bezug auf Identitdtsveranderungen,Geschlech-
terverhaltnis, Geschlechtsroilenidentitat und fami-
liale Strukturen bei einer indianischen Ethnie zu un-
tersuchen.

16. Ein aus der psychoanalytischen Praxis Uber-
nommener Begriff, der - so die Konvention - die
Antwortbereitschaft des Analytikers auf die Uber-
tragungsangebote des Patienten umfalt. Vgl. da-
zu Lorenzer {1970,170ff). Hier zundchst gebraucht
im Sinne von unbewufter Reaktion auf ein Erleb-
nis oder eine Beobachtung.

17. Zur Frage ethnospychoanalytischer Interpreta-
tion und zur Bedeutung der Gegenibertragung
vgl. Devereux {1976). Zur tiefenhermeneutischen
Kulturanalyse siehe Lorenzer (1986).

18. Lorenzer hat den Begriff ntiefenhermeneuti-
sche Kulturanalyse« gepragt. Vgl. Kénig, Lorenzer
Ludde (1986).

19. Vgl. Nadig (1986). Zu weiteren Fragen der Feld-
forschungs- und Interpretationsmethoden siehe
auch Bosse (1992}, King (1992) und Rohr (1992).
20. Vgl. Lorenzer (1970, 170ff) sowie Cremerius
{1987). Zur neueren Debatte siehe Krutzbichler &
Esser (1991).

21. Vgl. Heimann (1950,81), die unter Gegeniber-
tragung alle Gefiihle, die der Analytiker dem Pati-
enten gegeniber entwickelt, versteht und dabei
die die Analyse storenden von den Analyse forder-
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lichen Reaktionen unterscheidet.

22, Siehe hierzu die Zusammenfassung dieser De-
batte in: Krutzenbichler & Esser (1991) sowie Kri-
ger-Zeul {1982) und Méller (1977).

23. Selbstverstandiich benétigt die kontrollierte
Handhabung von Gegen(ibertragung eine Spezial-
ausbildung, die auf einer eigenen Selbsterfahrung
basiert. Dartiber hinaus ist eine Supervision vonné-
ten, denn Gegenubertragungen sind in aller Regel
unbewuRt und kénnen deshalb nur im Gesprach
mit anderen Personen aufgedeckt werden. Siehe
hierzu auch Nadig (1986,41ff) sowie Rohr (1993,23 ff).
24. Unter sinnlichsymbolischen Interaktionsformen
versteht Lorenzer eine vorsprachlich organisierte
psychische Struktur, die den Affekten, der Phanta-
sie und den leiblichen Prozessen besonders nahe
steht. Hierunter fallen insbesondere die Entwick-
lungsprozesse in den ersten zwei Jahren, noch vor
dem Spracherwerb, wobei allerdings auch nach
dem Spracherwerb sinnlichsymbolische Interaktio-
nen ablaufen, die niemals in Sprache lberfiihrt wer-
den - wie 2.B. Trdume, Raumerlebnis, das Spiel mit
Gegenstanden. Vgl. Lorenzer (1981,159).

25. Lorenzer (1970) beschreibt szenisches Verste-
hen so: »Szenisches Verstehen meint dement-
sprechend ein Verstehen, das (ber das Erfassen
der konkreten Szene die darin enthaltene situative
Struktur begreift — mittels sich entsprechender
‘gemeinsamer’ Interaktionsmuster in Analytiker
und Analysand«. (137ff)

26. Die Christian and Missionary Alliance ist eine
fundamentalistisch orientierte Missionsgesell-
schaft aus den USA, die, was relativ ungewdéhnlich
ist, bereits seit Anfang des 20. Jahrhunderts in
Ecuador missionarisch aktiv ist. Doch erst seit der
Bauernbefreiung in den frihen 60er und 70er Jah-
ren konnte sie erste nennenswerte Missionserfol-
ge aufweisen. Inzwischen zahit sie gemeinsam mit
der Gospel Missionary Union zu der groten und er-
folgreichsten fundamentalistischen Missions-
gesellschaft in Ecuador.

21. Das Geschlecht kleiner Kinder ist in Latein -
amerika unweigerlich an dem obligaten Ohr-
schmuck, der weiblichen Séuglingen bersits weni-
ge Wochen nach der Geburt angebracht wird, zu er-
kennen.

28. Ich spreche hier bewuf3t von einem Vater-Kind-
Drama und nicht von einem Vater-Tochter-Drama,
weil die Betonung der Geschlechtsdifferenz auf ein
Thema verweisen wirde, das ich in diesem Zu-
sammenhang nur am Rande streifen, jedoch nicht
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ausfuhrlich behandeln kann.

29. Rauschhafte Verschmelzungseriebnisse bilden
auch den Kern der traditionsllen, synkretistischen
Kuite und die Basis kollektiver [dentitatsbildungs-
prozesse in indianischen Gesellschaften. Vgl. Rohr
(1991).

30. Der Fundamentalismus ist ja vor allem durch ei-
ne orthodoxe, d.h. wortgetreue Auslegung der hi,
Schrift gekennzeichnet. Verboten ist jedwede hi-
storische oder wissenschaftskritische Hinterfra-
gung und Interpretation des biblischen Wortes. Un-
terdriickt wird dadurch jede Form der Phantasie,
jede Form einer freien, aus subjektiven Lebenser-
fahrungen resultierenden Assoziation, die sich an
biblische Szenen und Bilder anlehnen kénnte. Zu
den Folgen dieser Form der Repression siehe auch
Lorenzer {1981).

31. Zum subjektiven Erleben einer solchen Iden-
titdtskrise, siehe Rohr (1990).
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