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Andrea Heidy Miiller

Kirche, Ethnizitit und Mythos
Die »Revolution des Poncho« in Ecuador (1960-1990)

In seinen Beobachtungen von 1963 bezeichnete der britische Historiker und Marxist Eric
Hobsbawm Lateinamerika als die »explosivste Weltregion«." Er artikulierte die Uberzeu-
gung, dass sich die » Armen und Unterdriickten« in verschiedensten Teilen des Kontinents
erheben wiirden. In Ecuador blieb die Revolution allerdings aus. Waren hier die Einschét-
zungen des amerikanischen Geheimdiensts CIA aus dem Jahr 1967 realistischer? Wie in
einem Bericht iiber die Stabilitit der politischen Situation in dem siidamerikanischen An-
denstaat zu lesen ist, »existiert innerhalb der Bevolkerung kein geniigend starker Wille,
um die Opfer zu erbringen, die eine gewaltsame Revolution mit sich bringen wiirde«.? Es
waren hauptsichlich die revolutionédren Ereignisse in Kuba (1959) und spiter in Nicara-
gua (1979), die in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts Bewunderung oder Panik aus-
losten, in jedem Fall weit iiber die Region hinaus ausstrahlten. Zu einem Grofteil ist es
auf diese beiden Umbriiche zuriickzufiihren, dass sich ein »Revolutionsmythos Latein-
amerika«® herausbildete, der sich nicht nur durch eine Vorstellung der permanenten po-
tenziellen Subversion in diesem Teil der Welt speiste, sondern bis in die heutige Zeit durch
(mediale) Reprisentationen von heldenhaften Guerilla-Kdmpfern und -Kampferinnen. Ein
Revolutionsmythos lief} sich dariiber hinaus, vor allem seit der Kubanischen Revolution,
auch in einem realpolitischen Kontext entdecken. Die revolucion war allgegenwirtig und
dominierte in Lateinamerika die politischen Debatten der 1960er- und 1970er-Jahre. Die
Gefahr eines »zweiten Kuba« wurde, entsprechend der Konfrontationslage im Kalten
Krieg, von den herrschenden politischen Kriften als eine der grofiten Bedrohungen der
Zeit angesehen. Die Kubanische Revolution als neues Feindbild oder aber, je nach ideo-
logischer Positionierung, erstrebenswertes Vorbild bildete eine wichtige narrative Grund-
lage fiir politische Propaganda und fiir Mobilisierungsbestrebungen innerhalb verschiede-
ner Bevolkerungsteile.

Dem mythologischen Charakter von Revolution widmet sich dieser Artikel. Er nimmt
die ecuadorianische »Revolution des Poncho« zum Anlass, eine Reflexion iiber Narrati-
ve, Definitionen und die Deutungshoheit von Revolution anzuregen. Die Bezeichnung
»Revolution des Poncho« wurde vom ecuadorianischen katholischen Priester Agustin
Bravo Muioz 1984 geprigt. Sie bezeichnete die »befreiende Pastoralarbeit« des Bischofs
Leonidas Proafio von Riobamba, der zwischen 1954 und 1985 das Oberhaupt der katho-
lischen Kirche in der Andenprovinz Chimborazo war.* Als charismatische Figur der latein-

1 EricJ. Hobsbawm, Viva larevolucion. On Latin America, London 2016, S. 43. Der entsprechen-
de Text von Hobsbawm wurde erstmalig am 2. Mai 1963 im »The Listener« verotfentlicht.

2 CIA Intelligence Memorandum zu Ecuador, 22.5.1967, S. 8, Electronic Reading Room, URL:
<https://www.cia.gov/library/readingroom/> [7.5.2018].

3 Rezent reproduziert zum Beispiel in Jorge Martin/John Peter Roberts, Permanent Revolution in
Latin America. Cuba, Nicaragua, Venezuela, London 2018; vgl. auch Nikolaus Werz, Revolutions-
mythen zu Lateinamerika, in: APuZ,2010,H.41-42,S.32-40; und allgemein Reinhart Koselleck,
Revolution als Begriff und als Metapher. Zur Semantik eines einst emphatischen Worts, in: ders.
(Hrsg.), Begriffsgeschichten. Studien zur Semantik und Pragmatik der politischen und sozialen
Sprache, Frankfurt am Main 2006, S. 240-251, hier: S. 250.

4 Gemil Enrique Rosner, in Deutschland geborener Priester und Autor mehrerer Texte iiber Leo-
nidas Proafio, hat Bravo Mufioz den Ausdruck zum Anlass des 30-jdhrigen Bischofsjubildums
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amerikanischen Befreiungstheologie ging der Ecuadorianer in die Geschichte ein. Bravo
Muifioz, als Generalvikar ein enger Vertrauter Proafos, »taufte« mit »diesem bedeutenden
Namen«® das Engagement des Bischofs fiir >die Indigenen<®, die hombres de poncho, die
dank seiner Pastoralarbeit begonnen hitten, durch Organisation und Wertschitzung ihrer
Kultur einen Ausweg aus ihrem Dasein als Unterdriickte zu suchen. Die seit den 1970er-
Jahren zunehmend sichtbaren sozialen Bewegungen und vor allem die neuartige Indige-
nenbewegung galten Bravo Muiioz als Hohepunkt eines von der Kirche angestofenen Pro-
zesses der Bewusstseinswerdung. Dieses Aufwachen der Indigenen, das sich seit Anfang
der 1990er-Jahre verstirkt in landesweiten levantamientos (Aufstande) manifestierte, ver-
leitete sowohl Kirchenvertreter als auch engagierte katholische Laien und weitere Auto-
ren dazu, den revolutiondren Mythos rund um den »Befreier der Indios« aufzunehmen und
in Form eines Erinnerungsdiskurses zu reproduzieren.” Warum also, so wiirde der zitierte
Bravo Muiloz wohl einwenden, sollte Ecuador kein Land der Revolution sein?

Dieser Beitrag argumentiert, dass der hier im Zentrum stehende Revolutionsbegriff, der
auf die Beschreibung des Mobilisierungsprozesses der ecuadorianischen Indigenenbewe-
gung als Resultat einer an der Befreiungstheologie orientierten Kirchenarbeit abzielt, einen
Mythos geschaffen hat, der auf einer Reihe bedeutungsgebender Reprisentationen basiert.
Die Entstehung und Wirkmachtigkeit dieses Mythos” der »Revolution des Poncho« wird
im Folgenden genauer betrachtet. Dabei werden drei Ebenen dieses Revolutionsbegriffs
unterschieden.

Zunichst ist der wihrend der Amtszeit Proafios entstandene und vom Bischof verwen-
dete Revolutionsbegriff zu analysieren, der, von der Befreiungstheologie geprigt, einen
»radikalen, aber friedlichen Wandel« zum Ziel hatte. Mit Bezug auf den lateinamerikani-
schen Kontext wird im ersten Teil gefragt, wie es hinsichtlich der sozialen und politischen
Umwilzungen der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts zu erkléren ist, dass eine etablier-
te und michtige Institution wie die katholische Kirche die Ideen einer Revolution auf-
nahm. Anhand der Befreiungstheologie wird herausgearbeitet, welche Art von Revoluti-
on diese christliche Theologie vorsah und wo die Konfliktlinien und Kritikpunkte lagen.

Der zweite Teil geht tiefer auf die Zusammenhinge in Ecuador ein und analysiert die
zentrale Rolle des Ponchos fiir den untersuchten Revolutionsmythos. Der Poncho, so lautet
die hier vertretene These, steht nicht nur symbolisch fiir das »typische« Gewand der Indige-
nen, sondern verweist auch auf den in der Pastoralarbeit des Bischofs Proafio zunehmenden

(1984) zum ersten Mal in einem Aufsatz verwendet. Vgl. dazu Enrigue Rosner (Hrsg.), Revolu-
tion des Poncho. Leonidas Proaiio — Befreier der Indios, Frankfurt am Main 1991, S. 18. Ein Ar-
tikel mit dem Titel »La buena nueva de la revolucién del poncho« wurde dann jedoch erst 1997
publiziert: Agustin Bravo Mufioz, La buena nueva de la revolucion del poncho, in: Cristianesimo
nella storia 18, 1997, S. 91-134. Dieser Artikel wiederum entstand im Rahmen eines Vortrags
iiber Proafio, den Bravo 1995 in S@o Paulo an der Generalkonferenz der »Comisidn para el Estu-
dio de la Historia de las Iglesias en América Latina y el Caribe« (eine internationale Kommission
fiir das Studium der lateinamerikanischen Kirchengeschichte) hielt.

5 Ebd., S.92.

6 Die kritische Reflexion iiber Indigenendiskurse ist wichtiger Bestandteil dieser Forschung. Es
werden an dieser Stelle einmalig Anfiihrungszeichen verwendet, um auf den konstruktivistischen,
prozessualen, kognitiven und temporalen Charakter dieser sozialen Kategorisierung aufmerksam
zu machen. Indigen kann sich sowohl auf eine imaginierte Gruppe vonseiten kirchlicher Akteu-
re beziehen, als auch auf Organisationen, die sich selbst als solche identifizieren. Theoretischer
Bezug ist Rogers Brubaker, Ethnicity without Groups, Cambridge/London 2004.

7 Explizit neben Rosner (1991) zum Beispiel auch bei Frangois-Xavier Tinel, El papel de la Iglesia
Catélica en la »revolucion del poncho«, in: Frangois-Xavier Tinel (Hrsg.), Las voces del silen-
cio. Procesos de resistencia de los indigenas de Chimborazo durante el gobierno de Leén Febres
Cordero: 1984—1988, Quito 2008, S. 69-125.
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Fokus hin zu den Indigenen und weg von >den Bauern<. Mit anderen Worten proklamiert
die »Revolution des Poncho« die Transformation eines Klassenkampfs hin zu einem Kampf
der Indigenen. Anhand einer Fallstudie — die Griindung der Indigenenorganisation des
ecuadorianischen Hochlands — wird aufgezeigt, dass die sozialen Realitdten auf lokaler
Ebene um ein Vielfaches heterogener waren, als dies im Narrativ der »Revolution des Pon-
cho« anhand der Gegeniiberstellung von Klasse und Ethnizitit dargestellt wird.

