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»Uberall ist man nur da wahrhaft lebendig, wo man Neues schafft —
tiberall, wo man sich ganz sicher fiihlt, hat der Zustand schon etwas
Verdichtiges, denn da weif§ man etwas gewifs. Also etwas, was schon
da ist, wird nur gehandhabt, wird wiederholt angewendet. Dies ist
schon eine halb tote Lebendigkeit.
Uberall da, wo man ungewil$ ist, aber den Drang fiihlt und die
Ahnung hat zu und von etwas Schénem, welches dargestellt werden
muf, wo man sucht, da ist man wahrhaft lebendig.«

Karl Friedrich Schinkel, 1835






Vorwort und Danksagung

Es war meine naive Annahme, dass ich den spirituellen Wesen und den Orixs
durch das Denken und Schreiben tiber ihre spirituelle Welt niher sein und
sie so unauflgslich mit meinem Lebensweg verbinden konnte. Doch sowohl
in Brasilien als auch in der Schweiz sagten mir im Abstand von 21 Jahren
der Caboclo Lage Grande durch das Medium Dona Zilda und die Cabocla
Oxitaia durch die mediale Vermittlung von Mde Habiba auf den Kopfzu, dass
ich erst ein Buch iiber die Umbanda schreiben solle, bevor ich mich weiter
meiner eigenen spirituellen Entwicklung widmen diirfe. Ich muss gestehen,
dass dies mehr Traurigkeit als Verstindnis in mir auslste, schrieb aber und
schreibe noch immer.

Bei mir fiel ein gedanklicher Groschen, als Michael Bohmeyer mich fiir
sein gemeinsam mit Claudia Cornelsen konzipiertes Buch tiber das Grund-
einkommen interviewte (vgl. Bohmeyer/Cornelsen 2019) und mir bei dem
Gesprich in einem sonneniiberfluteten Hinterhof in Berlin Mitte erzihlte,
dass er viele Bekannte und Freund*innen habe, die in diversen spirituellen
Welten versunken seien, durch die sie offensichtlich zu einem neuen Leben
gefunden hitten, aber er vermisse sie im alltdglichen, sozialen Leben, in dem
sie nicht wieder aufgetaucht seien. In meinen Auslassungen zu meiner Malerei
erkenne er aber eine Gemeinsambkeit der Spiritualitit mit dem humanistischen
Denken, die ihm personlich sehr wichtig sei. Mir scheint, dass dieser gemein-
same Ansatz von Humanismus und Spiritualitit auch bei der spirituellen
Suche der religiosen Akteur*innen des /6 Axé Oxum Abalé eine Rolle spiel,
die im eigentlichen Sinne kein Bediirfnis nach Religion empfinden, aber im
Prinzip doch einen religiésen Lebensweg einschlagen. Manche fiihlen sich
nicht einmal spirituell zugehorig, lehnen jedoch den Begriff der Zufilligkeit
fur ihr Engagement ab, das sie dazu bringt, die Mithen auf sich zu nehmen,
sich mit einer ihnen fremden Kultur auseinanderzusetzen, deren Sprache zu
erlernen, um religiése Lieder zu singen und sich auf ihren Reisen in Brasilien
verstindigen zu kénnen.

Ich betrachte es als meine humanistische Aufgabe, diese verbindenden
Wege zwischen Brasilien und dem deutschsprachigen Europa aufzuzeigen und
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die Verschrinkungen zwischen einem sikularen Verstindnis von Welt und
dieser ganz spezifischen Form von religiéser Weltsicht zu analysieren.

Die vorliegende Arbeit wurde im September 2019 im Fach Europiische Eth-
nologie als Dissertation zur Erlangung des akademischen Grades Doctora
philosophiae (Dr. phil.) an der Philosophischen Fakultit der Humboldt-Uni-
versitit zu Berlin eingereicht und im August 2020 verteidigt und jeweils mit
Summa cum Laude bewertet.

Allen voran méchte ich mich bei meiner Doktormutter Regina Romhild
bedanken, die mich in unzihligen Gesprichen darin bestirkte, meine Liebe,
Involviertheit und Begeisterung fiir die Umbanda an die tibergreifenden und
aktuellen Diskurse in der Europaischen Ethnologie anzuschliefen, und mich
immer wieder dazu ermuntert hat, unbeirrt an meinem Forschungsansatz
festzuhalten und meine Ideen auszuformulieren. Ohne ihre nicht nachlassende
Unterstiitzung wire ich vermutlich doch wieder der Idee verfallen, dass andere
diese Arbeit besser hiitten schreiben kdnnen.

Besonderer Dank geht an Andreas Feldtkeller als meinem Zweitbetreuer,
der mir dabei behilflich war, eine angemessene und wertschitzende Sprache
der umbandistischen Vorstellungswelt zu finden, und der mir Austauschmég-
lichkeiten in der religionswissenschaftlichen Auseinandersetzung einer inter-
kulturellen Theologie mit anderen Wissenschaftler*innen ermdoglichte.

Der Gemeinschaft des 7/¢ Axé Oxum Abalé, die mir auf meinen For-
schungsreisen ihre Herzen, Gedanken und Wohnungen 6ffneten, danke ich
fuir ihr mir entgegengebrachtes Vertrauen in ihrem sensiblen spirituellen Feld.
Besonders hat es mich gefreut, dass mir Mde Habiba neue unbekannte Riume
der Erfahrung gedffnet und ihre Gedanken mit mir geteilt hat.

Auch Manuel Romdrio Saldanha Neto, Joana Bahia, Karoline Noack,
Ullrich Relebogilwe Kleinhempel, Vanessa Birkner und Martina Dannecker
danke ich fiir die vielen geistreichen Gespriche sowie Bettina Schmidt fiir
ihre Anregung, weiter zu forschen und zu promovieren. Anke Heinrich sei
fur ihre Hilfe mit statistischen Angaben und Graphiken, Meike Caselmann
und Daniela Liebscher fiir Inspirationen im Schreibprozess und dem Finden
der richtigen Worte gedankt. In guter Erinnerung werden mir besonders
der tigliche Gedankenaustausch mit Simone Franz im Grimm-Zentrum der
Humboldt Universitit bleiben.

Obhne die finanzielle Unterstiitzung von PROMI/Promotion Inklusive der
Universitit zu Koln hitte ich diese Arbeit nicht schreiben kénnen und keinen
Neueinstieg in die akademische Welt geschafft. Diese Forderung bedeutet
fir mich die Wiirdigung meiner wissenschaftlichen Arbeit und verschaffte
mir die lebensnotwendige Grundlage. Meiner Zeit-Coachin Marfa Machén
in memoriam, da sie viel zu frith von uns gegangen ist, hat stets zu uns >Pro-
mis« gesagt, dass wir nicht nur das akademische Leben geniefen, sondern vor
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allem unsere Promotionen deshalb zu Ende schreiben sollten, um anderen
Forschenden mit Behinderungen ein Vorbild sein zu kénnen. Ich hére ihre
ermunternde Stimme noch immer in meinem Kopf.

»Last but not least« danke ich von Herzen Farah Lenser fiir ihr umsichtiges
Lektorat; dariiber hinaus fiir das historische Dokument eines Einladungs-
schreibens zu einer Konferenz in Marrakesch als Initial zur Griindung von
Térra Sagrada sowie die vielen Gespriche mit ihr, die mich immer wieder auf
neue Gedanken gebracht haben.

Ich habe dieses Buch in Erinnerung an meine Urgrofimutter miitterlicher-
seits, Hermine Wartenberg-Senske, geschrieben, die sich als 16-Jdhrige gegen
Ende des 19. Jahrhunderts von der Altmark aus iiber die Elbe alleine auf den
Weg nach Berlin gemacht hat, um dort ein selbstbestimmtes Leben fithren
zu konnen. Thre Entscheidung, sich nicht fremdbestimmt vereinnahmen zu
lassen, ist das Erbe, das ich annehme.

Widmen mochte ich dieses Buch meinem Sohn Apuan. Ich méchte ihm damit
die Aufmerksamkeit schenken, die auch die geistigen Welten brauchen, damit
sie ihr heiliges und verborgenes Wissen offenbaren, das wir wie in einem
Refugium aufbewahren sollten, da es sich nicht einfach reprisentieren lisst.

Saravd Nana! Salubd! Fiir die, die den Tod wegschickt.

Sarav4 Eud! Rird! Fiir die, die aus der Unsichtbarkeit herausfiihrt.

Saravd Ogum! Ogunhé! Fiir den, der mutig ist und neue Wege einschligt.
Sarav4 Ob4! Xiré! Fiir die, die mit dem Herzen denkt.
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Abb. 2 Café im Gutshaus Lichterfelde, Berlin. Foto: ISdS, 2019

Der Saal im Gutshaus Lichterfelde ist griin gestrichen. Die aufgemalten Gir-
landen und Krinze, die den Eindruck erwecken, als hingen sie tatsdchlich von
der Decke herunter, sowie die zartrosa Rahmen erinnern an eine Theaterku-
lisse und geben dem Raum eine sanfte Weite, so als gabe es dort keine Wande
aus Stein. Durch den mittig angebrachten Kronleuchter wirkt der Raum zwar
edel und etwas elitir, aber durch die griinen Ornamente auch sehr naturnah.

Dort, wo einst reiche Leute weit ab des einfachen Volkes Berlins nobel
dinierten, trinkt heutzutage eben dieses Volk im >Stadtteilzentrum Steglitz«
seinen Kaffee und isst dazu Kuchen, wihrend es auf das weitliufige Areal
des Schlossparks blicken kann. Hier in diesem griinen Saal, wo tagsiiber ein
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Café betrieben wird, treffen sich auch zwei Mal im Monat die religiosen
Akteur*innen der brasilianischen Religion Umbanda von Berlin, um die
spirituellen Entititen von versklavten Afrikaner*innen — sogenannte Pretas
Velhas und Pretos Velhos' — und Indigenen Siidamerikas — sogenannte Ca-
boclas und Caboclos — aus Brasiliens Kolonialzeit durch Gesang, Musik und
Tanz herbeizurufen. Bildlich gesprochen ziehen diese Entititen der Senzalas,
der brasilianischen Sklavenhiitten, und der Regenwilder Amerikas in Berlin
in die Herrenhiuser der »Casa Grande« ein.

Als Gilberto Freyre sein 1933 publiziertes Buch »Casa Grande e Senzalac®
schrieb, das in Brasilien zu einem Klassiker der Soziologie wurde, stellte er
damit seine Vorstellung einer sogenannten »Rassendemokratie« fiir Brasilien
vor, in der sich alle Menschen unabhingig ihrer ethnischen und sozialen
Herkunft gleichwertig begegnen konnen (vgl. Freyre 1990[1933]). Leider
hat dieses Buch seine Relevanz bis zum heutigen Tag nicht verloren, da sich
die strukturelle Grundlage der portugiesischen Kolonialherrschaft, die auf
Rassismus basierte, bis zum heutigen Tag gehalten hat und Brasilien nicht
dieser von Freyre beschriebene utopische Ort ist.

Die religiosen Akteur*innen kommen aus den unterschiedlichsten Bezir-
ken Berlins und aus anderen Stidten des Landes ins am siidlichen Rand von
Berlin gelegene Gutshaus Lichterfelde angereist, um mit der musikalischen
Begleitung von Trommeln in einer den meisten bislang fremden und neuen
Sprache Umbanda-Lieder zu iiben. Danach wechseln sie ihre Alltagsklei-
dung — meist Jeans und T-Shirts — gegen die gebliimte und gemusterte
rituelle Kleidung mit weit schwingenden Rocken und Turbanen auf dem
Kopf um. Einige widmen sich dem Arrangement von Kriutern und Blumen
fiir das anstehende Ritual, andere riumen Stiithle und Tische aus dem Caf¢é
und wischen den Fuflboden. Nach und nach bekommt der Raum ein neues
Gesicht und wirkt auch energetisch wie neu erschaffen, um die religiosen
Akteur*innnen bei ihrer rituellen Trance zu unterstiitzen. Die sakralisierten
spirituellen Entititen, die mit der Geschichte eben dieser versklavten Afri-
kaner*innen und der Indigenen Stidamerikas verbunden sind, manifestieren
sich in ihren Kérpern und sprechen durch ihre Miinder Botschaften auf Bra-
silianisches Portugiesisch. Um sie herum steht neben deutschen Gist*innen
eine Schar brasilianischer Gist*innen, die im Rhythmus klatscht und sich
tiber die Ankunft dieser geliebten und verehrten Geister ihrer Heimat in den

1 Vgl fiir Begriffsbeschreibungen und Ubersetzungen fiir alle kursiv geschriebenen
Worter (aufler der ethnographischen Zitate und Vignetten, die ebenfalls kursiv gesetzt
sind) das Glossar im Anhang.