SchlieBlich und auf einer iibergeordneten Ebene ist die »Revolution des Poncho«, wie
bereits angedeutet, auch stets als Erinnerungsdiskurs® zu reflektieren. Die Namensgebung
durch Bravo Mufioz war eine retrospektive Deutung der Pastoralarbeit Proafios, die einer-
seits von einem spezifischen Verstindnis der Befreiungstheologie als revolutiondrer Be-
wegung getragen wurde und andererseits auf einer essenzialistischen Reprisentation des
>Anderenc<, Indigenen, beruhte. Dass wir es im Zusammenhang mit der Befreiungstheolo-
gie mit einem Mythos zu tun haben, diirfte damit zusammenhéngen, dass Beitrige zur Rol-
le der katholischen Kirche in der sozialen und politischen Transformation Lateinamerikas
bisher hauptsidchlich durch Befreiungstheologen selbst oder mit einer starken Konzentra-
tion auf spezifische berithmte Akteure verdffentlicht worden sind. Wie der Soziologe Malik
Tahar Chaouch feststellt, ist die Personifizierung der Befreiungstheologie, im Beispiel
Ecuadors mit Proafio, kein Einzelfall, sondern bestimmt das »kollektive Gedédchtnis« die-
ser gesamten theologischen Tendenz.? Dabei wird mit dem Fokus auf einzelne Bischofe,
Theologen und vor allem auch Mirtyrer das breite Engagement anderer Personen — vor
allem Frauen, aber auch Priester — ausgeblendet. In der historisch-empirischen Forschung
hat besonders die lokale Verankerung sowie die konkrete Praxis der Befreiungstheologie
bisher noch wenig Aufmerksamkeit erfahren.'” Dieser Beitrag will, entgegen dieser Ten-
denz in der Literatur, die Befreiungstheologie aus einer differenzierteren Perspektive be-
trachten, indem die »Revolution des Poncho« sowohl als tatsdchlicher gesellschaftlicher
und politischer Wandel in der Zeit von den 1960er- bis zu den 1980er-Jahren untersucht
wird als auch in seiner Form als geschichtsmichtige Revolutionserinnerung, welche die
Deutungshoheit iiber soziale und politische Prozesse beansprucht."

1. DiE BEFREIUNGSTHEOLOGIE ALS REVOLUTIONSTHEORIE?

Das primére Ziel einer befreienden Kirche war die aktive Partizipation katholischer Kle-
riker und Laienorganisationen an der Bekdmpfung sozialer Ungleichheiten. Als Anfinge
der Befreiungstheologie werden in der Literatur zwei innerkirchliche GroBereignisse her-
vorgehoben. Einerseits die Reformen, die durch das Zweite Vatikanische Konzil zwischen
1962 und 1965 angestolen wurden. Andererseits, auf lateinamerikanischer Ebene, die zwei-
te lateinamerikanische Bischofskonferenz 1968 in Medellin.

8 Fiir einen Uberblick iiber die Debatte zur Erinnerungsgeschichte, die hier nicht weiter ausge-
fiihrt werden kann, vgl. Christof Dejung, Oral History und kollektives Gedidchtnis. Fiir eine so-
zialhistorische Erweiterung der Erinnerungsgeschichte, in: GG 34, 2008, S. 96-115.

9 Malik Tahar Chaouch, La teologia de la liberacién en América Latina: una relectura sociol6gi-
ca, in: Revista Mexicana de Sociologia 69, 2007, Nr. 3, S. 427-456, hier: S. 445.

10 Christian Biischges, 50 afios de la Teologia de la Liberacién. Introduccion, in: Iberoamericana
18,2018, Nr. 68, S. 7-11; Jan Eckel, The Rebirth of Politics from the Spirit of Morality: Ex-
plaining the Human Rights Revolution of the 1970s, in: ders./Samuel Moyn (Hrsg.), The Break-
through. Human Rights in the 1970s, Philadelphia 2014, S. 226-260, hier: S. 251.

11 Die Quellen fiir diesen Artikel stammen aus verschiedenen (Kirchen-)Archiven, Bibliotheken
und von Interviews in Ecuador. Diese Arbeit ist Teil eines Dissertationsprojekts an der Univer-
sitit Bern zu den Verflechtungen der katholischen Kirche und dem Entstehungsprozess der In-
digenenbewegung in Ecuador wihrend der 1960er- bis 1980er-Jahre.
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Das Zweite Vatikanische Konzil markiert die ideologische Offnung innerhalb der ka-
tholischen Kirche hin zu sozialen Fragen.'? Wie der argentinische Philosoph und Theolo-
ge Enrique Dussel schreibt, beginnt mit dem Jahr 1962 die Ara einer »neuen Christen-
heit«."* Die Errungenschaften des Konzils manifestierten sich in der Enzyklika »Populorum
Progressio«, die Papst Paul VI. im Mirz 1967 publizierte und die als zentrales Thema die
»Entwicklung der Volker« behandelte. Es wird darauf hingewiesen, dass sich »Entwick-
lung« hier nicht auf wirtschaftliche Verdnderung bezieht, sondern »Ungleichheiten abtra-
gen, Diskriminierungen beseitigen, den Menschen aus Versklavungen befreien [...]«'* soll-
te. Ebenso zentral ist, dass die katholische Kirche in dieser Aktion eine aktive Rolle
spielen sollte. Das Konzil fungierte sowohl als Treffpunkt als auch als Ort des Austauschs
fiir Geistliche aus der ganzen Welt."> Wihrend der Versammlungen trafen sich 18 Bischo-
fe »der Dritten Welt< — die Hilfte davon Brasilianer — mehrfach und erstellten das eben-
falls im Jahr 1967 publizierte »Manifest der Bischofe der Dritten Welt«. Darin bekriftig-
ten sie die Inhalte von »Populorum Progressio«, kritisierten die historischen Verbindungen
der katholischen Kirche mit »den Machtigen« und betonten, dass sich die »armen Volker
von sdmtlichen Kriften der Unterdriickung befreien miissen«.'* Aus dem Manifest der 18
Bischofe ist nicht nur die Bewegung Priester der >Dritten Welt< entstanden, sondern es ist
auch einer der ersten Texte, in dem die Idee der Befreiung explizit erwédhnt wurde. Zusam-
menfassend schreibt Enrique Dussel zu den Auswirkungen des Zweiten Vatikanischen
Konzils:

»Erst das Zweite Vatikanische Konzil iiberwindet faktisch, real und kulturell den Rahmen des r6-
mischen (lateinischen und hellenistischen) Reiches und 6ffnet die Kirche in universaler Weise fiir
die Evangelisierung aller Kulturen und der gesamten Menschheit. Zu diesem Schritt, den die Kirche
(ab 1962) in ihrer Geschichte tut, kommt in Lateinamerika ein tiefgreifendes kulturelles Phinomen
hinzu: die antioligarchische und anti-imperialistische Volksrevolution.«!”

Wie hier deutlich wird, fand die Idee oder Notwendigkeit einer » Volksrevolution« in den
Lindern Lateinamerikas in den 1960er-Jahren auch Einzug in Dussels Interpretationen.
Als zweites Ereignis, das als Grundlage fiir die lateinamerikanische Befreiungstheolo-
gie gilt, steht die zweite lateinamerikanische Bischofskonferenz in Medellin von 1968.
Diese muss als Hohepunkt zahlreicher Treffen lateinamerikanischer Bischofe gesehen wer-
den, die seit dem Konzil auf regionaler und nationaler Ebene stattgefunden haben.' Die
Literatur ist sich einig, dass diese vorrangigen Treffen fiir die Entstehung einer Theologie

12 Obwohl beispielsweise mit der katholischen Arbeiterjugendbewegung (»Juventud Obrera Ca-
télica«) seit den 1920er-Jahren reformistische Tendenzen bestanden, gilt das Konzil als Legiti-
mation eines Wandels durch die hochste Hierarchiestufe der katholischen Kirche. Wie aus der
Forschung allerdings klar wird, ist es in Bezug auf die Theologie der Befreiung angesichts der
regional und lokal sehr unterschiedlichen Ausprigungen wenig zielfithrend, sich zu sehr auf ei-
nen genauen Zeitpunkt oder ein einziges Ereignis als Anfang festzulegen.

13 Enrique Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, Mainz 1988 (zuerst span. 1967),
S. 200.

14 Enzyklika Populorum Progressio von Papst Paul VI. iiber die Entwicklung der Volker, URL:
<http://w2.vatican.va/content/paul-vi/de/encyclicals/documents/hf_p-vi_enc_26031967_
populorum.html> [29.11.2018].

15 Edward L. Cleary, Crisis and Change. The Church in Latin America Today, Maryknoll 1985,
S. 18-20.

16 Luis Miguel Baronetto, La Memoria en Documentos: Manifiesto de los Obispos del Tercer
Mundo, in: Revista Tiempo Latinoamericano 97,2014, Nr. 32, S. 64-71. URL: <http://www.
revistatiempolatinoamericano.com/rev/097/TL-097S12 .pdf> [10.12.2018].

17 Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, S. 201.

18 Seit 1952 werden die nationalen Bischofskonferenzen gegriindet und 1955 fand in Rio de Ja-
neiro die erste lateinamerikanische Bischofskonferenz statt.



Die »Revolution des Poncho« in Ecuador (1960—1990) 257

der Befreiung sowie fiir die Ergreifung von konkreten Initiativen durch die Geistlichen
maBgebend waren."” Dazu schreibt Christian Smith:

»Specifically, it was at these meetings that the experts began to move in their collective thinking be-
yond the social reformism of Vatican II and the modernization model of development. It was pre-
cisely during this time that dependency theory was becoming popular, that BECs* were spreading
like wildfire, that pastoral workers were moving to the poor, and that Marxism was showing an in-
crease in influence among university students, with whom many of these experts worked.«*!

Smith hebt im Zitat den Einfluss der Dependenztheorie hervor. Diese in Lateinamerika
entstandene Kritik an der Modernisierungstheorie geht von einer historisch-strukturellen
Abhingigkeitsbeziehung zwischen Industrie- und Entwicklungsldndern aus, welche die
Erkldrung fiir die vorherrschenden Ungleichheiten liefert.>? Die Einbeziehung der Depen-
denztheorie begrenzte folglich die Idee der Befreiung nicht auf einen theologischen, pro-
phetischen Sinn, sondern weitete sie aus auf eine wirtschaftliche, politische und kulturel-
le Befreiung.” Die wichtigste Neuerung der Konferenz in Medellin war die sogenannte
Option fiir die Armen; als neuer Zugang der Kirche zur Gesellschaft. Dabei bezieht sich
die Armut auf drei Aspekte: die materielle Armut, die spirituelle Armut sowie in Bezug
auf eine arme Kirche als neues Vorbild.?* Aufbauend auf diesen Grundsitzen galt schlief3-
lich die Verdffentlichung des Buches »Teologia de la liberacion« des peruanischen Pries-
ters Gustavo Gutiérrez im Jahr 1971 als die offizielle Geburtsstunde der Theologie der Be-
freiung. Mit dieser Publikation erhielt diese neue Tendenz international Bekanntheit und
es wurde in der Folge eine Reihe von Texten zum Thema veroffentlicht.” Gutiérrez un-
ternimmt in seinem Buch einen Definitionsversuch:

»Die Theologie der Befreiung versucht, ausgehend vom Kampf zur Uberwindung der augenblick-
lichen ungerechten Situation und vom Engagement zum Aufbau einer neuen Gesellschaft, iiber ein
Leben im Glauben und iiber die Bedeutung des Christentums nachzudenken. [...] Es gibt keinen an-
deren Weg zur Befreiung von jeder Form von Ausbeutung, zur Chance eines menschlicheren und
wiirdigeren Lebens und zur Schaffung eines neuen Menschen als eben diesen Kampf. Allerdings
werden wir im Grunde nie zu einer echten Theologie der Befreiung kommen, wenn die Unterdriick-
ten nicht selbst frei ihre Stimme erheben und sich unmittelbar und in schopferischer Weise in Ge-
sellschaft und Kirche duBern konnen.«?*

Es ist zu betonen, dass die heute bekannten Verfechter dieser theologischen Strémung in-
nerhalb des gesamten katholischen Klerus zu jeder Zeit eine Minderheit darstellten. Mit
anderen Worten darf die lateinamerikanische katholische Kirche der 1970er-Jahre keineswegs

19 Silvia Scatena, In Populo Pauperum. La Chiesa Latinoamericana dal Concilio a Medellin (1962—
1968), Bologna 2007; Christian Smith, The Emergence of Liberation Theology. Radical Reli-
gion and Social Movement Theory, Chicago/London 1991; Cleary, Crisis and Change; Daniel
H. Levine (Hrsg.), Religion and Political Conflict in Latin America, Chapel Hill 1986.

20 BEC:s steht fiir »Basic Ecclesial Communities« (Christliche Basisgemeinden) und bezeichnet
Nachbarschaftstreffen, bei denen die Lektiire der Bibel mit gesellschaftlichem Engagement ver-
bunden wird.

21 Smith, The Emergence of Liberation Theology, S. 152f.

22 Als Standardwerk gilt hierzu: Fernando Henrique Cardoso/Enzo Faletto, Abhidngigkeit und
Entwicklung in Lateinamerika, Frankfurt am Main 1976 (zuerst span. 1967).

23 Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, S. 375.

24 Vgl. Scatena, In Populo Pauperum, S. 499.

25 Der Anfang der Befreiungstheologie soll nicht auf die Publikation von Gutiérrez reduziert wer-
den, auch wenn er damit als Namensgeber fungiert. Wegweisend war beispielsweise auch die
Arbeit des Brasilianers Paulo Freire, der das Konzept einer befreienden Bildung und die Pidda-
gogik der Unterdriickten geprégt hatte.

26 Gustavo Gutiérrez, Theologie der Befreiung, Miinchen 1986 (zuerst span. 1971), S. 287.
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mit der Befreiungstheologie gleichgesetzt werden. Ebenfalls war die aussichtsreiche Auf-
bruchsstimmung von relativ kurzer Dauer. Bereits der konservative kolumbianische Bi-
schof Alfonso Lépez Trujillo versuchte als Prisident des Lateinamerikanischen Bischofs-
rats (CELAM) ab dem Jahr 1972, die noch junge Neuorientierung auszubremsen. Als Folge
dieser Opposition kann gesehen werden, dass auf der dritten lateinamerikanischen Bi-
schofskonferenz in Puebla 1979 die Option fiir die Armen zu einer »préferentiellen« Op-
tion heruntergestuft wurde. Die Repression innerhalb der Kirche, aber auch vonseiten der
Politik — teilweise in Zusammenarbeit — ist dafiir verantwortlich, dass wir heute mehrere
Mirtyrer der Befreiungstheologie?” kennen. In Ecuador kam der Druck zunéchst direkt aus
dem Vatikan: Schon 1973 wurde ein Apostolischer Visitator nach Riobamba geschickt, der
kontrollieren sollte, ob der »rote Bischof« — Leonidas Proafio — tatséchlich eine gewaltsame
Revolution plane. 1976 wurde ein Treffen 17 lateinamerikanischer Bischofe in Riobamba
durch die Polizei aufgeldst, die Bischofe festgenommen und des Landes verwiesen.”® Es
sind denn auch Ereignisse wie diese, die in der Historiografie der Befreiungstheologie sehr
dominant rezipiert worden sind, meistens mit dem Bestreben, den revolutioniren Charak-
ter einerseits und die Unterdriickung dieser theologischen Stromung durch die Méchtigen
andererseits hervorzuheben.

Die Entstehung der Theologie der Befreiung sowie auch die bereits erwihnten inner-
kirchlichen Verdnderungen miissen immer im Kontext der politischen, wirtschaftlichen
und gesellschaftlichen Entwicklungen der Region betrachtet werden. Als Beispiel wurde
oben bereits der Zusammenhang mit der Dependenztheorie erwihnt. Ein wichtiger Punkt
zum politischen Kontext der Kirchenreformen ist aber genauso die Kubanische Revoluti-
on. Die Ereignisse auf Kuba waren ein Weckruf fiir die katholische Kirche und es ging ihr
Anfang der 1960er-Jahre hauptsidchlich darum, eine weitere Revolution in Lateinamerika
—zum Beispiel durch Sozialprogramme — zu verhindern.?® Seit Mitte der 1950er-Jahre und
verstérkt seit der Kubanischen Revolution hatte die katholische Kirche den Marxismus,
den Kommunismus sowie deren inhdrenten Atheismus als die grofiten Feinde angesehen.
Darin war auch der Bischof von Riobamba, Leonidas Proafio, keine Ausnahme. Er griin-
dete 1959 die Gruppe »Catdlicos de Vanguardia« mit dem erklérten Ziel, das »katholische
Vaterland« gegen den »Satanismus des 20. Jahrhunderts« zu verteidigen und die jungen
Studierenden und Arbeiter davon abzuhalten, dass sie vom Marxismus, dem »Zerstorer
des Glaubens und der sozialen Ordnung«, erobert wiirden.** Obwohl Proafio, spéter vom
Konzil und Medellin »verwandelt«, von seinen Gegnern selbst als »roter Bischof« bezeich-
net wurde, ist es wichtig festzuhalten, dass auch Vertreter der erneuerten Kirche die Ideo-
logie der Kubanischen Revolution stets ablehnten.’!

In Bezug auf das Revolutionsverstindnis erdffnete sich seit Kuba ein Spannungsfeld,
das spiter fiir die Befreiungstheologie charakteristisch war. Die Frage war, wie ein sozia-
ler und politischer Wandel mit katholischen Werten und Normen zu vereinbaren ist und
mit welchen Mitteln diese Transformation erreicht werden soll.

27 Am beriihmtesten ist sicher der Fall von Oscar Romero, Erzbischof aus El Salvador, der 1980
im Auftrag der Militdrregierung wéhrend einer Messe ermordet wurde.

28 Equipo Tierra Dos Tercios (Hrsg.), El evangelio subversivo. Historia y documentos del encuen-
tro de Riobamba, agosto 1976, Salamanca 1977.

29 Dazu auch Ivan Illich, The Church, Change and Development, hrsg. v. Fred Eychaner, New York
1970 (zuerst 1967), S. 26.

30 »Acta de fundacién Catdlicos de vanguardia«, 1959, Archiv Monsefor Leonidas Proaiio, Rio-
bamba.

31 Vgl.dazu auch die AuBerungen zweier Befreiungstheologen: Frangois Houtart/Emile Pin, The
Church and the Latin American Revolution, New York 1965.
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Befreiungstheologie, Marxismus und Gewalt

Ein Vergleich der Grundidee der Befreiungstheologie mit der Revolutionstheorie von Karl
Marx und Friedrich Engels ldsst auf den ersten Blick Gemeinsamkeiten ausmachen. Ge-
mil den beiden Autoren sei eine politische Revolution so auszudehnen, »dass die Lebens-
bedingungen der Menschen — deren real bestehende Bediirfnisse, deren real bestehendes
Leid — den Bezugspunkt progressiv-revolutionirer Bewegung bilden«.*> Sehr dhnlich ist
also der Fokus auf die realen Probleme der Armut, auf »wirkliche Individuen, ihre Akti-
on und ihre materiellen Lebensbedingungen«.*® Tatséchlich bedient sich die Theologie der
Befreiung explizit des Marxismus, um die Realititen der Gesellschaften Lateinamerikas
zu beschreiben. Gustavo Gutiérrez beschreibt die Beziehung zwischen der zeitgendssischen
Theologie und dem marxistischen Gedankengut als eine »unvermeidbare« und gleichzei-
tig »fruchtbare« Konfrontation und sieht den wichtigen Beitrag des Marxismus im Nach-
denken iiber die Transformation der Welt und das Handeln des Menschen in der Geschich-
te. Der (marxistische) Soziologe Michael Lowy, der sich intensiv mit Lateinamerika
auseinandergesetzt hat, ist {iberzeugt, dass Anhinger einer Befreiungstheologie im Marxis-
mus die »einzig fahige Theorie sahen, die eine prizise, systematische Analyse bot, um
nicht nur die Griinde von Armut zu verstehen, sondern auch spezifische und radikale Vor-
schlige fiir die Uberwindung von Armut«.* Die befreiende Kirche, die sich Solidaritiit mit
den Armen vornahm, musste, dem Verstindnis von Armut als strukturellem Problem fol-
gend, die traditionelle katholische Auslegung von Armut iiberwinden. Das bedeutete, die
Liebestitigkeit (Caritas) durch das Engagement fiir Gerechtigkeit zu ersetzen; denn nur,
wenn die Armen keine passiven Opfer mehr sein wiirden, kdnnten sie ihre eigene Befreiung
erreichen. Dazu schreibt Lowy: »[...] there is nothing farther from the poor as construed
in the church’s traditional doctrine — as the object of charity and paternal protection — than
the role of the proletariat in Marxist thinking, as the agents of revolutionary action«.*

Das Neue an der Befreiungstheologie war somit nicht primér die Orientierung an den
Bediirfnissen der Armen, sondern vielmehr die Betonung des »Handelns fiir Gerechtig-
keit«*, also des politischen Engagements der Kirche. Vertreter einer befreienden Kirche
unterstiitzten zunehmend Mobilisierungsbestrebungen und Widerstandskdmpfe, was auch
bedeutete, dass diese Akteure sich zum Thema des Klassenkampfs positionierten. So sag-
te zum Beispiel Gutiérrez, dass der Klassenkampf eine wirtschaftliche, soziale, politische,
kulturelle und religiose Realitéit sei und Neutralitit in diesem Thema unméoglich. ™

Lowy betont, dass die Verbindungen zum Marxismus zwar offensichtlich seien, spricht
aber dennoch, auf Max Weber zuriickgreifend, von einer »Wahlverwandtschaft«. Befrei-
ungstheologen seien darauf bedacht gewesen, die Verbindung zum Marxismus auf seinen
Nutzen als analytisches Werkzeug zu limitieren. Insofern war die marxistische Theorie
nur soweit anzuwenden, als dass sie mit der Lehre des Evangeliums kompatibel war. Und
gerade das Spannungsfeld zwischen Caritas und Gerechtigkeit zeigt die Grenzen dieser
Kompatibilitit auf, indem es die zentrale Frage in den Raum stellt, wie tief die Kirche in
die Sphére des Politischen eindringen sollte. Eine Frage, die auch unter Befreiungstheo-
logen umstritten war, die aber insbesondere die hochste Hierarchiestufe der katholischen

32 Florian Grosser, Theorien der Revolution zur Einfiihrung, Hamburg 2013, S. 94f.

33 Karl Marx/Friedrich Engels, Werke, Bd. 3, Berlin 1958, S. 20.

34 Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas, Salamanca 1971, S. 32.