2 Herrenhaus und Sklavenhiitte«. Dieses Buch von Gilberto Freyre wurde 1965 ins
Deutsche iibersetzt und publiziert.
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Koérpern der meist mitteleuropiischen Medien freut. Seit kurzer Zeit lassen
auch sie sich in diese teutonische Umbanda im deutschsprachigen Europa
einweihen und erlernen hier vieles wieder neu.

Die Umbanda ist eine von vielen auflereuropdischen Religionen, die
sich der gingigen (neo)kolonialen Vorstellung widersetzen, dass es religiose
FlieBbewegungen und Einfliisse nur unilateral von den westlichen globalen
Zentren hin zu den als passiv angesehenen Peripherien gibe und breitet sich
seit Mitte des letzten Jahrhunderts im Zuge eines Exports von Religionen
von Brasilien her weltweit aus (vgl. Rocha/Vasquez 2013).

Im deutschsprachigen Europa handelt es sich bei der Umbanda um eine
relativ kleine religiose Bewegung von etwa 200-300 religiésen Akteur*in-
nen im gesamten deutschsprachigen Raum Europas. Sie formieren sich
zu Gemeinschaften, deren Mitglieder jedoch losgeldst voneinander ihrem
gewdhnlichen Leben in Familien und Berufen nachgehen. Was sie in Be-
zug auf ein postmigrantisches Europa (vgl. Hill/Yildiz 2018) so interessant
macht, ist ihr Bezug zu Brasilien und zu afrikanischen Lindern, die in der
zeitgendssischen Alltagspraxis mit Reisen, Tourismus und Globalisierung in
Verbindung stehen, aber vom historischen Standpunkt durch Machtkons-
tellationen des Kolonialismus geprigt sind.

Eine Religion wie die Umbanda, die in ihrer Vorstellungswelt von einer
parallel existierenden Mit-Welt ausgeht, in der sich die unsichtbaren Seelen-
schichten von bereits verstorbenen Menschen auf einer mehr oder weniger
konkreten Ebene in personalen Medien verkorpert und den Tod dem Leben
zuginglich macht, trigt in sich ein Wissen um Leben und Liebe, aber auch
um Krieg, Hass und Gewalt. So sehr die Menschen diese historischen Er-
eignisse auch psychisch durch emotionale Liicken und Leere, sowie durch
Schweigen unterdriicken und vergessen, so zeigt doch die Erfahrung immer
wieder, dass nichts vergessen, sondern nur in einem Archiv der Erinnerungen
aufgehoben wird und im Bewusstsein zyklisch an die Oberfliche kommt,
erinnert und neu belebt wird.

Wie in einem Gefdf§ oder einem Gedichtnis beherbergen diese Verbin-
dungen der Vergangenheit mit der Gegenwart, dem Leben und dem Tod,
von den Menschen mit den Géttern und Geistern ferner eine Vielschichtig-
keit an individuellen und kollektiven Traumata. Diese Archive voller Erin-
nerungen sind beredst, es gibt viele Geschichten zu erzihlen. Die Traumata
sind geprigt durch die Gewalt, die sich Menschen gegenseitig immer wieder
zufiigen und die seit Jahrtausenden zur Wirklichkeit unserer Historie und
Gegenwart geworden ist.
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1.1 Erkenntnisinteresse

Der Einstieg in das Thema des seelischen® Umgangs mit kollektiven Traumata
durch Spiritualitit ergab sich durch meine personlichen und gedanklichen
Wege, die mich tiber jahrelange Auslandsaufenthalte in Brasilien und dem
dortigen Kennenlernen der Religionen Umbanda und Candomblé’ zu einer
spirituellen Gemeinschaft namens 7/é Axé Oxum Abalé | Terra Sagrada in den
Appenzeller Bergen in der Schweiz gebracht haben.

Diese Umbanda-Gemeinschaft in der Tradition der Orixds® verortet sich
mit einem Mutterhaus im Kanton Appenzell in der Schweiz und sechs Able-
gern in den schweizerischen Orten Stein, Ziirich und Bern, den &sterreichi-
schen Stidten Graz und Wien und in der deutschen Stadt Berlin. Jihrlich reist
ein Teil dieser Gruppe fiir interne und offentliche Rituale zu einem siebten
Ort in Cumuruxatiba im Bundesstaat Bahia in Brasilien.

Der Name /¢ Axé Oxum Abalé stammt aus der westafrikanischen
Yorubd-Sprache und bedeutet: Das Haus (/) der Lebensenergie (Axé) der
Gottin der Stiflwasser Oxum mit dem Eigennamen bzw. der Qualitit Abal6.
Diese spezifische Energie von Oxum bezeichnet das siifSe Wasser des Wasser-
falls im Moment seines Aufpralls nach seinem Absturz in die Tiefe. Der Name
Terra Sagrada kommt aus dem Brasilianischen Portugiesisch und bedeutet
zu Deutsch »Heilige Erdec oder >Heiliges Land« in Bezug zur Beheimatung
einer Wissenskultur, die schon viele Reisen, Wege und Formen angenommen
hat.® Durch terminologische Bezeichnungen in zwei verschiedenen Sprachen
(Yorub4 und Brasilianisches Portugiesisch), die im mitteleuropdischen Raum
nicht iiblich sind, zeigen sie ihre Verbindung und ihre Herkunft zu Orten in
afrikanischen Liandern und Brasiliens auflerhalb ihrer eigenen Ortlichkeit im
deutschsprachigen Europa.

3 Inder Verwendung des Wortes »seelisch« beziehe ich mich auf den allgemeinen Sprach-
gebrauch und seiner Bedeutung als Gesamtheit von Gefiihlsregungen und geistigen
Vorgingen im Menschen. Ich beziehe mich hiermit nicht auf eine bestimmte philoso-
phische, religiose oder psychologische Lehre, in der >Seele« ein diesen Regungen und
Vorgingen zu Grunde liegendes immaterielles Prinzip beschreibt.

4 Candomblé (kimbundu »Kiandombe«: Schwarzer und yortub4 »1lé«: Haus; »Das Haus

der Schwarzen«): Religionsform, die sich in Brasilien bildete und auf verschiedene af-

rikanische Glaubensvorstellungen zuriickgreift und sie meist miteinander kombiniert.

Orixds sind Gottinnen und Gétter der Yorubd aus Westafrika im heutigen Nigeria.

6 Alle nicht anders markierten Ubersetzungen aus dem Brasilianischen Portugiesisch
(und teilweise aus dem Yoruib4) sind von der Autorin dieser Arbeit Inga Scharf da
Silva.

“
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1.1.1 Wege

Einer der zentralen Begriffe dieser Arbeit ist der von »Wegens, der meine
Abhandlung wie ein roter Faden im tibertragenen Sinne der Maoglichkeiten,
Bewegungen und Verinderlichkeit eines religiosen Raums, von Zugingen
zum ethnologischen Forschungsfeld, von der implizierten Ausrichtung der
Wissensgeschichte, als gesellschaftliche Identitit sowie als Denken in Prozes-
sen durchzieht. Auch die Struktur meines Arguments liegt in der Betonung
der Wege, was sich in den Begrifflichkeiten an Wissensfliissen, Wissens- und
transkulturellen Dynamiken als Fragestellungen niederschligt.

Wege beziehen sich in dieser Forschung aber auch auf konkrete Materia-
lisierungen von Transkulturalitdt, Diaspora und Reise, Netzwerk und »Map-
pings, Sakraler Globalisierung und spirituellem Tourismus, Migration von
Menschen, Wissen und Mythologie, Unterwegssein, Spaziergangforschung,
Zwischenriumen und globalen Lebensgeschichten.

Auch die Strafe und die Kreuzung als Sinnbild fiir gleichzeitige Kontinui-
tit und Diskontinuitit (vgl. Oswald/Schiel/Wagener-Bck 2018:9£.)” und als
Ort, an dem Entscheidungen getroffen werden, beziche ich mit ein.

Die Beschreibung eines gegenstindlichen Weges erinnert im iibertragenen
Sinn an die Trickster-Gottheit der Yortib4 von Ext in der afrobrasilianischen
Mythologie (vgl. Prandi 2001:38-83), der als Orix4 der Wegkreuzungen an-
gesehen wird und als Bote
die menschliche Welt mit
der Gotterwelt der Orixds
verbindet, dabei seine Spifle
treibt, aber auch priift und
abwigt und vor allem Tiiren
offnet. In diesem Sinne grii-
{3e ich Exti ganz am Anfang
meiner Arbeit mit seiner
Begriiffungsformel »Laroié
Extid!

Abb. 3 Zufall | Ex0, 2013.
Inga Scharf da Silva,
Mixed media, 25x25cm

7 »Die diesen Zeilen vorangestellte Fotografie zeigt die Ansicht einer Kreuzung.«, »Die
Straf3e steht somit symbolisch sowohl fiir Kontinuitit — durch die Weiternutzung alter
Verkehrswege — als auch Diskontinuitit — durch die Zerstérung alter Spuren beim
Errichten neuer Verkehrswege.«
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Exu, der Orixd der Schalkhaftigkeit

Ext (auch Elegbari-Legba-Elegud-Bard genannt) (yorubd: E§i1—E,l¢;gbé—
ra) ist der Schnelle, Erste, Vermittelnde. Thm muss immer als Erstem
durch Opfergaben und Gesingen gehuldigt werden, um die Kommu-
nikation zwischen dem A#yé (der Erde) mit dem Orun (dem Himmel)
bzw. zwischen den Menschen und den anderen Orixds zu gewihrleis-
ten. Zwischen diesen Sphiren dient er als Vermittler oder Bote.

Sein ihm geweihter Tag ist der Montag, seine Farbe das Rot und
das Schwarz. Exu ist das Pendant zum altgriechischen Hermes oder
romischen Merkur, dem Gétterboten. Umberto Eco geht auf diese
beiden Trickster-Gottheiten in der griechischen Antike und in der
afrobrasilianischen Mythologie in seinem Roman des >Foucaultschen
Pendels« ein: »Aber der Synkretismus hat eine sehr subtile Mechanik.
Haben Sie vorhin drauflen an der Tiir, nahe den >comidas de san-
tod, eine kleine Figur aus Eisen geschen, so eine Art Teufelchen mit
Dreizack und mit Votivgaben vor den Fiiflen? Das ist der Exu, der
im Umbanda sehr michtig ist, aber nicht im Candomblé. Dennoch
wird er auch im Candomblé verehrt, man betrachtet ihn als einen
Boten, eine Art degenerierten Merkur. [...] Und wissen Sie, wo Her-
mes heute ist? Hier, Sie haben ihn an der Tiir gesehen, die Leute hier
nennen ihn Exu, diesen Boten der Gétter, diesen Vermittler, diesen
Hindler, der den Unterschied zwischen Gut und Bése nicht kennt.«
(Eco 1989(1988]:216, 219).

Einer der vielen Mythen, die Exts Position als Erster unter den
Orixds thematisiert, ist der Mythos »Exu come tudo e ganha o pri-
vilégio de comer primeiro¢ (vgl. Prandi 2001:45f.). Es wird erzihl,
dass Exd als adoptierter Sohn von Iemanjd und Orunmild und Bruder
von Ogum, Xang6 und Oxdssi viel und alles aff — von den Tieren,
Getreiden, Friichten, Wurzeln bis zu den Pfefferschoten — und alles
trank — von Bier, Schnaps, Wein bis zum Palmél. Er war unersittlich
und immer hungrig. So hungrig, dass er auch Baume und die Weiden
afl und begann, das Meer zu verschlingen. Da wurde Orunmild wii-
tend und befiirchtete, dass er auch den Himmel essen wiirde. So bat
er dessen Bruder Ogum, ihn zu toten. Aber Extis Hunger horte mit
seinem Tod nicht auf, im Gegenteil. »Mesmo depois de morto, podia-

8
9

Mahlzeit fiir den Heiligen, d.h. einer Essensgabe an einen Orixd.
Ext isst alles und erhilt das Privileg, als Erster zu essen.
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-se sentir sua presenca devoradora, sua fome sem tamanho«'® (ebd.:46).
Er afl alles, so dass die Menschen verhungerten und starben. Als auch
das Orakel von Ifé"" Exts Dringen wahrnahm, Aufmerksamkeit zu
erhalten, wurde Ext besinftigt und weitere Katastrophen verhindert.
Ext wurde das Recht zugestanden, immer vor allen Gaben an die
Orixds zu essen zu bekommen. »Para haver paz e tranqiiilidade entre
os homens, é preciso dar de comer a Exu, em primeiro lugar.«' (ebd.).
Als Tricksterfigur innerhalb des Pantheons ist Ext fiir sein am-
bivalentes Wesen und von daher vor allem fiir sein schelmenhaftes
Tun gegeniiber Menschen und den Orixds sowie fiir seine politische
Korruption, Ironie, sexuellen Perversititen und hinterlistigen Spafie
bekannt, aber auch fiir seine Intelligenz (vgl. Verger 2013[1957]:791.).
»Pessoas que tém a arte de inspirar confianca e dela abusar, mas que
apresentam, em contrapartida, a faculdade de inteligente compreensao
dos problemas dos outros e a dar poderados conselhos, com tanto mais
zelo quanto maior a recompensa esperada«’® (ebd.) Sein Wesen ist vom
Feuer geprigt, das sich durch Bewegung, Ekstase und Kristallisation
auszeichnet (vgl. Kreszmeier 2008:154). »Es gibt kein lauwarmes Feuer,
es ist in seiner Wesenhaftigkeit heif$ und wird es immer bleiben.« (ebd.).
Der Mythos »Exu torna-se o amigo predileto de Orunmild* (vgl.
Prandi 2001:76fF.) thematisiert diesen Hang zum Chaos, der von der
Freundschaft der gegensitzlichen Charaktere von Exd und Orunmild
erzihlt. Es wird erzihlt, wie unterschiedlich der besonnene Orunmil4®,
der den Menschen das Wissen um das Schicksal durch das Lesen der
Kaurimuscheln und das Orakel brachte, von dem agilen Exti war, der
im Gegenzug immerzu Missverstindnisse und Briiche zu verursachen
versuchte. »O carater de Orunmild era o destino, o de Exu, o acidente«'
(Prandi 2001:76). Dennoch wurden die beiden zu besten Freunden,

10

II
12

13

14
15
16

Auch nach seinem Tod konnte seine verschlingende Anwesenheit gespiirt werden, sein

mafSloser Hunger.
Vgl. fiir das Orakel von Ifd das siebte Kapitel iiber Erinnerung.

Um Frieden und Ruhe unter den Menschen zu erhalten, muss Ext als Erstem Essen

gereicht werden.

Menschen, die es vermdgen, Vertrauen zu schaffen und dieses zu missbrauchen, aber
andererseits die Fihigkeit haben, die Probleme anderer intelligent zu verstehen und
wegweisende Ratschlige zu geben; mit umso groflerem Eifer, je grofSer die erwartete

Belohnung ist.

Ext wird zum bevorzugten Freund von Orunmild.

Uber Orunmild vgl. das siebte Kapitel iiber Erinnerung.

Der Charakter von Orunmild war das Schicksal, der von Ext der Unfall.

23
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da sich Exu als der einzige wahre Freund erwies, als Orunmil4 seine
Bekannten auf die Probe stellte und sich als tot ausgeben lief$ (ebd.).

Exd ist immer in Bewegung, immer anwesend. Er 6ffnet sym-
bolische Tiiren bzw. Méglichkeiten im Leben. Sein Aufenthaltsort
ist deshalb die Kreuzung. Im Mythos >Exu ganha o poder sobre as
encruzilhadasd” (ebd.:40f.) wird von der Zeit erzihlt, als Exu keinen
Reichtum besafs, weder Land noch Wasser sein eigen nannte und ohne
Beruf, kiinstlerische Begabung oder Mission war und vagabundierend
in der Welt herumstreunte. »Exu nao tinha riqueza, nao tinha fazen-
da, nao tinha rio, nfo tinha profissao, nem artes, nem missio. Exu
vagabundeava pelo mundo sem paradeiro.«'® (ebd:40). Als er jedoch
am Haus von Oxald vorbeikam, blieb er fiir 16 Jahre dort, um Oxald
bei der Erschaffung der Menschen zuzusehen. Er redete und fragte
nichts, sondern beobachtete stattdessen genau, wie Oxald die Hinde,
Fiifle, Augen und alle anderen Korperteile der Menschen erschuf. Eines
Tages bat Oxald ihn, sich an der Kreuzung aufzustellen, um die Besu-
cher*innen aufzuhalten und sie um eine Gabe fiir Oxald zu ermahnen.
Denn Oxal4 hatte keine Zeit fiir Besucher*innen und um Geschenke
zu offnen, er musste unermiidlich Menschen schaffen. Da Exu seine
Aufgabe so gut tibernahm, entschied Oxald, dass jede*r Besucher*in
auch eine Gabe an Exu abgeben solle. Ext entschied also, dort genau
an der Kreuzung sein Haus zu bauen und seine Aufgabe wahrzuneh-
men. Das machte ihn reich und michtig. »Ninguém pode mais passar
pela encruzilhada sem pagar alguma coisa a Exu.«'? (ebd.:41).

Getreu einer »Praxis des Weges« (Oswald/Schiel/Wagener-Bock 2018:12)
umfasst meine Akzentuierung der Wege als Metapher auch Fragen der Inter-
aktion von spiritueller Suche, Trance, Mythen und Rituale. Spirituelle Suche
und Trance sehe ich als Formen des Ubergangs an, Mythen und Rituale als
Form der Vermittlung und der Kommunikation.

Die vorliegende Arbeit handelt in diesem metaphorischen Sinne der Wege
von Verflechtungen und Bewegungen, da es weder in Brasilien, noch im mit-
teleuropdischen Raum die eine »wahre« und »echte« Umbanda gibt. Es gibt
Umbandas im Plural, da es sich um Traditionen und Neuinterpretationen von

17 Ext erwirbt sich die Macht tiber die Kreuzungen.

18  Exu hatte keinen Reichtum, keinen Grofgrundbesitz, keinen Fluss, keinen Beruf, kei-
ne Kiinste, keine Mission. Ext hat die Welt ohne Aufenthaltsort durchwandert.

19 Niemand kann eine Kreuzung iiberqueren, ohne Ext etwas zu zahlen.
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Ritualen und Wissen handelt, die oral iiberliefert und non-dogmatisch und
non-konform (vgl. Graul 2013:290) sind.

Mein Zugang zu diesen Wissenswelten der Umbanda, die sich mit dem In-
telleke, der Intuition, den Emotionen und dem Kérper wahrnehmen lassen, ist
urspriinglich tiber mein Interesse als Ethnologin und Kiinstlerin® entstanden,
bis ich mich ausgeldst durch eine schwere Krankheit auch in ein Medium der
Umbanda im 7/é Axé Oxum Abalé verwandelt habe. Dieser Grenzweg zwischen
Religion, Wissenschaft und Kunst korrespondiert mit meinen Erfahrungen
des »Zwischen-den-Stiihlen-Sitzend« als seit frithester Kindheit auf beiden
Ohren hochgradig schwerHoérig. Diese personlichen Erfahrungen schlagen
sich auch im Prozess des Schreibens nieder, wenn ich iiber differenzierende
Wahrnehmungen der Sinne, meine »SchwerHorigkeit« (vgl. Scharf da Silva
2016) und die rituelle Trance berichte. Es geht mir um einen neuen Sinn
von Reflexionen einer Methode von Feldforschung, die sowohl analytische
und rationale Gedanken, als auch Sinnlichkeit und Wahrnehmung zulisst.
Sinn/Sinne/Sinnlichkeit gehdren auch jenseits ihrer klanglichen Ahnlichkeit
zusammen, weil Sinnlichkeit und die Sinne Bedeutungen in sich tragen und
also Sinn machen.

Im Sinne einer postmigrantischen Forschung méchte ich auch einen Bei-
trag zu einer Innenansicht tiber religiése Trance leisten, die inmitten unserer
eigenen Gesellschaft praktiziert wird statt ein »Othering' fortzufithren, indem
diese religiose Praxis als andersc und auflerhalb des eigenen Erfahrungsbereichs
verortet wird. Raquel Romberg weist darauf hin, dass die Deutungsmacht
dieses sehr emotional besetzten Feldes der religiosen Erfahrung meist von
Auflenstehenden wie Missionaren oder Reisenden iibernommen wurde und
dabei immer Menschen in kolonialisierten Positionen und in nicht-europii-
schen Lindern beschrieben hat (vgl. Romberg 2014:225), statt auch den Sinn
durch die Innensicht und im eigenen, europiischen Umfeld wertzuschitzen.

»Highly emotional and vivid, if mostly controversial, descriptions and evalua-
tions of spirit possession have been produced by outsiders — from missionaries,
travelers, and literati in colonial times to social scientists and artists in con-
temporary times. Rather than providing insights about their significance from

20 Eines der markanten Daten in meiner kiinstlerischen Beschiftigung mit meinen in-
neren und den dufleren Welten ist das Jahr 1998, als ich mit einer Serie an Gemilden
anfing, die ich »Inkorporationen< nannte und u.a. 2007 in einer Einzelausstellung
mit dem Titel Hingabe« in der Wasser-Galerie in Berlin Mitte und 2006 im Iberoa-
merikanischen Institut Preuflischer Kulturbesitz gezeigt habe. Seit 2008 nutze ich ein
Atelier im Atelierhaus >Sigmaringerrartc in Wilmersdorf der Kulturwerke des »Berufs-
verbands Bildender Kiinstler« (BBK) von Berlin.

21 Vgl.»Otheringc im fiinften Kapitel der Bildlichkeit.
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the practioner’s perspective (unthinkable then), colonial representations of
possession cults have been assessed by postcolonial scholars as reflections of co-
lonialist and primitive discourses about Others.« (Raquel Romberg 2014:225)

Mir geht es dabei weniger um eine Fokussierung auf die eigene Gesellschaft an-
stelle eines Blicks auf andere Kulturen, sondern um eine generelle Verdnderung
im Blick und in der Bewertung auf die immerzu als »anders« und »exotisch
markierten religiosen Praktiken. Diese von aufSerhalb Europas kommenden
religiosen Traditionen sollten, so meine ich, als geistige?* Transformationen
innerhalb europiischer Gesellschaften anerkannt werden.

Ein wesentliches Augenmerk mochte ich auch darauf richten, dass in der
vorliegenden Forschung tiber die Umbanda im deutschsprachigen Europa
nicht nur Brasilianer*innen in einem neuen kulturellen Kontext ihre Religio-
nen® praktizieren und dadurch neue spirituelle und soziale Riume innerhalb
der mitteleuropiischen Gesellschaften 6ffnen, sondern dass diese auch von
europdischen religiosen Akteur*innen geteilt werden.