35 Michael Lowy, Marxism and Christianity in Latin America, in: Latin American Perspectives 20,
1993, H. 4, S.28-42, hier: S. 36.

36 Ebd.,S.31.

37 Daniel Levine, Assessing the Impacts of Liberation Theology in Latin America, in: The Review
of Politics 50, 1988, S. 241-263, hier: S. 245.

38 Gutiérrez, Teologia de la liberacion, S. 353.
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Kirche beschiftigte. Und das noch bis ins Jahr 2005, als Papst Benedikt XVI., einer der
schirfsten Kritiker der Befreiungstheologie, in seiner Enzyklika »Deus caritas est« unter
der Zwischeniiberschrift »Gerechtigkeit und Liebe« den historischen Konflikt aufgrift:

»Gegen die kirchliche Liebestitigkeit erhebt sich seit dem 19. Jahrhundert ein Einwand, der dann
vor allem vom marxistischen Denken nachdriicklich entwickelt wurde. Die Armen, heifit es, brauch-
ten nicht Liebeswerke, sondern Gerechtigkeit. [...] An diesem Argument ist zugegebenermaf3en ei-
niges richtig, aber vieles auch falsch. [...] Der Marxismus hatte die Weltrevolution und deren Vor-
bereitung als das Allheilmittel fiir die soziale Problematik vorgestellt: Durch die Revolution und
durch die damit verbundene Vergesellschaftung der Produktionsmittel sollte — so diese Lehre — plotz-
lich alles anders und besser werden. Dieser Traum ist zerronnen.«*’

AbschlieBend kam der Papst zum Schluss, dass die gerechte Ordnung der Gesellschaft und
des Staats eine zentrale Aufgabe der Politik und nicht der Kirche sei.*

Ein weiteres Konfliktfeld, mit dem sich Befreiungstheologen auseinandersetzen muss-
ten und das sich auch in Debatten zu Revolutionstheorien immer wieder findet*!, ist die
Frage der Gewaltanwendung fiir politischen Wandel. Praktisch alle heute beriihmten Ver-
treter dieser Stromung verurteilten die Gewaltanwendung dezidiert. Obwohl Anhédnger der
Befreiungstheologie wie Oscar Romero aus El Salvador selbst der brutalen Staatsgewalt
zum Opfer fielen, vertraten die meisten Geistlichen die Ansicht, dass ein radikaler Wan-
del nur durch friedliche Mittel erreicht werden sollte.**

Revolution und Gewalt bei Leonidas Proaiio

Der Linie des gewaltlosen Widerstands schloss sich auch der ecuadorianische Bischof
Leonidas Proafo an, der 1983 in einem Interview sagte: »Ich gehore zu denjenigen, die
eine Revolution wollen, einen radikalen, aber friedlichen Wandel.«* Dafiir seien einzig
gewaltlose Aktionen wie Streiks, Landbesetzungen oder Boykotte zu unterstiitzen. Dass
Landbesetzungen auch in Gewalt miinden konnten, hatte der Bischof in seiner Di6zese
mehrfach erlebt. Seine Aussage ist im Zusammenhang seiner Anlehnung an die Stromun-
gen des gewaltfreien Widerstands — nach Mahatma Gandhi — zu lesen. Proafio wurde 1986
vom Argentinier Adolfo Pérez Esquivel als Kandidat fiir den Friedensnobelpreis nomi-

39 Papst Benedikt XVI., Deus caritas est, 25.12.2005, URL: <http://w2.vatican.va/content/benedict-
xvi/de/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_enc_20051225_deus-caritas-est.html> [4.7.2019];
vgl. auch Charles M. Murphy, Charity, not Justice, as Constitutive of the Church’s Mission, in:
Theological Studies 68,2007, S. 274-286.

40 Schon vor seiner Amtszeit als Papst duflerte sich Kardinal Joseph Ratzinger mehrfach kritisch
zur Befreiungstheologie und war auch dafiir verantwortlich, dass dem brasilianischen Befrei-
ungstheologen Leonardo Boff ein Lehr- und Redeverbot auferlegt wurde.

41 Sehr prominent in der Rezeption der Texte von Frantz Fanon, vgl. dazu Leo Zeilig, Frantz Fanon.
The Militant Philosopher of Third World Revolution, London/New York 2016; allgemein auch
Marc Becker, Twentieth-Century Latin American Revolutions, Lanham/Boulder etc. 2017; James
DeFronzo, Revolutions and Revolutionary Movements, Boulder 2011.

42 Eine Ausnahme bildet der Werdegang des kolumbianischen Priesters Camilo Torres (1929-1966),
der fiir sein Engagement keinen anderen Ausweg sah, als sich der Guerilla anzuschlief3en. Tor-
res, der bereits 1966 starb, wird verbreitet als Befreiungstheologe avant la lettre gesehen. Vgl.
dazu Daniel Levine, Camilo Torres: Glaube, Politik und Gewalt, in: Silke Hensel/Hubert Wolf
(Hrsg.), Die katholische Kirche und Gewalt. Europa und Lateinamerika im 20. Jahrhundert,
Ko6ln/Weimar etc. 2013, S. 297-326, hier: S. 302f.

43 Francesc Valls, Declaraciones del »obispo de los indios«, candidato a premio Nobel de la Paz:
»Estoy entre quienes buscan la revolucion, un cambio radical pacifico«, in: El Pais, 9.9.1983,
Archiv Monseiior Leonidas Proafio, Riobamba.
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niert. Esquivel seinerseits, ein enger Freund Proafios, hatte 1980 den Friedensnobelpreis
fiir seinen gewaltfreien Einsatz fiir die Menschenrechte erhalten.*

Bei Proafio fand eine Reflexion iiber den Revolutionsbegriff und die Frage der Gewalt-
anwendung seit den 1980er-Jahren verstdrkt statt. Die Aufnahme eines Revolutionsdis-
kurses ist auf seine Inspiration im befreiungstheologischen Milieu — er war international
sehr gut vernetzt — einerseits und auf konkrete Ereignisse in Riobamba und andernorts zu-
rlickzufiihren. Sehr wichtig war natiirlich die Revolution in Nicaragua von 1979, woran
Kirchenvertreter auch aktiv beteiligt waren, sowie der Beginn des Biirgerkriegs in El Sal-
vador (1980). Die Ereignisse in Zentralamerika bewegten den Bischof dazu, in seinen Ta-
gebiichern vertieft iiber die Aufgaben der Kleriker in revolutiondren Prozessen nachzu-
denken. Doch genauso prigend waren die konkreten Erfahrungen wihrend der 1960er- und
1970er-Jahre, als in Ecuador zwei staatliche Agrarreformen (1964 und 1973) und daraus
resultierende Landkonflikte das politische Geschehen dominierten. Bauernorganisationen
und Gewerkschaften kam vor allem im Hochland eine Schliisselrolle in den politischen
Auseinandersetzungen zu. In dieser Zeit tauchte die Revolution, als Begriff und als poli-
tisches Ziel, in Medien oder innerhalb linker Organisationen in Ecuador verstirkt auf.*
Die Landwirtschaft in der Hochlandregion war bis dahin vom kolonialen System der Ha-
zienda geprégt, das sich nicht nur durch Grof3grundbesitz, sondern auch durch ein sozia-
les und politisches System der Unterdriickung der Landarbeiterschaft auszeichnete. Die
Provinz Chimborazo war vom Hazienda-Regime am stérksten betroffen. Eine Allianz aus
Landbesitzern, Klerus und lokalen Autoritéiten sicherte sich die Machtpositionen.*® In
Chimborazo waren bis Anfang der 1970er-Jahre mehr als 80 % der Landwirtschaftsfliche
im Besitz aristokratischer Familien der Provinzhauptstadt Riobamba, der katholischen Kir-
che und einiger staatlicher Organe.*’ Die katholische Kirche gehérte zu den groBten Land-
besitzern in der Provinz.*® Seit den Agrarreformen sowie den staatlich intendierten Mo-
dernisierungsprojekten im Landwirtschaftssektor wurde die Situation im ecuadorianischen
Andenraum zunehmend konfliktgeladen und gewaltsam.* Die neu gegriindeten sozialen
und politischen Organisationen, welche die Agrarreformen als Geschenk an die Eliten kri-
tisierten und Landbesitz forderten, waren unter den Militdrregierungen seit 1972 starker
Repression ausgesetzt.*® Mehrere Anfiihrer von Bauernorganisationen wurden bei Zusam-
menstoBen mit der Polizei getotet, was die Aufstidnde vermehrte und folglich auch die Re-
pression verstirkte. 1975, nachdem bei einem gewaltsamen Landkonflikt ein Anfiihrer
einer Bauernorganisation vom Militér getdtet worden war, sprach Proafio, der sich mit den
Anliegen der Bauern solidarisierte und die aufgeladene Situation zu beruhigen versuchte,
von seinem Ziel der »friedlichen Gewalt«, um solche Konflikte zu 16sen:

44 Vgl. dazu Adolfo Pérez Esquivel, Christ in a Poncho. Testimonials of the Nonviolent Struggles
in Latin America, hrsg. v. Charles Antoine, New York 1983 (zuerst frz. 1981).

45 Zum Beispiel das offizielle Publikationsorgan der Marxistisch-Leninistischen Partei Ecuadors
»En Marcha« oder andere wie »Lucha Socialista«, »El Pueblo« (Zentralorgan der kommunisti-
schen Partei Ecuadors), »Tarea Urgente« (»Movimiento Revolucionario de los Trabajadores«).