1.1.2 Die Imagination

Uber irdische Verbindungsrouten hinaus und dabei parallele Welten voller
Gotter und Geister einschlieflend, sind es vor allem die imaginativen Vorstel-
lungswelten als soziale Kraft und Macht, die mich als Ethnologin in dieser
Arbeit am meisten interessieren. George Marcus beschreibt diese Orte der
Imagination folgendermafien:

»This reflects the emergence of multi-sited fieldwork about which I have
written, but it does not mean the literal multiplication of successive Malinows-
kian periods of fieldwork® at related sites [...] Rather, it entails constructing
fieldwork as a social symbolic imaginary with certain posited relations among

22 In der Verwendung des Begriffs rgeistigc beziehe ich mich auf den umgangssprachlichen
Gebrauch, in der ein kognitives mit einem emotionalen Bewusstsein und Denken ein-
hergeht.

23 Ich verweise hier auf die »Religionen von Migranten [...] als Stiefkind der Forschung
(Wagenseil vgl. Kleine 2016), iiber dessen Sichtbarmachung sich der Religionswissen-
schaftliche Medien- und Informationsdienst REMID 1989 griindete.

24 Auf die Methodik der ethnologischen Feldforschung in der Tradition von Bronislaw
Malinowski und der multi-lokalen Ethnographie nach George Marcus gehe ich im
zweiten Kapitel »Das multiple Feld« ein, an dieser Stelle soll der Verweis auf die Ima-
gination reichen.
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things, people, events, places and cultural artifacts, and a literally multi-sited
itinerary [...]

Literal fieldwork operates within this imaginary, bringing into juxtaposi-
tion sites that demonstrate certain connections or relations and the cultural
significance that they carry about a world, or worlds in change.« (George
Marcus 2010:268)

Ich méchte Antworten auf die Frage finden, auf welche Weise sich Menschen
einer Religion anschliefen, die nicht in ihrer kulturellen Sozialisation angelegt
wurde und »fremdes« Wissen annimmt und lebt. Wie verleiht die Religion ihrer
Welt Sinn? Im Mittelpunkt meiner Argumentation stehen die Vorstellungs-
welten einer erdumspannenden Zugehérigkeit zu einer Tradition, die ihren
Anfang in unbereisten Sehnsuchtsorten in Afrika findet und iber Brasilien
nach Mitteleuropa gekommen ist. Es ist die Imagination von Zugehérigkeit.

Die Feldforschung, die dieser theoretischen Arbeit zugrunde liegt, wur-
de in einer religidsen Gemeinschaft durchgefiihre, dessen spirituelle Leiterin
Habiba de Oxum Abal6 (mit biirgerlichem Namen Astrid Kreszmeier) bzw.
Mae-de-Santo (eine sogenannte >Mutter-im-Heiligen() eine dsterreichische
und Weifle” Frau mit einer iiberwiegend Weiflen Gemeinschaft ist, die in
einer afroamerikanischen und Schwarzen Tradition agiert. Die brasiliani-
schen Begrifflichkeiten Mde- oder Pai-de-Santo® werden im mitteleuropii-
schen Raum in der lautsprachlichen Alltagswelt und auch schriftlich durch
mich uniibersetzt iibernommen und bezeichnen die Position der spirituellen
Fiihrungspersonlichkeit.

Am Anfang der Entstehung dieses religiosen Hauses fand sich eine Gruppe
von sich als anti-rassistisch definierende und agierende Mitteleuropder*innen
zusammen, zu der neuerdings auch viele brasilianische und portugiesische
Migrant*innen hinzukommen, sodass sich ein zeitgendssisches und transfor-
matorisches religioses Feld ausmachen lisst.

25 Ich setze die ethnischen Bezeichnungen »Schwarzc und »Weifl« im Sinne einer »Kriti-
schen WeifSseinsforschung in groflen Buchstaben, weil ich sie nicht als phinotypische,
sondern als soziale und gesellschaftlich wirkungsvolle Kategorien verstehe (vgl. Eg-
gers/Kilomba/Pische/Arndt 2005:13); vgl. auch das fiinfte Kapitel iiber Bildlichkeit,
dort das Unterkapitel {iber Praktiken des »Othering:. Ich danke Jacqueline Mayen und
Joao Albertini von »Afropolitan Berlin« fiir anregende Gedanken durch ihren interak-
tiven Workshop zu Rassismus und kritischem Weif$sein »Die WeiSheit mit Loffeln
gefressenc am 23.3.2019 im Forum Brasil. Ich selbst bin eine Weif$e Frau.

26 Die Begriffe Mae- und Pai-de-Santo kdnnen aus dem brasilianischen Portgiesisch mit
»Mutter oder Vater-im-Heiligen« (das Heilige bezeichnet hier die Religion) iibersetzt
werden.
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Es stellt sich hier die Frage nach der Legitimitit von kultureller und in-
nerpersonlicher Aneignung, also sozialer und individueller Verkdrperung
von Bewusstsein. Ist der Vorwurf einer Kolonialisierung des Inneren in der
Form des Bewusstseins als Ausweitung der territorialen Erdbesetzungen der
Kolonialzeit (vgl. Csordas 2009:3) angebracht oder handelt es sich um eine
antikoloniale Bewegung, die sich als nonkonforme spirituelle Gemeinschaft
gegen die normativen Reprisentationen wendet?

1.1.3 These

Wenn sich, wie George Marcus ausfiihrt, die Kiinste und Kiinstler*innen viel
mit individuellen und kollektiven Traumata auseinandersetzen (vgl. Marcus
2010:270)¥, kann — so schlage ich es vor — das Forschunggsfeld um ein anderes
Feld der Sensibilitit auf3er der kiinstlerischen Wahrnehmungsformen in den
Bereich der religiosen Trance erweitert werden. Trancezustinde sind in der
Umbanda die Grundlage der Kommunikation mit einer immanent heiligen
Welt, die durch und in der Natur und in Menschen lebt. Die Medialitit von
Menschen dient als Zugang zu Handlungsfihigkeit (Agency) im Alltag und
dariiber hinaus zur seelischen Verarbeitung kollektiver Anliegen.

Meine These ist, dass diese mediumistische Religion sich im mitteleuro-
pdischen Raum mit dhnlichen gesellschaftspolitischen Themen auseinander-
setzt wie in Brasilien. Neben alltiglichen Bediirfnissen der Orientierung und
Annahme von seelischem Suchen sind es auch die Aufarbeitung von sozialen
Themen, die in den hiesigen Gesellschaften verdringt wurden. Dies zeigt sich
als eine kollektive Traumabewiltigung® durch Trance als postkoloniale Erinne-
rungspraxis. Walter Mignolo benannte diesen méglichen Umgang mit Trauma
in seinem Vortrag im Haus der Kulturen der Welt in Berlin am 10. Juni 2014
als einen Prozess, durch den »decolonializing the mind, there is no doctor
and no nation to do that«® und iiber Landes- und Kulturgrenzen hinweg
funktioniert. So méchte ich in der vorliegenden Arbeit einen Beitrag zu dem
Topic leisten, das Walter Mignolo die»spirituelle Wahl« (»spiritual option«) fiir
globale Zukunftsperspektiven der Erde nennt.

27 »I have found that many of these art projects are concentrated [...] with questions of
collective trauma and suffering [...]«.

28 Ich beziehe mich in dieser Arbeit nur auf Traumabewiltigung auf der kollektiven
Ebene, was eine individuelle Ebene nicht ausschlief8t. Dies ist aber nicht das Thema
der vorliegenden Arbeit.

29 Walter Mignolo am 10.6.2014 im Haus der Kulturen der Welt auf Einladung von
Regina Rémhild, vgl. Haus der Kulturen der Welt 2019.
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»Briefly stated, the spiritual option advocates decolonizing religion to liberate
spirituality. It operates mainly at the level of knowledge and subjectivity (in
the scheme of the colonial matrix), but it is fundamental to the decolonization
of economy and politics [...]

There is no safe place. Spirituality can be found beyond religions (in the
etymological sense of the word, which means »community building«, not
only in its sacred dimension) [...].

What the spiritual option offers is the contribution of opening up hori-
zons of life that have been kept hostage (that is, colonized) by modernity,
capitalism, and the belief in the superiority of Western civilization. Hardcore
materialists tend to look at spirituality as related to »new age« or to soft and
romantic revolutionaries. By such arguments, progressive secular intellectuals
indirectly support capitalist’s arguments for modernity and development. I
see the spiritual option differently.« (Walter Mignolo 2011:62f.)

Auch Jean-Paul Sartre fragt nach der Moglichkeit von Heilung fiir eine euro-
piische Kolonialmacht — in diesem Fall Frankreich — im Vorwort von Frantz
Fanons 1961 erschienenem Buch »The Wretched of the Earths, indem er fragt:
»Frankreich war einst der Name eines Landes. Passen wir mal auf, daf$ es nicht
der Name einer Neurose wird. [...] Gibt es Heilung?« (Sartre, zitiert in Fanon
1981[1961]:27).

Die Entwicklung meiner These ist phinomenologisch als eine Erkenntnis
zu sehen, die sich fiir mich im Prozess des Forschens (also Beobachtens und
Nachdenkens) erst langsam gezeigt hat. Diese Religionspraxis hat ein grofSes
Anliegen fiir Heilung, weshalb ich mich anfangs fragte, was geheilt werden will,
individuell und kollektiv? Ich bin immer davon ausgegangen, dass die jiingste
Vergangenheit der beiden deutschen Diktaturen® von grofSter Wichtigkeit sei,
aber im Laufe meiner Vermutungen kristallisierte sich fiir mich heraus, dass
es sich in dieser landeriibergreifenden (und nicht ausschliefSlich deutschen)
Gemeinschaft in der Mitte Europas auch um ein post- und dekolonialisie-
rendes Erbe handelt, das durch die religiése Praxis des Heilens »bearbeitet«
wird (vgl. Pordeus 2000:62—66 fiir den Begriff der Arbeit in der Umbanda)?'.

30 Ich meine damit den Nationalsozialismus (1933-1945) und die Deutsche Demokrati-
sche Republik (DDR) (1947-1989) (fiir letztere vgl. Knabe 2007).

31 »Eines der zentralen und immer wiederholten Begrifflichkeiten in der umbandis-
tischen Terminologie ist das Wort rabalho (Arbeit/ Aufgabe/Auftrag): »Arbeit und
Magie sind in dieser religiésen Auslegung Synonyme. Dies ist historisch zu erkliren,
da im kolonialen System Brasiliens die Arbeit die nicht-ehrbare und erzwungene Ti-
tigkeit der schwarzen Sklaven war, die von ihrer eigenen Produktion keine Resultate
erfuhren. Die Gaunerei bzw. der jeitinho brasileiro (die so genannte »brasilianische
Art und Weise« im Diminuitiv) als Anti-Arbeit wurde im kollektiven Gedichtnis als
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Diese Uberlegung werde ich in der vorliegenden Arbeit sukzessive entblittern.
Ich verwende hier bewusst die passive und phinomenologische Form der Be-
schreibung, weil es sich um eine Interaktion von materiellen mit immateriellen
Welten handelt, wie es Religionen eigen ist.

Was bewirken diese Verkorperungen von spirituellen Entititen der Ca-
boclas und Caboclos sowie der Pretas Velhas und Pretos Velhos, die bis ins Innere
des Bewusstseins und der Korper von Medien einwirken, fiir die emotionale
und gedankliche Entwicklung der Gldubigen oder iiber sie hinaus?

Ausgehend von meinen ethnologischen Forschungen in Brasilien 1996 bis
2000 in den Bundesstaaten von Bahia, Pernambuco und Sio Paulo wende ich
mich in meiner aktuellen tiber fiinfjihrigen Forschung der Umbanda durch
das eingangs genannte Fallbeispiel der religidsen Umbanda-Gemeinschaft des
1lé Axé Oxum Abalé im mitteleuropiischen Raum der Schweiz, Osterreichs
und Deutschlands zu. Daher interpretiere ich die Umbanda nicht im luftleeren
Raum, sondern durch eine Verflechtungsgeschichte und in Bezug zu ihrer
Entstehung und Herkunft in Brasilien. Dieser geographische Raum ist nicht
national begrenzt, sondern beschreibt die deutschsprachigen Regionen Euro-
pas. Ich beziehe mich darin auf den Gebrauch in den Geschichtswissenschaf-
ten, in der historische Ereignisse und Entwicklungen nicht mehr in national
begrenzten Rdumen, sondern verflochten innerhalb einer Globalgeschichte
(vgl. Randeria/Rémhild 2013:9) beschrieben werden. Es sind Linder, die
sich nichtals typische Kolonialmichte definieren, wie es England, Frankreich,
Belgien, die Niederlande (und auch Spanien und Portugal)®* tun und trotz
ihrer kollektiven Verdringung von ihrer kolonialen Vergangenheit geprigt
sind (vgl. Randeria/Romhild 2013:10).

Ich méchte die Umbanda im mitteleuropiischen Raum aber nicht auf die
Bewiltigung von kollektiven Traumata reduzieren, ganz im Sinne von /ya®
Habiba in ihrer Aussage, dass »die Entwicklung von Entitdtenlinien wie Prezos

besserer Ausweg aus der Misere gedeutet. Erst im neuen kapitalistischen System des
beginnenden 20. Jahrhunderts, d. h. eben dem Moment der Entstehung der Umban-
da als brasilianischer Religion, erfuhr das Wort eine positive Bedeutungsinderung.
Arbeit wurde bezahlt und zu einem Symbol der Hoffnung auf ein besseres Leben. In
diesem Kontext ist der Begriff zrabalho in das umbandistische Glaubenssystem integ-
riert worden. Sogar die Exu-Figur in der Umbanda, der Bésewicht schlechthin, muss
»arbeiten«, um sich nach der kardezistischen Evolutionsvorstellung auf der religiésen
Ebene der Umbanda bewihren zu kénnen.« (Scharf da Silva 2017[2004]:153).

32 Randeria/Rémhild (2013:10) beschreiben England, Frankreich, Belgien und die Nie-
derlande als historische Kolonialmichte, nicht aber Spanien und Portugal. In Bezug
auf Stidamerika ist die Iberische Halbinsel aber von historischer Bedeutung, da sie
diesen Raum der Amerikas kolonialisiert haben.

33 Iyaleitet sich aus dem Yortibd ab und ist ein Aquivelent fiir Mie. Es bedeutet ebenfalls
»Mutter«.
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Velhos oder Caboclos durchaus als kreativer Versuch gedeutet werden [kann],
ausgegrenzte, verloren gegangene und bis hin zu verschuldeten Opfern an
einen neuen Ort in der eigenen »Seele« zu bringen. Wir leben in einer Zeit
der zunehmenden Psychologisierung, so wire es eben schade, wenn das »Le-
bensfestliche« darunter verloren ging.« (Kreszmeier im Interview mit Scharf
da Silva, Skype Stein AR — Berlin, 5.11.2014). Ganz im Gegenteil méchte
ich in dieser Forschung gedanklich an die »Politik der Affirmation< von Rosi
Braidotti anschliefSen, in der sie in ihrer Ethik einer Positivitit intensiv auf
die Frage nach dem Leid eingeht (vgl. Braidotti 2018[2006/2008]). Die
Uberlegung der Integration von Leid durch ererbte kollektive Traumata in
ein sonst positiv angesehenes Leben ist zentral fiir meinen Gedankengang in
Bezug auf meine Analyse der Umbanda im deutschsprachigen Europa. Sie ist
mir zu einer Gewissheit wihrend meiner jahrelangen empirischen Forschung
geworden. Braidotti betont, dass es in ihrer affirmativen Ethik »nicht um eine
Vermeidung von Schmerz geht, sondern vielmehr um einen anderen Weg,
diesen zu verarbeiten, hin zu einer Nachhaltigkeit als Affirmation.« (ebd.:12).
Es geht ihr darum, den Begriff

»eines »nachhaltigen Selbst« zu radikalisieren und gleichzeitig moralistische
Verallgemeinerungen iiber die Heiligkeit des Lebens als einem christlichen
Konzept zu vermeiden. [...]

Affirmation bedeutet, die Resignation und Passivitdt, die aus einer Verlet-
zung, einem Verlorengehen, einer Enteignung folgen, zu iiberwinden, um selbst
fortzudauern und sich wandeln zu kénnen. Dass es in dieser Ethik wesentlich
um den Wandel negativer in positive, das heifdt freudige Leidenschaften geht,
also darum, hinter den Schmerz zu kommen, bedeutet nicht, den Schmerz
zu verleugnen, sondern ihn zu aktivieren, ihn durchzuarbeiten, um an etwas
zu gelangen, das jenseits der Dialektik der Anerkennung und den Politiken
des Ressentiments liegt. »Positivitit« soll hier keinen allzu leichten Optimismus
nahelegen oder ein achdoses Zuriickweisen menschlichen Leidens. [...]

Den Prozess der Subjektbildung von der Negativitit zu 16sen und ihn
mit affirmierter Andersheit zu verkniipfen bedeutet, dass das ethisch Gute
neu definiert wird, und zwar nicht iiber ein dialektisches Schema von ent-
weder Anerkennung oder Ablehnung, sondern vielmehr als Reziprozitit der
jeweiligen Zuschreibungen innerhalb einer geteilten Praxis der gemeinsamen
Konstruktion von Affirmation.« (Rosi Braidotti 2018[2006/2008]:111F.)

Diese polytheistische® Religion bietet ihren europiisch stimmigen Akteur*in-
nen eine andere Religion und einen alternativen Raum an als jenen, in den

34 Vgl. zur Diskussion um Polytheismus der Umbanda das dritte Kapitel des Archivs.
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sie hineingeboren worden sind und in deren Leben es (teilweise wegen des
Zivilisationsbruchs®) hdufig einen Mangel oder eine Leere an spiritueller oder
religiéser Entfaltung gibt. Einerseits bietet sie ihnen Lebendigkeit, Kérper-
lichkeit, Gesang und Tanz an, aber damit im Lebensalltag verwoben auch
eine Gemeinschaft, ein Gefiihl der Zugehérigkeit und ein aktives Handeln
auf die dringenden 6kologischen Probleme unserer Erde. Diese lebendigen
Aspekte des Gefiihls einer religiosen Verbundenheit mit anderen Menschen
und nicht-menschlichen Akteur*innen (den spirituellen Entititen) finden
sie vermutlich nicht in den hier tiblicherweise ansissigen Religionen und
im rationalen Humanismus, der meist auch als atheistisch verstanden wird.

Andererseits finden die religidsen Akteur*innen in der Umbanda im mit-
teleuropdischen Raum eine Religion mit weiblichen Geistern und Géttin-
nen — nebst minnlichen Geistern und Géttern —, die sich in einem Umfeld
von hegemonialen Religionen mit einer patriarchalischen Ausrichtung unter-
scheiden. Das beinhaltet ein System an neuen Geschlechterkonstruktionen
und Vorbildern fiir die Menschen jenseits genormter binirer Rollenbilder im
religiosen Feld. In der vorliegenden Arbeit werde ich immer wieder auf diese
geschlechterspezifischen Beziige eingehen, aber sie nicht weiter ausbauen, um
den Rahmen nicht zu sprengen.

Auf der Grundlage einer Beschreibung der in Brasilien als Personifizie-
rungen bekannten spirituellen Geist-Entititen der Caboclas und Caboclos als
freie, wilde Indianer*innen« der brasilianischen Regenwilder und der Prezas
Velhas und Pretos Velhos* als alte, schwarzafrikanische >Sklavinnen und Skla-
ven«der Senzalas (Sklavinnen- und Sklavenhiitten) aus Brasiliens Kolonialzeit,
analysiere ich die Verdnderungen von Deutungen der Umbanda im //¢ Ax¢
Oxum Abalé. Hier zeigt sich ein Wandel von der brasilianischen Religion
des Volkes bzw. der Aufwertung von Unterdriickten und Marginalisierten zu
einer Religion der Naturkrifte. Ich erdrterte, wie die Natur als universell giil-
tige Wahrnehmung der Welt (vgl. Kreszmeier 2019a, 2019b) eine wichtigere
Position als die kulturell geprigten Charaktereigenschaften der Gétter- und
Geisterwelt einnimmt, die im transkulturellen Prozess im /¢ Axé Oxum Abald
ent-personalisiert werden. Dieser Prozess der religiosen Transnationalisierung
wurde durch das berufliche Netzwerk der Akteur*innen, die die Anfinge der
Umbanda im mitteleuropdischen Raum initiierten, unterstiitzt und erginzt.

35 Vgl.»Zivilisationsbruch« im vierten Kapitel der Sakralen Globalisierung,.

36 Wihrend es in Deutschland herkommlicherweise eher iiblich ist, in einer verallge-
meinerten Weise nur in einer minnlichen Form von Menschen und Geistwesen zu
sprechen, ist dies in der Alltagssprache in Brasilien nicht iiblich. So werden auch in
der sprachlichen Verwendung durchaus auch die weiblichen neben den minnlichen
Daseinsformen benannt.
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Die Verflechtung von Arbeitswelt in Berufen aus dem naturtherapeutischen
Spektrum und spirituellen Heilmethoden ist selbstredend.

Zu Anfang meiner Forschung im Jahr 2014 vermutete ich, dass sich im
Zuge einer Ent-Personalisierung der umbandistischen Vorstellungswelt kei-
ne Entititen-Linien im deutschsprachigen Europa herausbilden werden, die
Marginalisierte der hiesigen Gesellschaft verehren und im religiosen Ritual
positiv um- und aufwerten, wie es sich in Brasilien vollzieht. Im deutsch-
sprachigen Raum konnte es parallel zu dem Erscheinen der brasilianischen
Baiano-Entititen als regionale Personifizierungen aus Bahia (vgl. Scharf da
Silva 2017[2004]:170—177,200) hierzulande spirituelle Linien von stereoty-
pisierten und ergo auf ein bestimmtes Wesen reduzierte und essentialisierte
»Arbeitslos*innenc, »Behinderten«, »Migrant*innen« und Kindern geben, da
sie alle keine eigene Lobby haben. Wiirde es diesen politisch-gesellschaftli-
chen Aspekt in der deutschsprachigen Umbanda geben, kénnten die armen
Nordostler*innen von Mitteleuropa — die Berliner*innen — in der Umbanda
der Schweiz als Geistwesen aufgewertet werden, wie es mit den Einwanderern
aus Bahia (aus dem Nordosten Brasiliens) in Sio Paulo — den »Baianas< und
»Baianos« — geschieht. Da die Umbanda im deutschsprachigen Europa noch
sehr jung ist, wird sich dieser Aspeke vielleicht erst in der Zukunft herausbilden.

Da es den kulturellen Rahmen in Mitteleuropa nicht gibt, der die En-
titdten-Linien und einzelnen Geistwesen allgemein bekannt macht, war es
wahrscheinlich, dass die Religion Umbanda andere Aspekte ihrer Kosmologie
akzentuieren wiirde als die soziologische. Als erste These und ausgehend von
diesem brasilianischen Denken der Vorstellung von personalisierten Seelen
formulierte ich, dass die in der Religion angelegte Wahrnehmung der Na-
tur als etwas Marginalisiertes und Vergessenes empfunden wird und daher
bewusst eine Aufwertung erfihrt. Jetzt, nachdem ich die Vorstellung von
Seelenschichten statt personalisierter Seelen bei 7érra Sagrada kennengelernt
habe, erkenne ich die Naturerfahrungen tiber die Religion als Zugang und
Briicke zu einem anderen, noch fremden (brasilianischem oder afrikanischem)
Wissen, in dem der Aspekt der Naturelemente einer unter vielen anderen ist
und keinen Widerspruch zur Personifizierung darstellt.