46 Anthony Bebbington/Galo Ramon (Hrsg.), Actores de una década ganada: tribus, comunidades
y campesinos en la modernidad, Quito 1992, S. 113f.

47 Ebd.,S.117.

48 Paola Sylva, Gamonalismo y lucha campesina. El caso de la provincia de Chimborazo, Quito
1986, S. 62.

49 Vgl. zum Beispiel Amalia Pallares, From Peasant Struggle to Indian Resistance. The Ecuadorian
Andes in the Late Twentieth Century, Norman 2002.

50 Im Jahr 1977 schitzte man, dass iiber 30 % aller Zivilorganisationen (organizaciones populares)
zwischen 1970 und 1975 gegriindet worden sind, vgl. Declaracion de la Conferencia Episcopal
Ecuatoriana sobre la Promocién de la Justicia Social, 1977, S. 10, Bibliothek Aurelio Espinosa
Pdlit, Quito.
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»Wir denken nicht an gewaltsame Methoden. Wir denken nicht an eine Guerilla oder dhnliches. Viel
eher wird uns jeden Tag bewusster, dass wir eine friedliche Gewalt anwenden miissen. Das heif}t,
Druck ausiiben, aber ohne dabei auf brutale Mittel wie die Waffen in einer blutigen Revolution zu-
riickzugreifen.«!

Der Revolutionsbegriff, der von Proaio seit den 1980er-Jahren verstirkt verwendet wird,
begrenzte sich, so Luis Marfa Gavilanes del Castillo, nicht auf einen 6konomischen, sozio-
politischen Wandel, sondern schloss die Transformation des Menschen als Ganzes mit ein.
Im Einklang mit dem Evangelium war die christliche Revolution fiir ihn eine ganzheitliche
Befreiung von den Siinden, sowohl in der personlichen als auch in der sozialen und ge-
sellschaftlichen Dimension. Insofern sprach Proafio auch vom »subversiven Evangelium«:

»Christus war gewiss ein Revolutionér, aber nicht in dem Sinne, wie wir Menschen die Revolution
verstehen, wenn wir 6konomische und sozial-politische Transformationen verlangen. [...] Die Re-
volution von Christus besteht in der Zerstorung dieser Welt voller Siinden, damit er das Reich Got-
tes unter den Menschen errichten kann.«*?

Eine Revolution, die sich auf die 6konomischen und politischen Dimensionen beschrénkt,
war fiir Proafio nicht nur unvollstidndig, sondern auch geféhrlich, weil von Hass erfiillte
Unterdriickte sich nach einer Revolution in neue Unterdriicker verwandeln wiirden. Er
lehnte auBerdem das Kopieren von bestehenden Revolutionsrezepten ab, weil diese nicht
vom konkreten Menschen oder dem lokalen kulturellen und historischen Kontext ausge-
hen wiirden.

AbschlieBend sei hier betont, dass die Idee einer Revolution als radikaler gesellschaft-
licher und politischer Wandel in der Befreiungstheologie eine dominante Rolle einnimmt.
Dass Bischofe, Priester und auch Laien eine aktive Rolle in der Transformation hin zu ei-
ner gerechteren Gesellschaft innehaben sollten, wurde durch die Reformen des Zweiten
Vatikanischen Konzils und fiir Lateinamerika, in Medellin, als neuer Auftrag der katholi-
schen Kirche festgelegt. Dennoch wurde die Befreiungstheologie, die fiir die Analyse der
sozialen Realitdten Lateinamerikas auf ein marxistisches Argumentationsmuster zuriick-
griff, von der Kirchenhierarchie als zu radikal und zu politisch kritisiert. Die Frage, wie
gesellschaftlicher Wandel und die gesuchte Gerechtigkeit fiir die Armen in einem Span-
nungsfeld zwischen christlichem und politischem Engagement erreicht werden kénnen,
prigte die Debatten der Zeit, aber auch die Praxis von Geistlichen, die sich an der Befrei-
ungstheologie orientierten.> In der Welt, aber nicht von der Welt zu sein, lautete der Auf-
trag, welcher aber angesichts lokaler Gegebenheiten schwierig umzusetzen war. Wie das
Beispiel von Leonidas Proaiios zeigt, wurden einerseits die Anstrengungen der Landbevol-
kerung fiir eine gerechtere Verteilung des Landbesitzes unterstiitzt und diese Solidaritit
auch narrativ durch das Aufgreifen eines Revolutionsdiskurses umspannt. Andererseits
musste diese Revolution im Einklang mit dem Evangelium stattfinden, als Prozess der
Bewusstseinswerdung, der die Menschen von allen Siinden befreit, um ein Volk Gottes in
Frieden zu schaffen. Der Anspruch der Befreiungstheologen, dass die »>Armenc, nach
Gutiérrez, »frei ihre Stimme erheben« und dies gleichzeitig zu einer Starkung christlicher
Werte und kirchlichem Engagement fiihren wiirde, war letztlich eine Utopie, oder wie der

51 »Chimborazo: Sélo promesas, la explotacion continda«, Interview mit Proafio, in: Nueva, Mai
1975,Nr. 19, S. 20.

52 Zitat von Leonidas Proafio in: Luis Maria Gavilanes del Castillo, Monsefior Leonidas Proafio y
su misién profético-liberadora en la Iglesia de América Latina. Una aproximacion critica al pen-
samiento social y accién pastoral del obispo de los Indios, Quito 1992, S. 347.

53 Vgl. zum Verhiltnis Revolution und Befreiungstheologie auch Leo O’Donovan, Die Theologie
der Befreiung und das Problem der revolutiondren Gewalt, in: Hensel/ Wolf, Die katholische Kir-
che und Gewalt, S. 223-239.
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Kirchenhistoriker Jeffrey Klaiber sagt, ein »religios-intellektuelles Experiment«**, und nicht
eine revolutionidre Bewegung an sich.® Damit verbunden haftet an der Befreiungstheolo-
gie auch ein uniiberwindbarer Widerspruch in Bezug auf die Machtverhiltnisse, was sich
wiederum mit Proafo aufzeigen ldsst. Er stellte zwar fest, dass die Armen ihn evangelisiert
haben’, die Kirche also durch eine Riickbesinnung auf die Armen wieder zu sich selbst
gefunden hat, doch es bleibt die Frage im Raum: War das auch die Absicht der >Armen<?

II. DiE »REVOLUTION DES PONCHO« ODER DIE SUCHE NACH DEM ENDE DES KLASSENKAMPFS

Im Laufe seiner Amtszeit (1954—-1985), vor allem seit den 1980er-Jahren, iibersetzte der
Bischof Leonidas Proafio die von Medellin ausgehende »Option fiir die Armen« zunehmend
in die »Option fiir die Indigenen«. Eine materialistische Interpretation von Armut wich
somit einem ethnischen Zugang. Bis heute wird Proafio deshalb in Ecuador als »Bischof
der Indios« verehrt, als moderner Bartolomé de las Casas, was zu einer Mythologisierung
der Rolle der katholischen Kirche in der Begriindung der Indigenenbewegung gefiihrt hat.

Wie bereits in der Einleitung erwihnt, war es Proafios Generalvikar Agustin Bravo
Muiioz, der den Mythos der »Revolution des Poncho« aus der Taufe gehoben hat. Er be-
zeichnete die Kirche Riobambas unter Proafio als die »Kirche im Poncho« fiir die »Men-
schen im Poncho«.”” Wie Bravo sagte, habe Proailo selbst »vor dem Angesicht der ganzen
Welt« die »gute Nachricht der Revolution des Poncho verkiindet«, als er im Rahmen der
Verleihung der Ehrendoktorwiirde durch die Universitit des Saarlandes 1987 in seiner Rede
sagte:

»Wir nahern uns dem Jahr 1992, in dem es 500 Jahre werden, dass Amerika >entdeckt< wurde und
die erste Evangelisation der Indios begann. In dieser historischen Stunde unserer Geschichte haben
die Indios einen Neuanfang gemacht, [...]. Sie haben begonnen, die Augen zu 6ffnen, ihr Selbstbe-
wusstsein zu entfalten, ihre Sprache zu entdecken, ihr Wort zu finden und es mit Kraft und Mut vor-
zutragen. Sie haben begonnen, sich zu erheben, auf eigene Fiifle zu stellen und haben sich auf den
Weg gemacht, sich zu organisieren. Sie sind zu einem Handeln gekommen, das von weitreichender
Bedeutung fiir sie und die Ldnder Amerikas sein wird.«*®

Proafio habe diese »Revolution des Poncho« als Erbe hinterlassen, so Bravo, und es gelte
nun, seinen grofiten Traum, »seine letzte Utopie«, ndmlich die Begriindung einer »authen-
tischen« und »autochthonen« Indigenenkirche, weiterzufiihren.*® Die Inkulturation der ka-
tholischen Kirche, also die Anerkennung und Wertschitzung nicht-westlicher Kulturen in-
nerhalb des europdisch-abendlidndischen Christentums, war ein Thema, das nicht nur bei
Proafio, sondern gegen Ende der 1980er-Jahre als Neuorientierung innerhalb der Befrei-
ungstheologie vielerorts aufkam.® Wie Josef Estermann sagt, wurden die »gesichts- und

54 Vgl.zu dieser Debatte Jeffrey Klaiber, Prophets and Populists: Liberation Theology, 1968—1988,
in: The Americas 46, 1989, S. 1-15.

55 Smith zum Beispiel spricht von einer Sozialen Bewegung, Smith, The Emergence of Liberation
Theology, S. 53.

56 Leonidas Proaiio, Creo en el hombre y en la comunidad, Quito 1989, S. 241.

57 Muiioz, La buena nueva de la revolucién del poncho, S. 92f.

58 Heide El Sioufy-Bauer, Reden und Vortrige aus Anlass der Verleihung der Wiirde eines Doktors
der Philosophie ehrenhalber an Bischof Monsefior Leonidas E. Proafio am 26. Oktober 1987,
in: Saarbriicker Universititsreden 28, 1988, S. 39f.

59 Muiioz, La buena nueva de la revolucién del poncho, S. 111.

60 Bedeutende Beitréige zur Inkulturation kamen von Paulo Suess, zu Brasilien, oder von Diego
Irarrdzaval, fiir die Anden. Zu beiden Autoren vgl. Markus Biiker, Befreiende Inkulturation —
Paradigma christlicher Praxis. Die Konzeptionen von Paulo Suess und Diego Irarrdzaval im
Kontext indigener Aufbriiche in Lateinamerika, Freiburg im Uechtland 1999.
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namenlosen Armen« der klassischen Befreiungstheologie »theologisch, soziologisch und
vor allem ethnologisch« genauer bestimmt: Sie bekamen Namen und Gesichter. In Ecua-
dor trat der Indigene an die Stelle des »>Armen< und die Frage des kolonialen Rassismus
und der ethnisch bedingten Unterdriickung riickte besonders ins Zentrum, als sich das Jahr
1992, wie auch oben im Zitat sichtbar, niherte .®! Diese entdeckte »Liebe zum Indio« hat-
te jedoch auch eine Idealisierung der indigenen Kulturen zur Folge, wie das Narrativ der
»Revolution des Poncho« aufzeigt, das bezeichnend fiir den cultural turn der Befreiungs-
theologie ist. Der Poncho nimmt darin eine zentrale Rolle ein, indem er als »Gewand der
Armen« und gleichzeitig »Gewand der Indigenen« eine soziokulturelle und soziodkono-
mische Konnotation verbindet. Indem Bischof Proafio seine Priesterkleidung gegen den
Poncho eintauschte (vgl. Abbildung 1), machte er sich mit dieser symbolischen Geste
selbst zum Armen und zum Indigenen. Gleichzeitig, so die Ansicht des Proafio-Biografen
Enrique Rosner, machte er »aus dem verachteten und schmutzigen Poncho ein Ehrenge-
wand« und gab »dem Indio sein Menschsein zuriick«.%> Diese Aussage zeigt wiederum die
Problematik der Machtverhiltnisse, denn erst als ein Bischof, in seiner médchtigen Posi-
tion, den Poncho anzog, konnte dieser zum Ehrengewand werden. SchlieBlich schenkte
Proafio auch Papst Johannes Paul II. einen Poncho bei seiner letzten Reise nach Rom, was
den Hohepunkt des sozialen Aufstiegs dieses Gewands markieren sollte (vgl. Abbil-
dung 2).5%64

Abbildung 1: Leonidas Proaiio Abbildung 2: Leonidas Proaiio
mit der Landbevolkerung® mit Papst Johannes Paul I1.%

Die symbolische Bedeutung des Ponchos wurde auch im Erinnerungsdiskurs iiber die Pas-
toralarbeit Proafios, besonders von Missionaren und Theologen aus Europa, aufgenom-
men. In einem Artikel in der Zeitschrift fiir Missions- und Religionswissenschaft schreibt
der Schweizer Theologe Giancarlo Collet:

»[...] jener Bischof, der an Stelle der kirchlichen Amtskleidung den Poncho, das Gewand der Ar-
men, trug, und damit deutlich erkennbar fiir alle ein Zeichen setzte, wo sein Herz schlug und wem

61 Josef Estermann, Die Armen haben Namen und Gesichter. Anmerkungen zu einer hermeneuti-
schen Verschiebung in der Befreiungstheologie, in: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
50, 1994, S. 307-320, hier: S. 308f.

62 Rosner, Revolution des Poncho, S. 16.

63 Leonidas Proaio mit der Landbevolkerung. Pressebild, Katholische Nachrichtenagentur, Frank-
furt am Main, ohne Datum, Archiv Monsenor Leonidas Proafio, Diozese Riobamba, Ecuador,
B3FOT9.2.8F42.

64 Leonidas Proafio mit Papst Johannes Paul II. Ohne Datum, ohne Angabe des Fotografen, Archiv
Monsenor Leonidas Proafio, Di6zese Riobamba, Ecuador, B3FOT13.3.3.
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er sich zugehorig sah. Der Bischof im Poncho stellte sich immer auf die Seite der Kleinen und Ar-
men und lehrte die Stummen reden.«*

Gemil Collet sei es Proafio zu verdanken, dass »ein Volk, dem sein Gedéchtnis ausge-
16scht wurde und das somit seine Orientierung verloren hatte«, wieder zu sich fand. Die
Indigenen Ecuadors seien aus ihrem »500-jdhrigen Schlaf« erwacht, hitten ihre Kultur
wieder schitzen gelernt und seien in Form einer sozialen Bewegung als neue politische
Akteure aufgetreten. Bravo Mufioz und Giancarlo Collet waren nicht die Einzigen, die die
Entstehung der Indigenenbewegung Ecuadors weitgehend auf Proanos Engagement zu-
riickfiihrten. Als Prophet, Befreier oder Erloser der Indigenen fand diese Interpretation
Einzug in zahlreiche Publikationen und auch Filmproduktionen kirchlicher Hilfswerke,
die Proafio wihrend seiner Amtszeit bei Projekten fiir die Landbevoélkerung mit finanziel-
len und personellen Ressourcen unterstiitzten.® In gleicher Weise hat diese Rezeption der
Pastoralarbeit Proafios auch innerhalb Ecuadors stattgefunden und el obispo de los indios
prégt das kollektive Geddchtnis sowohl was die Befreiungstheologie in diesem Land an-
geht, als auch das Aufkommen der Indigenenbewegung.®’ Die »Revolution des Poncho«
vereint das befreiungstheologisch inspirierte Verstiandnis von Revolution — einhergehend
mit der Mythologisierung Proafios als Befreier — mit einer essenzialistischen und roman-
tisierenden Reprisentation des Indigenen.

Die andere Perspektive

Tatsdchlich nahm gegen Ende der 1980er-Jahre die Mobilisierung sozialer Gruppen, die
sich in ihrer Zusammengehdrigkeit, und vor allem in ihrer politischen Zielsetzung, zu-
nehmend auf Ethnizitidt® beriefen, zu. 1990 erlebte diese Neue soziale Bewegung® einen
ersten Hohepunkt, als Massenproteste das ganze Land wochenlang lahmlegten. Im Juni
stromten Bauern und Teile der ldndlichen Bevolkerung in die Hauptstadt Quito, sperrten
Stralen und hielten Lieferungen landwirtschaftlicher Produkte in die Stédte zuriick. Die seit
1986 national vereinte Indigenenbewegung CONAIE (»Confederacién de Nacionalidades

65 Giancarlo Collet, Leiden und Hoffnungen teilen. Zum 10. Todestag von Leonidas Proafio, Bi-
schof der Indios, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 82, 1998,
H. 3,S.183-196, hier: S. 183.

66 Neben den bereits erwihnten Publikationen zum Beispiel auch in Biografien von Missionarin-
nen und Missionaren: Bertrand Jégouzo, Tous freres et sceurs. Chroniques d’un prétre du XXe
siecle, Paris 2017; Sylvie Viaut, Teresita, la théologie de la tendresse. Une Fille de la Charité chez
les Indiens en Equateur, Paris 2015; Claude Lacaille, En mission dans la tourmente des dicta-
tures 1965-1986. Haiti, Equateur, Chili, Montréal 2014. Film von Alberto Pandolfi, Movimen-
ti Laici America Latina (MLAL): Un Uomo per la comunita. Incontro con Leonidas E. Proafio,
vescovo degli indios, Rom 1986.

67 Das haben zahlreiche Interviews gezeigt, die im Rahmen dieser Forschungsarbeit in Ecuador
gefiihrt wurden. AuBlerdem gibt es zwei Institutionen, »Centro de Solidaridad Andina« und »Fun-
dacién Pueblo Indio«, welche mit zahlreichen Publikationen diesen Erinnerungsdiskurs aufrecht-
erhalten.

68 Ethnizitdt nach Fredrik Barth meint nicht das Vorhandensein geteilter kultureller Merkmale oder
Praktiken, sondern vielmehr die Praxis der Kategorisierung, der Abgrenzung in Form der Selbst-
und Fremdzuschreibung spezifischer Traditionen. Fredrik Barth (Hrsg.), Ethnic Groups and
Boundaries. The Social Organization of Culture Difference, London 1969.

69 In der Bewegungsforschung wird die Indigenenbewegung oft als Neue soziale Bewegung defi-
niert. Der Ansatz betont die Konstruktion von (kultureller) Identitéit innerhalb einer Bewegung.
Vgl.dazu Mark Herkenrath, Die Globalisierung der sozialen Bewegungen. Transnationale Zivil-
gesellschaft und die Suche nach einer gerechten Weltordnung, Wiesbaden 2011; Arturo Escobar/
Sonia E. Alvarez (Hrsg.), The Making of Social Movements in Latin America. Identity, Strate-
gy, and Democracy, Boulder 1992.



266 Andrea Heidy Miiller

Indigenas del Ecuador«) erreichte durch die zunehmende strategische Verwendung von
Ethnizitét als politische Ressource in den Folgejahren bedeutende Zugestidndnisse der po-
litischen Machtelite.” Sie gilt bis heute als eine der ersten und einflussreichsten Indige-
nenorganisationen Lateinamerikas.” Die steigende »Ethnisierung des Politischen«’ kann
jedoch nicht nur auf die Rolle der katholischen Kirche, und namentlich Proafio, seit Mit-
te der 1960er-Jahre zuriickgefiihrt werden. Eine tiefer gehende Analyse zeigt, dass die
»Revolution des Poncho« und vor allem die Ethnisierung des Politischen, um ein Vielfa-
ches heterogener und dynamischer verlaufen sind. Im Folgenden wird dargelegt, dass im
Gegensatz zu den religiosen Akteuren in der aufkommenden Indigenenbewegung die Kon-
zepte Ethnizitit und Klasse keineswegs exklusiv, sondern vielmehr komplementér waren.
Genauso wie es keine homogene Masse der Indigenen gibt, die alle dieselben Interessen
vertreten, ist ebenso wenig ein uniformer Widerstandsdiskurs auszumachen.