1.1.4 Aufbau der Arbeit

Meine Argumentation der Verkdrperung von mehr als menschlichem Be-
wusstsein und der Bedeutung dieser transformatorischen Zustinde in der
Umbanda ist in acht Kapitel strukturiert, die ich in vier Abschnitte mit einer
Ausrichtung und Einbettung meiner Forschung (erstes und zweites Kapitel),
von Grundlagenwissen (drittes und viertes Kapitel), deren Anwendung auf
meine empirische Forschung (flinftes bis siebentes Kapitel) und als Schlussbe-
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trachtung und Ausblick (achtes Kapitel) unterteile. Nach einer Auseinander-
setzung mit dem Stand der Forschung und im zweiten Kapitel der Darlegung
meiner Methodik, lege ich im dritten Kapitel des Archivs die Grundlage der
Argumentation meiner zentralen These zum Umgang mit kollektiven Trau-
mata fest, die ich im vierten Kapitel auf der Grundlage meiner Feldforschung
im Feld der Sakralen Globalisierung an der folgenden thematischen Aus-
richtung von Bildlichkeit (fiinftes Kapitel), Wahrnehmung (sechstes Kapitel)
und Erinnerung (siebtes Kapitel) diskutieren werde. Das achte Kapitel fasst
meine erorterten Themen und Thesen zusammen und gebe ich Vorschlige
fuir weiterfithrende Forschungen, die ich als einen Ausblick und nicht als ein
Ende verstehe, da meine Gedanken in die religiése Wirklichkeit und in den
wissenschaftlichen Diskurs hinein wirken sollen. Diese Argumentationsstrin-
ge sind miteinander verflochten, sie erginzen und bedingen sich gegenseitig.

An der wissenschaftsgeschichtlichen Darstellung der brasilianischen und
der deutschsprachigen Umbanda-Forschung maéchte ich in der Verortung
meiner eigenen Forschung festmachen, an welche Konzepte ich ankniipfe
und durch mein Fallbeispiel erweitern méchte, aber auch, von welchen Be-
griffen ich mich abgrenzen méchte und welche neuen Wege ich einschlagen
werde. Zentral in dieser Analyse ist das Verstindnis von Spiritualitdt, ihrer
Vorstellungswelten und einer Dekolonialisierung des Denkens nach Walter
Mignolo als einer Form von >innerer Globalisierung« — ankniipfend an das
Plidoyer von Regina Rombhild, diese sichtbar zu machen (vgl. Rémhild 2009,
Mignolo 2011).

Meine Erkenntnis ist ein Prozess und mein Denken ist ein Weg. Da sich
die Analyse und die Empirie erginzen und erst im gegenseitigen Bezug Sinn
machen, dienen diese Trennungen eher dem strukeurellen Uberblick. In der
Praxis des Reflektierens und Schreibens verwebe ich aber von Anfang an theo-
retisches und ethnographisches Wissen miteinander. Diese Verwobenheit von
unterschiedlichen Textsorten und Perspektiven — wissenschaflicher, mytholo-
gischer, literarischer und personlicher Art — setze ich bewusst ein, um eine
»compreensao mais intima«” (Bastide 1976) der Lebenswirklichkeit von Zerra
Sagrada zu vermitteln, fiir die Roger Bastide in seiner »Poetischen Anthropo-
logie« pladierte (vgl. Reuter 2002:30f.). So ist mein Text durch verschiedene
Textformate geprigt.

Den argumentativen FlieStext erginze ich durch wissenschaftliche und
ethnographische Zitate sowie literarische Quellen, erzihle Mythen und ethno-
graphische Vignetten. Alle wissenschaftlichen Erkenntnisse sowie literarischen
Quellen und Mythenerzihlungen habe ich typographisch in recter Schrift

geschrieben und alle empirisch ermittelten Zitate wie auch die ethnographi-

37 »einem intimeren Verstindnis« (Ubersetzung von Astrid Reuter 2002:31).
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schen Vignetten aus meiner Feldforschung habe ich kursiv markiert, um sie
voneinander unterscheidbar zu halten.

Die jeweils lediglich zwei oder drei Mythen pro Orixd aus der umfang-
reichen Vielfalt an Mythen, die zum jeweiligen Inhalt eines Kapitels passend
jeweils einen Orixd vorstellen und fiir die vorliegende Arbeit von mir aus
dem Brasilianischen Portugiesisch ins Deutsche iibersetzt wurden, markiere
ich durch beidseitige Einriickungen als Unterbrechungen in meinem Gedan-
kenfluss. Ich beziehe mich darin auf die Mythensammlung von Reginaldo
Prandi unter Einbezug derer von Pierre Facumbi Verger (vgl. Prandi 2001,
Verger 2013[1957]). Sie sollen zum Innehalten anregen, um die Themen
meiner Arbeit und ihre Deutungen auch auf der mythologischen Ebene zu
erkennen. Ich vertrete die Ansicht, dass die einzelnen Narrationen schon in die
Mythologie eingeschrieben sind und ich sie lediglich aus dem Gesamtgefiige
herauslése, um sie in dieser Abhandlung zuginglich und anschlusstihig fiir
meine Themen zu machen.

Literarische Bezugnahmen erstrecken sich in dieser Arbeit nicht lediglich
in einer direkten, sondern auch in einer indirekten und methodischen Art und
Weise, indem ich mich auch auf die Lektiire der beforschten Akteur*innen
meiner Feldforschung beziehe (Betram Weisshaar, Stephen Prothero, Sabine
Bode, Riane Eisler), da sie Aufschluss tiber ihre Gedankenwelt geben konnen.
Neben diesen textuellen Aspekten nehmen auch visuelle Aussagen wie Kunst-
werke von Gemilden, Mixed Media, Installationen und Digitalzeichnungen,
der Dokumentation {iber Fotografien und der Argumentation in der Form
von Fotozitaten, Tabellen, Schaubildern und Dokumenten einen Platz in der
vorliegenden Arbeit ein.

Die durch Orixds strukturierten Kapitel werden durch meine Gemilde an
Orixds bebildert, die ich ab 2012 gemalt habe. Der auf Anregung von Made
Habiba entstandene Werkzyklus an Gemilden unter der Thematik der Orixds
hat seinen Anfang im Gemilde von Ext Odard gefunden, den ich unter dem
Aspekt der Schalkhaftigkeit und als als Vermittler zwischen Brasilien und
Deutschland gemalt habe; als Narr, Schalk und Gott der Kommunikation.
Die Bilder dieses Zyklus sind zeitgendssisch, sehr im Leben selbst platziert
und nicht traditionell oder rituell gemalt.® Ich méchte hiermit auch meine

38 Diesen Zyklus an Bildern der Orixds habe ich u.a. in Einzelausstellungen 2018 in der
Charlottenburger Epiphanien-Kirche »Heilige Riume. Begegnungen| Imagination|
Mensch« in Berlin (Kuratorin: Bdrbara Cardoso Tenério), 2015 in der UfA-Fabrik
in Berlin Tempelhof aus Anlass des Projekts Afro Sambas der Dirigentin Andrea Hu-
guenin Botelho und dem »Brasil Ensemble Berlin wnter Mitwirkung von Eudinho
Soares und Philippe Baden Powell, 2014 in der Wassergalerie in Berlin Mitte »Orixds.
Wasserbilder von Menschen und Géttern« (Laudatio: Astrid Habiba Kreszmeier) so-
wie 2017 auf der Gemeinschaftsausstellung >3 TageKunstMesse«< in der Kommunalen
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Bewunderung fiir Pierre Fatumbi Verger ausdriicken, den ich zur Zeit mei-
nes Studiums an der Universidade Federal da Bahia UFBA als junge Frau in
Salvador da Bahia in seinem roten Haus Xangos kennenlernen durfte und der
mir als Mensch zwischen Kunst, Ethnologie und eigenem Leben ein grofies
und mein einziges Vorbild ist.

Es ist mir fiir die vorliegende Arbeit nicht erlaubt worden, Fotografien der
Orte oder Personen des 1/¢ Axé Oxum Abalé zu verwenden, daher habe ich
darauf verzichtet. Dass sich eine Religion, die vor allem von der lebendigen
Praxis durch Menschen getragen wird und ausdriicke, in einem Buch lediglich
iiber ihre materielle Kultur (und Kunst) bildlich darstellen kann, ist beden-
kenswert. Dies soll dem Schutz der religiosen Akteur*innen vor rassistischen
und politisch motivierten Anfeindungen dienen, die damit aber auch nicht
sichtbar im gesellschaftlichen Diskurs werden. An der Stelle von Fotos sollen
Zeichnungen von Josias Scharf die Vorstellung von Raum und Menschen
auch visuell wiedergeben.

AufSerdem fiige ich in meinen Text ethnographische Vignetten® als Ver-
dichtungen meiner Feldnotizen ein, um der Leserschaft einen affektiven Zu-
gang zu meinem Forschungsfeld und den dort verwendeten Begrifflichkeiten
und Geflihlswelten geben zu kénnen, die in einem wissenschaftlichen Text
nicht immer zur Sprache kommen kénnen. Sie sollen wie ein Sprung ins
Wasser der Erfahrungen sein, die ich im Anschluss in ihrem Kontext erldutere
und in die wissenschaftliche Diskussion einbette.

Da die vorliegende Arbeit den Versuch unternimmt, zwischen den Le-
bensweisen der Umbanda in Brasilien und im mitteleuropdischen Raum
zu vergleichen, ziehe ich zweti literarische Quellen fiir meine Analyse heran,
die jeweils fiir einen brasilianischen und einen europiischen Blick auf die
Umbanda stehen. Ich markiere sie linksrindig durch einen grofleren Einzug,
Meine Arbeit wie einen roten Faden durchziehend, wihle ich ergo Zitate aus
dem >Manifesto Antropéfago« (Kannibalistisches Manifest) von Oswald de
Andrade von 1928% und Zitate aus dem Roman >Das Foucaultsche Pendelc
von Umberto Eco von 1988 als poetische Grundlage, die wichtig fiir die
brasilianische und europiische Geistesgeschichte sind. Fiir mich stehen diese

Galerie in Berlin Wilmersdorf ausgestellt. 2014 hat Katrin Miiller de Gaméz iiber
diesen Zyklus unter »Kunst fiir das Leben — Inga Scharf da Silva« in der Kiez-Zeitung
von Berlin Wilmersdorf (Titelseite, 3—6) geschrieben.

39 Ich danke Almut Siilzle fiir inspirierende Gedanken zum Vignettenschreiben.

40 Alle in dieser Arbeit folgenden Ubersetzung des >Manifesto Antropofago« vom Bra-
silianischen Portugiesischen ins Deutsche vgl. Guido Magnaguagno/Martin Schaub
1992.

41 Der Roman >Das Foucaultsche Pendelc von Umberto Eco ist 1988 im Original auf
Italienisch erschienen und ein Jahr spiter im Jahr 1989 ins Deutsche iibersetzt worden.
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beiden literarischen Quellen fiir die brasilianische Innensicht (Oswald de
Andrade) und die europiische Auflensicht (Umberto Eco) auf die Umbanda.

Fiir mich war es am Anfang meiner Forschung von Interesse, wie die Um-
banda als reisende Religion sich gleichzeitig ambivalent selbst als par excellence
brasilianisch definierte Religion im transnationalen Kontext in Mitteleuropa
rezipiert und angenommen wird: Bleibt sie brasilianisch und transportiert
brasilianische Lebensweise im Sinne der Idee des Exports von brasilianischen
Religionen von Cristina Rocha und Manuel Vasquéz in ihrer Forschung tiber
»Diaspora of Brazilian Religions« von 2013? Oder wird sie europiisiert? Wie
wird das abstrakt gedachte >Brasilianische« im Falle einer Europiisierung kul-
turell iibersetzt?