Als es in Ecuador darum ging, das neue Evangelisierungsprojekt unter den Grundsitzen
des Konzils in die Tat umzusetzen, befand sich die katholische Kirche schon seit einigen
Jahren in einer Krise. Diese wurde durch die ecuadorianische Bischofskonferenz”® Anfang
der 1960er-Jahre explizit durch drei Probleme charakterisiert: erstens der akute Priester-
mangel, vor allem in ldndlichen Gebieten, zweitens der zunehmende Atheismus und Pro-
testantismus sowie drittens die Bedrohung durch den Kommunismus. Unter diesen Vor-
aussetzungen, so die hier vertretene These, spielte die Wiederentdeckung des Anderen, in
unserem Falle, des Indigenen, eine wichtige Rolle. Der Arme, der seit dem Konzil in den
Fokus kirchlicher Aufmerksamkeit riickte, wurde mit dem Indigenen gleichgesetzt. Ent-
sprechend dem seit der Kolonialzeit konstruierten problema del indio, das eine 6konomi-
sche, gesellschaftliche und politische Benachteiligung auf die »Minderwertigkeit der Ras-
se« zuriickfiihrte™, charakterisierte sich der Indigene als zu evangelisierendes Subjekt nicht
nur durch materielle Entbehrungen, sondern durch seine kulturelle Armut oder »Riickstéin-
digkeit«. Folglich beschloss die ecuadorianische Bischofskonferenz in ihrer »Declaracién
Programitica« (1967), dem Hauptdokument fiir die Umsetzung der Reformen des Kon-
zils, dass fiir die ungefidhr »eine Million Indigenen« ein »eigener Organismus geschaffen
werden miisse, der mit dem Vorsitz eines Bischofs neue Strukturen suche, um den mensch-
lichen Fortschritt und die Evangelisierung der Indigenen zu férdern.«” Denn, so wird in
den Quellen auch deutlich, es war der Indigene, meistens in ldndlichen Regionen wohn-
haft und in der Landwirtschaft téitig, der am ehesten davon gefihrdet war, Opfer der soge-
nannten Kommunismus-Falle zu werden. Es soll hervorgehoben werden, dass die durch
das Konzil angestofienen Reformen und die weiterfiihrenden Bestimmungen in Medellin,
zumindest auf diskursiver Ebene, nicht nur bei den der Befreiungstheologie nahestehenden

70 Im Jahr 2000 wurde unter starkem Druck der CONAIE Ecuadors Prisident Jorge Jamil Mahuad
gestiirzt, der sich durch die Einfiihrung des US-Dollars als Landeswihrung beim Volk unbeliebt
gemacht hatte.

71 Philipp Altmann, Die Indigenenbewegung in Ecuador. Diskurs und Dekolonialitit, Bielefeld 2014.

72 Christian Biischges, Politicizing Ethnicity — Ethnicizing Politics. Comparisons and Entangle-
ments, in: University of Cologne Forum »Ethnicity as a Political Resource« (Hrsg.), Ethnicity
as a Political Resource. Conceptualizations across Disciplines, Regions, and Periods, Bielefeld
2015, S. 107-116.

73 Carta Colectiva de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana al clero, 2.2.1960, Archiv Monsefior
Leonidas Proafio, Riobamba.

74 Fiir eine Diskussion dieses kolonialen Konstrukts vgl. das programmatische Werk von José Carlos
Maridtegui, der dieses »Problem« bereits 1928 als Resultat der soziookonomischen Strukturen
und vor allem des ungerechten Systems des Landbesitzes kritisierte, José Carlos Maridtegui, 7
Ensayos de Interpretacion de la Realidad Peruana, Caracas 2007 (zuerst 1928).

75 Declaracidon Programdtica der ecuadorianischen Bischofskonferenz, 1967, S. 15, Bibliothek
Aurelio Espinoza Pdlit, Quito.
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Bischofen Anklang fanden. Der Arme-Indigene wurde zum neuen Subjekt der Evangeli-
sierung fiir die gesamte ecuadorianische Kirche. Doch die konkrete Umsetzung der Re-
formen sowie die den Menschen zugeschriebene Rolle darin — zum Beispiel als passive
Hilfeempfinger oder aktiv Beteiligte an einem Wandel — waren von Dibzese zu Ditzese
sehr unterschiedlich. Die Kirchenhierarchie Ecuadors setzte weitgehend auf das Fortbe-
stehen der karitativen Arbeit. Ebenso darf die Konzentration auf den Armen-Indigenen
durch die katholische Kirche Ecuadors nicht lediglich als die Umsetzung der Kirchen-
reformen gesehen werden, sondern muss gleichzeitig als Antwort auf die politischen und
sozialen Herausforderungen in Ecuador und Lateinamerika sowie auf die Krise der katho-
lischen Kirche gelesen werden.

Es stellt sich nun die Frage, inwiefern der von der katholischen Kirche propagierte cul-
tural turn von den sozialen Bewegungen rezipiert wurde. Diese sahen sich, wie erwihnt,
zu der Zeit hauptséachlich mit der Frage des Landbesitzes konfrontiert und stiitzten sich in
der Formulierung ihrer Forderungen eher auf eine Klassenideologie. Ein Blick auf die Ent-
stehung der Indigenenorganisation der Anden-Provinzen kann diesbeziiglich spannende
Antwortansitze liefern. Bischof Leonidas Proafio war 1972 maligeblich daran beteiligt,
die Organisation ECUARUNARI™ mit zu begriinden, die in der Literatur’” als erste Indi-
genenorganisation der Hochlandregion Ecuadors gilt. Diese Dachorganisation, die sdmt-
liche Basisorganisationen der verschiedenen Anden-Provinzen vereinte, wurde spiter wich-
tige Teilorganisation der bereits erwihnten nationalen Organisation CONAIE. Was eine
Analyse von Archivquellen und die Aussagen von Zeitzeugen zeigen, ist, dass sich
ECUARUNARI bis in die spdten 1980er-Jahre ideologisch zwischen einer Identifikation
als Bauernbewegung auf der einen und einer Berufung auf Ethnizitit auf der anderen Seite
bewegte. Seit der Griindung wurde die Suche nach einer Identitit von der Frage dominiert,
ob ECUARUNARI die campesinos oder die indigenas vertreten sollte, oder beide.”® Ob-
wohl es sich bei campesinos und indigenas aufgrund des konstruktivistischen Charakters
dieser sozialen Kategorisierung um dieselben Personen handeln kann, nahmen Proafo und
andere Kirchenvertreter in dieser Frage ganz klar die Position ein, dass ECUARUNARI
eine Organisation nur fiir die Indigenen sein sollte.”

Die Positionierungen unterschieden sich aber je nach Provinz sehr stark und ECUARUNARI
war ein heterogener und loser Zusammenschluss von Teilorganisationen, die teilweise kaum
Gemeinsamkeiten in ihrer politischen Ausrichtung aufweisen konnten. Ein Beispiel fiir
die klare Vertretung eines Klassenkampfdiskurses ist bei der ECUARUNARI-Filiale der
Provinz Pichincha (mit der Hauptstadt Quito) zu erkennen. Im Jahr 1975 trennte sich die-
se Organisation von ihren Vertretern aus der katholischen Kirche*und publizierte ab 1977
die Zeitschrift »El Campesino«:

»Es ist notwendig, dass unsere Bewegung stéirker wird, damit sich Ecuarunari in den Provinzen und
auf nationaler Ebene konstituieren kann. Alle unsere Anstrengungen stdrken unser Bewusstsein, un-
sere Organisationen sowie deren Anfiihrer fiir den endgiiltigen und definitiven Kampf, um die Macht
fiir die Arbeiter und Bauern zu erobern und eine sozialistische Gesellschaft aufzubauen.«*

76 Abkiirzung fiir »Ekuador Runakunapak Rikcharimuy«, in Quichua. Es bedeutet iibersetzt: Das
Erwachen des ecuadorianischen Menschen.

77 Zum Beispiel Mechthild Minkner-Biinjer, Zwischen Erfolgen und Ausbootung: Soziale Bewe-
gungen in Ecuador, in: Jiirgen Mittag/Georg Ismar (Hrsg.), (El pueblo unido? Soziale Bewe-
gungen und politischer Protest in der Geschichte Lateinamerikas, Miinster 2009, S. 133-166.

78 Confederacién de Organizaciones Indigenas del Ecuador CONAIE (Hrsg.), Las nacionalidades
indigenas en el Ecuador. Nuestro Proceso Organizativo, Quito 1989, S. 247.

79 Ebd.

80 Ebd.,S. 164.

81 Zeitschrift E1 Campesino. Movimiento Campesino Pichincha Richarimui, Ecuarunari, Januar
1977, Archiv Monseior Leonidas Proafo, Riobamba.
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Diese Teilorganisation war eng verbunden mit den Arbeiterparteien und gehorte 1977 zu
einem strategischen Zusammenschluss der Linken in der »Frente Amplio de Izquierda«.
Angefiihrt von der Kommunistischen und Sozialistischen Partei, machte diese »breite, lin-
ke Front« Oppositionspolitik gegen das herrschende Militédrtriumvirat.

Ganz anders klang es aus der Provinz Tungurahua, wo ECUARUNARI auch gegen
Ende der 1970er-Jahre noch sehr stark mit der katholischen Kirche verbunden war und
auch von einem Priester prisidiert wurde. Der Bischof der Provinz, Vicente Rodrigo
Cisneros Durdn, beschrieb die Organisation 1975 als das »Zusammentreffen der Interes-
sen, Fertigkeiten und Verwirklichungen der Indigenen der Provinz Tungurahua, die alle,
von dem gleichen Geist des neuen Christen angeregt, Antworten auf ihre dringlichsten Be-
diirfnisse suchen«.®

In der Provinz Chimborazo, wo Proafio das Oberhaupt der katholischen Kirche war, ist
es anfinglich nicht gelungen, ECUARUNARI zu formieren. Wie Zeitzeugen berichten,
gab es zu der Zeit so viele andere Akteure — zum Beispiel politische Parteien, protestan-
tische Kirchen oder entwicklungspolitische Organisationen —, die um die Gunst der Land-
losen warben, sodass ECUARUNARI gar nicht erst sichtbar werden konnte.** Teilweise
war es auch so, dass sehr kleine, lokale Organisationen die Fithrung, zum Beispiel bei Pro-
testen, tibernahmen, bei denen es oft um konkrete, rtliche Probleme ging. AuBlerdem, so
berichtete ein ehemaliger Priester und naher Vertrauter des Bischofs, waren die gewaltsa-
men Ereignisse auf verschiedenen Haziendas, bei denen Anfiihrer von lokalen Organisa-
tionen getdtet worden waren — besonders im Jahr 1974 — die »Motoren der Mobilisierung
in der Landfrage«.®

Abschlieend sollen zu der Verbindung der Indigenenorganisation ECUARUNARI mit
der katholischen Kirche zwei Punkte hervorgehoben werden. Erstens wird deutlich, dass
ECUARUNARI in erster Linie ein Wunsch der katholischen Kirche war und nicht aus
Eigeninitiative der Menschen, die in der Landfrage aktiv waren, gegriindet worden ist.
Wie ein ehemaliger Priester und Aktivist sagte, war ECUARUNARI »nicht mehr als eine
Antwort auf die Beschliisse der katholischen Kirche in Medellin, auf die Option fiir die
Armen«.% Was hier klar wird, ist, dass dementsprechend auch die Ethnisierung des Poli-
tischen in dem behandelten Beispiel zunéchst eine politische Ressource fiir die Kirche
selbst war, die als Strategie eines umfassenden Evangelisierungsprojekts zu verstehen ist
und die vor allem auch die Distanz zu dem im Andenraum priadominierenden Klassen-
kampfdiskurs® suchte. Grundlegend fiir diese Auslegung war, wie bereits ausgefiihrt, dass
die Option fiir die Armen zu einer Option fiir die Indigenen geworden war, und sich so-
mit der Fokus vom campesino zum indigena verschieben wiirde. Doch diese klare Tren-
nung von zwei so in der Realitit nicht existenten sozialen Kategorien verhinderte moglicher-
weise, dass sich die Organisation ECUARUNARI tatsiichlich formieren konnte. Fiir die
betrachteten 1970er-Jahre ist festzuhalten, dass sich ein ethnischer Fokus nicht zwingend
mit den Interessen und politischen Absichten der existierenden und neuen Organisationen
deckte. Der Zeitzeuge Francisco Coro, Bauer und ehemaliger Anfiihrer einer Organisation

82 Didcesis de Ambato, Movimiento provincial Indigena del Tungurahua, 14.10.1975, Archiv Mon-
seflor Leonidas Proafio, Riobamba.

83 Interview mit Pedro Torres, Riobamba, 10.7.2017.

84 1974 wurde in Chimborazo der politische Anfiihrer Lazaro Condo ermordet. Er wurde zum Hel-
den der Landrechtsbewegung. Vgl. dazu Luis Fernando Botero, Movilizacion indigena, etnicidad
y procesos de simbolizacién en Ecuador. El caso del lider indigena Ldzaro Condo, Quito 2001.

85 Interview mit Mario Mullo, Quito, 1.8.2017.

86 Zur Klassenideologie, auch bei Ecuarunari, vgl. Leon Zamosc, Agrarian Protest and the Indian
Movement in the Ecuadorian Highlands, in: Latin American Research Review 29, 1994, H. 3,
S.37-68.
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in Chimborazo, berichtete, dass er Bischof Proafio dafiir auch kritisierte: »Die Armut be-
trifft nicht nur die Indigenen, die Armut vereint uns alle, auch die mestizos.«*

Als zweiter Punkt ist zu beriicksichtigen, dass in einer Zeit, in der die Repression von-
seiten staatlicher Akteure, aber auch von der Kirchenhierarchie selbst, stark zugenommen
hat, eine Befreiungstheologie, die sich von ihren Grundsétzen her sehr stark auf eine marxis-
tische Interpretation der Realitit bezog und eine strukturelle Veridnderung anstrebte, im-
mer schwieriger zu verteidigen war. Der Fokus auf die Indigenen kann darum auch als eine
Reaktion auf die gegebenen Umstidnde gelesen werden. Wie der Priester Pedro Torres®,
der ein Mitarbeiter Proafios war, sagte, wurde ein Engagement fiir benachteiligte Gruppen
aufgrund der »Limite des Ideologischen« immer schwieriger. Fiir gewisse Priester war
diese Limitierung, der sich auch befreiungstheologische Kirchenvertreter gewissermaf3en
beugen mussten, jedoch keine Alternative. Zum Beispiel fiir Homero Garcia, der infolge-
dessen das Priesteramt niederlegte, um sich stirker in einen politischen Kampf in der Land-
frage involvieren zu konnen: »Das waren Schliisselmomente in Lateinamerika! In den
1970er-Jahren gab es hier in Ecuador eine Reihe politischer Ereignisse und auch die so-
zialen Bewegungen waren so prisent, dass fiir mich klar war, dass ich diese weiterhin un-
terstiitzten musste.«®

Wie das Beispiel der Verbindung der katholischen Kirche mit der Indigenenbewegung
ECUARUNARI aufzeigt, ist die Suche nach dem Ende des Klassenkampfs zunichst vor
allem von Akteuren der katholischen Kirche ausgegangen. Die Lokalbevolkerung sollte
die Utopie einer Revolution der Indigenen, wie von Proafio propagiert, teilen und einen
Befreiungskampf im Namen ihrer kulturellen Identitit fiihren. Darin bestitigt sich die Pro-
blematik, die bereits fiir die Befreiungstheologie und ihr Revolutionsverstindnis allge-
mein festgehalten wurde: Die weiterhin fortbestehenden Machtverhiltnisse zwischen der
Kirche und den >Armenc< erschwerten eine Zusammenarbeit auf Augenhohe.

III. FaziT

Der mit der »Revolution des Poncho« geschaffene Revolutionsmythos erméglichte reform-
orientierten Vertretern der katholischen Kirche Ecuadors sowie Anhéngern Proafios eine
Vereinnahmung eines Prozesses der sozialen Mobilisierung im Andenhochland. Es han-
delt sich auferdem um einen Diskurs, der die historische Rolle der Kirche als Kolonial-
macht als rempi passati proklamiert. Ohne bestreiten zu wollen, dass sich einzelne Krifte
der katholischen Kirche seit den 1960er-Jahren den herrschenden Eliten entgegenstellten
und aktiv die Bestrebungen sozialer Bewegungen unterstiitzten, hat die diesem Artikel zu-
grunde liegende Forschung gezeigt, dass es wichtig ist, den entstandenen Revolutions-
mythos zu hinterfragen.

Das »Erwachen der Indigenen« wird einerseits bisher auf die spezifische Titigkeit vor
allem eines Bischofs zuriickgefiihrt und hat mit dessen Amtszeit (1954—1985) einen genau
definierten Anfangspunkt. Damit werden seit mindestens den 1940er-Jahren sehr promi-
nent agierende politische Organisationen, die sich gegen das Hazienda-Regime wehrten,
ausgeblendet.” Die imaginierte soziale Gruppe der Indigenen wird als bisher den Machen-
schaften der Hazienda-Besitzer tatenlos zusehende, passive Masse wahrgenommen, die
erst durch das Engagement der Kirche aus ihrem »500-jidhrigen Schlaf« erwacht ist. Die

87 Interview mit Francisco Coro, Columbe, 23.6.2017.

88 Interview mit Pedro Torres, Riobamba, 10.7.2017.

89 Interview mit Homero Garcia, Riobamba, 20.7.2017.

90 Zum Beispiel die »Federacion Ecuatoriana de Indios«, vgl. dazu Marc Becker, Indians and Left-
ists in the Making of Ecuador’s Modern Indigenous Movements, Durham/London 2008.
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Historiografie der Befreiungstheologie hat es bisher noch versidumt, differenzierter auf die
Erinnerungsdiskurse, aber auch auf die Rezeption und die konkreten Auswirkungen der
Praktiken innerhalb dieser theologischen Linie zu fokussieren.

Das Aufkommen der Indigenenbewegung, wie sie in der Narration der »Revolution des
Poncho« verstanden und reproduziert wird, reduziert die in der gelebten Realitdt komple-
xen Verbindungen von Merkmalen in der Wahrnehmung, Konstruktion und Ausprigung
sozialer Gruppen zunehmend auf Ethnizitdt. Viele in sozialen Bewegungen engagierte Per-
sonen waren jedoch gleichzeitig in sehr unterschiedlich orientierten Gruppierungen aktiv
und vielfach ging es ihnen auch nicht darum, sich einer eindeutigen ideologischen Linie
unterzuordnen. Im Zentrum stand fiir samtliche hier untersuchten Konfliktsituationen und
den berticksichtigten Zeitraum immer die Landfrage. Anhand des Beispiels der Organisa-
tion ECUARUNARI wurde dieser komplexe, heterogene Raum ansatzweise aufgezeich-
net. Eine Ethnisierung der politischen Forderungen, zum Beispiel nach kultureller Selbst-
bestimmung oder indigenen Territorien, bildete sich erst mit der Indigenenbewegung seit
den 1990er-Jahren verstirkt heraus.”’ Auch dann standen aber die bisherigen Forderungen
immer noch auf der politischen Agenda. So war beim levantamiento von 1990 weiterhin
eine Losung der zahlreichen Landkonflikte das primire Anliegen.”> Aus der Perspektive
der sich formierenden Indigenenorganisationen gesehen, bedeutete die teilweise Aufnah-
me einer ethnischen Identifikation die Neudefinition und Inanspruchnahme eines Alteri-
tatsdiskurses, dessen Produktion und Kontrolle seit der Kolonialzeit den dominanten Sek-
toren vorbehalten war. Dazu zihlt auch die katholische Kirche. Weil Ethnizitdt und
soziale Klasse untrennbare Bestandteile der Kolonialit#t® sind, also des Fortwirkens ko-
lonialer Machtstrukturen, ist es naheliegend, dass die Forderungen der Indigenenbewe-
gung auf eine Verdnderung in beiden dieser Aspekte abzielen.

Der ethnische Fokus der Kirche, der sich auf einen romantisierenden Diskurs des Be-
wahrens einer Kultur stiitzte, konnte die Muster des Paternalismus nie génzlich liberwin-
den. Auch unter den einer Befreiungstheologie nahestehenden Katholiken war somit das
in diesem Artikel aufgezeigte Spannungsfeld zwischen der christlichen Liebestitigkeit
(Caritas) fiir den Armen, und spéter Indigenen, und der Anspruch eines politischen En-
gagements fiir soziale Gerechtigkeit auf Augenhohe schwer zu durchbrechen. Insofern
steht das hier behandelte Beispiel Ecuadors mit der »Revolution des Poncho« paradigma-
tisch fiir die der Befreiungstheologie inhdrenten Machtbeziehungen zwischen den Akteu-
ren einer befreienden Kirche — Bischofe, Priester, Missionare, Laien — und den >Armenc.

Die Debatte um das theoretische Konzept der Revolution ist mit der »Revolution des
Poncho« um ein kleines Kapitel langer, die Definitionsbemiihungen zu sozialem und po-
litischem Wandel damit jedoch nicht weniger komplex geworden.

91 Die Indigenenbewegung Ecuadors seit 1990 ist sehr eingehend studiert worden, unter anderem
von Segundo Moreno Ydnez/José Figueroa, El levantamiento indigena del Inti Raymi de 1990,
Quito 1992; Diego Cornejo Menacho (Hrsg.), Indios. Una reflexion sobre el levantamiento in-
digena de 1990, Quito 1992; Altmann, Die Indigenenbewegung in Ecuador; Becker, Indians and
Leftists.

92 Wie der damalige CONAIE-Prisident Luis Macas sagte, waren die {iber hundert Landkonflikte
im gesamten Hochland Ecuadors Hauptausloser fiir den Aufstand. Vgl. El levantamiento indi-
gena Visto por sus protagonistas, in: Diego Cornejo Menacho (Hrsg.), Indios. Una reflexion so-
bre el levantamiento indigena de 1990, Quito 1991, S. 17-36, hier: S. 23.

93 Anibal Quijano, Kolonialitit der Macht, Eurozentrismus und Lateinamerika, Wien/Berlin 2016
(zuerst span. 2000).