In der Fokussierung auf die Wege als Mobilisierung von religiésem Wis-
sen beobachte ich im dynamischen und flexiblen religiésen Feld Prozesse
der Anniherung und Auseinandersetzung der meist mitteleuropaischen Ak-
teur*innen mit Brasilien, dem Land und seiner Sprache. Neben der zentralen
Bedeutung der Spiritualitit fiir die religiosen Akteur*innen, welche europdisch
sozialisiert worden sind, bringen die brasilianischen religidsen Akteur*innen
auch ihr religiéses Wissen aus ihrem Heimatland mit. Diese verschiedenen
Vorstellungswelten widerum basieren auf der strukturellen Prigung des //¢ Axé
Oxum Abalé durch dessen Mutterhaus des »Templo Guaracy« im brasiliani-
schen Sdo Paulo und dem prigenden Gedankengut einer universell giiltigen
Umbanda durch Pzi Carlos Buby, die bereits humanistisch und »unreligios«
ausgerichtet ist.

Die vorliegende Arbeit befasst sich mit der emischen Sicht der Umbanda
im mitteleuropdischen Raum. Aus dieser Sicht ergibt sich der Versuch einer
Deutung. Zwar unternechme ich im Unterkapitel der Wissensfliisse iiber religi-
ose Felder, Verflechtungen und Grenzziehungen eine erste Lokalisierung und
Einbettung in religiése Felder der jeweiligen Lander (Brasilien/Schweiz/ Os-
terreich/Deutschland) mit ihren vielfiltigen Angeboten an Religionen und
esoterischen Stromungen bzw. der Relationalitit der Umbanda, die auf die
Frage eingeht, wie die Umbanda ihre Position in globalisierten Stidten und
auf dem Land verhandelt. Die AufSensicht aber, also die Reaktion der Gesell-
schaften auf diese neue religiose Bewegung, bleibt eine Forschungsaufgabe
und wird in dieser Studie nicht behandelt.

Zentral fiir ein Verstiandnis der religiosen Wissensfliisse ist auch die Hin-
terfragung der kulturellen Aneignung von fremdem Wissen, die ich mit der
Inkorporation als Metapher beantworte. In der vorliegenden Arbeit gilt es, die
kulturelle Anschlussfahigkeit und Dauerhaftigkeit der Umbanda im deutsch-
sprachigen Raum wie auch die Dynamiken in der Migrationserfahrung zu
beschreiben und zu hinterfragen. So vollzieht sich in der zweiten Diaspora
im mitteleuropdischen Raum wie in der ersten Diaspora in Brasilien eine

Neuschépfung der Umbanda.
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Im fiinften Kapitel tiber Bildlichkeit wende ich mich zur Untermauerung
meiner These nicht nur materilisierten Bildern auf Papier und im Internet
sowie sakralen Objekten zu, sondern auch Bildern im bildwissenschaftlichen
Sinn. Ich verstehe darunter die inneren Bilder der duf$eren Abbildungen, also
tiber ihre materielle Begrenztheit hinausgehende Bilder als Vorstellungen, Pro-
jektionen, Traume, Wiinsche, Sakralisierungen sowie Vorurteile, Zuschrei-
bungen und Stereotypisierungen. Diese, einer duflerlichen Reprisentation
dienenden, materiellen Bilder der Umbanda in Brasilien (auf die ich mich in
diesem Kapitel beschrinken werde) lassen durch eine kunsthistorische Lesart
ihrer Ikonographie auf den ersten Blick lediglich eine Stereotypisierung und
festschreibende Erstarrung sowie Ambivalenzen und Praktiken des>Othering:
durch Folklorisierung und Kitsch vermuten. Auf den zweiten und kunsteth-
nologischen (also im Kontext eingebundenen) Blick zeigt sich, so meine These,
die tabuisierte Verbildlichung der Verinnerlichung eines kollektiven Traumas
der Zerstérung indigenen Lebens und Glaubens (Caboclas/Caboclos) sowie
Versklavung von Menschen durch die Gewaltherrschaft des Kolonialismus
(Pretas Velhas/Pretos Velhos).

Auch die materielle Kultur der Umbanda ist aufschlussreich, da sie die
religiosen Felder in der Diaspora in Brasilien und der zweiten Diaspora im
mitteleuropdischen Raum gestalten und visuell sichtbar machen. So mischt
das 1/¢ Axé Oxum Abalé Umbanda-Traditionen aus dem siidwestafrikanischen
Angola und Orix4-Traditionen der Yortibd aus Westafrika, wie es in Brasilien
zwischen der Umbanda und dem Candomblé® iiblich ist, und geht dariiber
hinaus: So werden nicht nur rituelle und riumliche Strukturen und die mate-
rielle Kultur in Form von Kleidung, Opfergaben, Pejis (umbandistische Altire)
und Bodenzeichnungen (Pontos riscados) im religiosen Alltag neu kombiniert.
Auch der spirituelle Lernweg fiir die Initiierten macht zeitlich aufeinanderfol-
gend beide Einweihungen moglich: in Medien fiir die spirituellen Entititen
Brasiliens (Umbanda) und als eingeweihte Medien (Filbas- und Filhos-de-San-
to) der Orixds, afrikanischer Gottinnen und Gotter der Yorubd (Candomblé).

Ich fokussiere mich im Kapitel der Bildlichkeit auf die umbandistische
Bildsprache und erwihne die candomblistische Bildsprache nur am Rande,
da ich wihrend meiner Feldforschung weniger Kontakt zu ihr hatte. Zur
Bildlichkeit gehort auch die Interaktion zwischen menschlichen und tech-
nischen Medien, von in Zusammenhang gebrachten Inkorporationstinzern
und kiinstlerischen Techniken des Films und der Fotografie. Seit kurzem gibt
es in dieser jungen Religionsgruppe Bestrebungen, diese technischen und
kiinstlerischen Medien als Mittel der Vermittlung fiir die religiésen Wahrneh-

42 Candombl¢ ist eine afrobrasilianische Religion, in dessen Zentrum die Verehrung und
Verkérperung von Géttinnen und Géttern, den Orixds, steht.
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mungsriume sowie in Form der Selbstdarstellung im offentlichen Raum zu
nutzen. Dabei werden Fragen nach Vermittlung, Ubersetzung und medialer
wie gesellschaftspolitischer Prisenz gestellt.

Im sechsten Kapitel {iber Wahrnehmung ist es mir in dieser Forschungsar-
beit ein Anliegen, Trance als religiése und emotionale Erfahrung zu ent-exoti-
sieren und durch den Begriff derBeGeisterten Wahrnehmungc anschlussfihig
fur Erfahrungswelten im westeuropdischen Raum zu machen. Diesen religi-
osen Emotionspraktiken, die auch Liebe beinhalten, soll hierfiir ein Raum
gedfnet werden. Dabei ist zwar die Frage nach Verkdrperung ein wesentlicher
Bestandteil. Es sollte aber auch nicht vergessen werden, dass es sich bei der
religiosen Trance durchaus um eine Bewusstseinsschulung handelt — dass es
also um den ganzen Menschen geht, um Kérper, Geist und Seele. Diese wird,
wie in Brasilien, im /¢ Axé Oxum Abalé, in verschiedene mediumistische
Entwicklungsstufen unterteilt. In diesem Kapitel zeigt sich die Grundstruk-
tur der ganzen Arbeit als besondere Fokussierung auf eine Verschrinkung
von polyphonen und auto-ethnographischen Perspektiven, angewendet auf
Trance-Erfahrungen der religiésen Akteur*innen und ihrer Vielschichtigkeit.

BeGeisterte Wahrnehmung interpretiere ich nicht im Sinne einer »Beses-
senheit« als Besitznahme von Personen durch etwas Negatives. Ich folge aber
der Vorstellung, dass es sich durchaus um einen Prozess handelt, in dem auf
eine dialogische Art und Weise etwas »Anderes« oder »Fremdes« inkorporiert
wird und grenze mich in der Deutung von einer Bewertung und einem
dichotomen Verstindnis von Geist und Korper ab. Die mit dem emischen
Begrift der >Inkorporation« der religiésen Praxis assoziierte Begegnung mit
»Anderem« ist der Schliissel fiir meine These. Dariiber hinaus deute ich den
Einweihungsweg in die Umbanda als einen Weg des Selbstgewinns und
»Agency« fiir die religiosen Akteur*innen in ihrem Alltag und fiir ihr Leben
allgemein. Exemplarisch dafiir ist auch meine eigene, durch eine Sinnesbehin-
derung beeinflusste Wahrnehmung, die sich im spirituellen Feld sowie deren
Verflechtung mit Sprache in ihren vielfdltigen Ausprigungen an Laut- und
Kérpersprachen zeigt.

Das siebte Kapitel der Erinnerung leite ich mit der Vorstellung des Konzepts
des >kulturellen Gedichtnisses< von Aleida (2006[1999]) und Jan Assmann
(2000) ein und konzentriere ich mich vor dem Hintergrund von Vergessen
und Erinnern bei den Yortibd und den damit verbundenen Schicksalswegen
der Odus auf ihre Anwendung in der empirisch beobachteten Erinnerungs-
praxis der Gemeinschaft des f/¢ Axé Oxum Abalé in Bezug auf vielschichtige
kollektive Traumata, besonders auf den Bruch der Verbindung des Menschen
mit der Natur sowie die historischen Traumata der Shoa und des Koloni-
alismus. Die rituelle Erinnerungspraxis der zeitgendssischen Umbanda im
deutschsprachigen Raum schliefit die Neuformulierung von Zukunftsvisionen
im Sinne einer »Anticipatory Anthropology« mit ein, religiés und strukturell.
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So wie die Thematisierung der Erinnerung mit dem Vergessen verkniipft ist,
ist mit dem Blick in die Vergangenheit auch der Blick in die Zukunft wichtig.

Mein Anliegen ist es, Generalisierungen zu vermeiden. Wenn meine Wor-
te aus einer Vogelperspektive heraus derartige Verallgemeinerungen in einer
Formulierung wie »die Umbanda im deutschsprachigen Europa« nahezulegen
scheinen, meine ich es meist als Abgrenzung und im Vergleich zu dhnlichen
Erfahrungen in anderen kulturellen Kontexten. Jedoch begrenzen sich meine
Erfahrungen vielmehr auf meine Fallstudie im /¢ Axé Oxum Abalé zu einem
bestimmten Zeitpunkt, dem zeitgendssischen zweiten Jahrzehnt des dritten
Jahrtausends, und befassen sich mit den Vorstellungswelten dieser bestimmten
Gruppe an Menschen, die sich in ihrem Alltag und ihrer religiosen Praxis
sowie ihrer Symbolik zeigt.

1.2 Stand der Forschung

Als ich 2002 meine Magisterarbeit tiber eine Monographie eines brasiliani-
schen Umbanda-Hauses zu Ende geschrieben hatte und sie zwei Jahre spiter
als Buch publizierte (vgl. Scharf da Silva 2017[2004]), gab es noch keine
offiziellen und von Brasilien unabhingigen Umbanda-Gemeinschaften im
deutschsprachigen Raum. Als sich die zwei Umbanda-Communities des /¢
Axé Oxum Abalé und des >Strahlenzirkels St. Michael | Haus des Reinen Was-
sersc im deutschsprachigen Raum 2006 zeitgleich zu griinden begannen und
sich erstere aus dem bereits seit 1996 arbeitenden brasilianischen Ableger des
Templo Guaracy in Graz, St. Gallen und Landsberg niedetlief3, lasen die beiden
Moaes-de-Santo Habiba de Oxum Abal6*® und Gabr Festichista iele Hilgers
sowie Glaubige und Aktivist*innen ihrer sich neu formierenden Gruppie-
rungen mein Buch, weil es fiir sie die einzige deutschsprachige Quelle tiber
ihre Religion war.

Als ich die erste deutsche Mie-de-Santo eines Umbanda-Hauses, Gabriele
Hilgers, im Februar 2018 in Berlin kennenlernte, erzihlt sie mir ihre religiose
Lebensgeschichte und wie sie iiber viele Wege und Umwege zur Umbanda
gekommen ist. Da sie zu diesem Zeitpunkt noch kein Brasilianisches Portu-
giesisch konnte und auch nicht gerne englische Biicher liest, war mein Buch
tiber Umbanda ein wichtiger Zugang zu Wissen jenseits der Erfahrung,.

43 Auf der Internetseite des /¢ Axé Oxum Abalé werden neben meinem Buch u.a. auch
die Hochschulschrift von Astrid Reuter iiber den franzésischen Soziologen Roger
Bastide und Franz Héllingers soziologische Uberblicksforschung iiber Religionen in
Brasilien genannt (vgl. Terra Sagrada 2018b).
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1.2.1 Brasilianische Umbanda-Forschung

»Sie zeichneten mir ein Panorama innerer Pendel-Migrationen,
mit den Entrechteten und Verhungernden aus dem Norden, die
in den industrialisierten Stiden zogen, sich in riesigen Metropolen
subproletarisierten, erstickt von Smogwolken, bis sie nach einer
Weile verzweifelt in den Norden zuriickgingen, um ein Jahr spiter
erneut in den Siiden zu fliechen: doch viele strandeten bei diesem
Hin und Her in den groffen Stidten, wurden aufgesogen von
einer Plejade autochthoner Kirchen, gaben sich dem Spiritismus
hin, der Beschworung afrikanischer Gottheiten.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989 [1988]: 194f.)

In Brasilien sind seit den 1980er Jahren soziologische und kulturanthropolo-
gische Untersuchungen® auf der Grundlage von jahrelangen Feldforschungen
zu finden, die von makrosoziologischen Uberlegungen geprigt sind, z. B. von
Lisias Nogueira Negrio »Entre a Cruz e a Encruzilhada. Formagio do Campo
Umbandista em Sio Paulo® (1996), Paula Montero »Da Doenca a Desordem.
A Magia na Umbandac® von 1985 oder von Reginaldo Prandi »Herdeiras do
Axé. Sociologia das Religi6es Afro-Brasileiras¢’” von 1996 bzw. »Segredos Guar-
dados. Orixds na Alma Brasileira® von 2005. Andere Forschungen konzen-
trieren sich auf regionale Besonderheiten, z. B. Sandro Guimaries de Salles A
sombra da Jurema Encantada. Mestres Juremeiros na Umbanda de Alhandra
von 2010 oder eine bestimmte Gottheit, z. B. Liana Trindade >Exu, Poder e
Perigoc® von 1985 oder Vagner Gongalves da Silva>Exu. O Guardido da Casa
do Futuro¢! von 2015, die hiufig durch Verflechtungen mit anderen Religio-

44 Im Folgenden gehe ich vielmehr thematisch als chronologisch vor. Es steht dabei die
Nennung der fiir meine Argumentation zentralsten und wichtigsten Forschungsbei-
trige im Vordergrund. Bei der Literaturnennung zur Umbanda strebe ich jedoch eine
Vollstindigkeit an, wenn sie auch manchmal nur bibliographischer Natur sein kann.

45 Zwischen dem Kreuz und der Kreuzung. Entstehung des umbandistischen [religisen,
Anm. ISdS] Feldes in Sao Paulo

46 Von der Krankheit zur Unordnung. Uber die Magie in der Umbanda

47 Die Erben des Axé. Soziologie der afrobrasilianischen Religionen

48 Aufbewahrte Geheimnisse. Orixds in der brasilianischen Seele

49 Im Schatten der verzauberten Jurema. Meister der Jurema in der Umbanda von Al-
handra. Juréma (auch Juréma Sagrada): Afroindigene Religion im Nordosten Brasi-
liens, in der ein sakrales Getrink aus der Rinde und der Wurzel des Juréma-Baumes
cingenommen wird, um in Trance zu fallen.

so Exu, Macht und Gefahr

st Exu. Der Wichter des Hauses der Zukunft
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nen wie der Juréma’? oder dem Candomblé im religiosen Feld in Verbindung
stehen und sich nicht ausschliefilich auf die Umbanda beziehen. Interessant zu
beobachten sind wissenschaftshistorische Verflechtungsgeschichten zwischen
brasilianischen mit US-amerikanischen und europiischen Forscher*innen,
wie exemplarisch die gegenseitigen Beeinflussungen des Brasilianers Arthur
Ramos und der US-Amerikanerin Ruth Landes oder dem Franzosen Roger
Bastide und dem Brasilianer Renato Ortiz zu nennen sind. Ich gehe in dieser
Einfithrung nicht niher auf diese Forschungen ein, da sie im Folgenden die
wesentlichen Referenzen fiir meine eigene Forschung sein werden und somit
tiefer verstanden werden.

Mit der Ausrufung Brasiliens als Republik im Jahr 1889 wurden die ersten
Wissenschaftler an brasilianischen Universititen ausgebildet. Der Arzt und
Gerichtsmediziner Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) war aufgrund
seiner Auseinandersetzung mit der Strafrechtsproblematik der erste Forscher
tiber afrobrasilianische Religionen gewesen, der seine Studien akademisch
betrieb. Nina Rodrigues Schriften, vor allem die als Griindungstext der af-
robrasilianischen Religionsforschung maf3gebliche Artikelserie >O Animismo
Fetichista dos Negros Baianos* (vgl. Nina Rodrigues 1935[1896/97]), sind
in der brasilianischen Wissenschaftsgeschichte so grundlegend, dass Chirly dos
Santos-Stubbe und Hannes Stubbe drei von fiinf Phasen der Geschichte der
Afrobrasilianistik durch seinen Namen markieren: in eine Pra-Nina Rodrigues
Phase der frithen Kolonialzeit, der Phase des Nina Rodrigues ab ca. 1890 und
einer Post-Nina Rodrigues Phase ab 1906 (vgl. dos Santos Stubbe/Stubbe
2014:101F.). »Die eigentliche systematische, akademische Afrobrasilianistik
beginnt in Brasilien [...] erst mit Nina Rodrigues.« (ebd.:11). Durch seine evo-
lutionistische und rassistische Prigung (vornehmlich von Edward Tylor) des
europdischen Denkens des 19. Jahrhunderts stufte Nina Rodrigues Schwarze
Menschen als hierarchisch definierte »inferiore Rasse« ein, denen aufgrund
»fehlenden Bewusstseins von sich selbst und der Welt« die Grundvorausset-
zungen vor dem Recht fehlten (ebd.:12f)). Diese Annahmen sind vor dem
historischen und wissenschaftlichen Hintergrund seiner Zeit zu sehen. So
bildete Edward Tylor in seinem Buch »Primitive Culture« von 1871 die erste
anthropologische Definition von Religion. Er stellte dem »Glauben« an einen
einzigen Gott im Christentum den »Aberglauben« anderer Vélker gegeniiber,
wobei er die Gottesvorstellung als eine Weiterentwicklung des Animismus
interpretierte. Durch die wertende Aufreihung von verschiedenen Kulturen im
Evolutionismus wurden auch die Religionen in eine Steigerung eingeordnet;
diesem Schema zufolge entwickelten sich die Religionen vom »niedrigen«

52 Die Juréma ist cine afroindigene Religion im Nordosten Brasiliens.
53 Der fetischistische Animismus der Schwarzen aus Bahia
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Polytheismus zum héher gewerteten und »vollendeten« Monotheismus (vgl.
Schmidt 2008:11,31, dos Santos-Stubbe/Stubbe 2014:46).

James Georg Frazer in seinem Buch »The Golden Bough. A Study in Magic
and Religion« von 1890, den spiter Bronislaw Malinowski zitierte und ihn
in dessen Gedankengang folgte, unterschied als erster Ethnologe zwischen
»Religion«als passiver Unterwerfung unter bestimmte Doktrinen und »Magie«
als aktiver Manipulation der Welt. Die Klassiker der Sozialwissenschaften wie
Max Weber und Emile Durkheim tibernahmen diese Hypothese. Ausgehend
von der These Durkheims, dass alles Profane vom Sakralen getrennt definiert
sei, doch das Sakrale Ausdruck der Verehrung der eigenen Gesellschaft, de-
finierten sie Religion als getrennt von der Magie. Religion gehére in dieser
Argumentationweise dem Bereich des Heiligen an, das eine Gemeinschaft
durch allgemeine Werte schafft. Magie jedoch wurde als etwas profaneres,
durch individuelle Interessen gelenkt, interpretiert, durch die bestimmte, kurz-
zeitige Zweckmifligkeiten erfiillt werden (vgl. Schmidt 2008:31f.). »Diese
bipolare Denkweise, nach der Magie und Religion, Schrift und Oralitit, Natur
und Kultur, Europa und Aufler-Europa unterschieden wurde, hat sich lange
gehalten und die Entwicklung der Religionsethnologie behindert.« (ebd.:11).
Obwohl Nina Rodrigues durch diese historische Sichtweise in der Trance ein
pathologisches Phinomen sah, versuchte er dennoch, sein Studienobjekt nicht
nur zu entkriminalisieren, sondern wurde auch zu einem der wichtigsten Fiir-
sprecher der Candomblés in Salvador da Bahia wihrend der Zeit polizeilicher
Verfolgung und Gewalt. So legte Nina Rodrigues auch die Grundlage fiir eine
umfassende Sammlung von oraler Literatur und religiosen Objekten an (vgl.
Hofbauer 1995:82; Schmidt 2016:433).

Diese akademischen Bestrebungen, Schwarze Kultur und Religionen vor
Abwertungen gegeniiber einer Weiflen Dominanzkultur und des in Brasilien
tiber die Kolonialherren implantierten Christentums zu schiitzen und eine
gleichberechtigte Auseinandersetzung zu finden, wurde in der Anfangsphase
der Erforschung von afrobrasilianischen Religionen durch die Unterscheidung
zwischen sogenannten »authentischenc, »reinen« Traditionen und »vermisch-
ten« Religionen erreicht, was spiter zu einer Unterscheidung zwischen dem
Candomblé als »authentischer« Religion und der Umbanda als »vermischter:
Religion fiihrte (vgl. Gongalves da Silva 1995:37-44).

In einer Wissenschaftsgeschichte tiber afrobrasilianische Religionen, in der
auch vieles nicht erforscht, sondern ausgelassen wurde, konnten sich Ideen
tiber vermutete Traditionsbildungen verfestigen, die von den Forscher*in-
nen vorab konstruiert wurden. So wurde die wissenschaftliche Tendenz, die
westafrikanischen Bestandteile der Yortib4 in der brasilianischen Kultur und
den Religionen Brasiliens {iberzubewerten und als »rein« und »authentisch«
zu klassifizieren und die religidsen Manifestationen der Nachkommen der
siid- und zentralafrikanischen Bantu-Bevélkerungen in Brasilien wissenschaft-
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lich zu vernachlissigen und abzuwerten, indem sie als »offen fiir Einfliisse«
klassifiziert wurden, im Zuge einer kiinstlichen Zweiteilung der religiésen
Traditionen aus Afrika in Yortibd und Bantu in ganz Brasilien prigend. So
wurde u.a. der Candomblé-de-Caboclo in Bahia als eine Randerscheinung
interpretiert, da die indigenen (in Brasilien lebenden) Wesen die (afrikani-
sche) »Reinheit« (»pureza«) der Tradition in Frage stellen wiirden (vgl. Teles
dos Santos 1995:10). So verteidigte auch Nina Rodrigues auf der Grundla-
ge von puristischen Rassenkonzepten seiner Zeit die afrikanische »Reinheit«
und »Authentizitit« des Candomblé gegeniiber der von ihm geringgeschitzten
synkretistischen Mischformen innerhalb des afrobrasilianischen Spektrums
an Religiositit. So unterschied er strikt und wertend zwischen sudanesischen
(Yorubd) und Bantu-(angolanischen) Traditionen. Wihrend der Candomblé
der Yorubd (und der Ewe), besonders der Tradition Nagd-Ketu, ideell zum
Vorbild der afrikanischen Authentizitit und kulturellen Echtheit in Brasilien
erklart wurde, wurde gleichzeitig der Candomblé-de-Angola (und mit ihm
der Candomblé-de-Caboclo, die Macumba® und die Umbanda) als »unrein«
und »synkretistisch« abgelehnt. Ersterem (Candomblé Nags*) wurde zuge-
billigt, eine Religion zu sein, letzterem (Candomblé Angola™®) jedoch wurde
vorgeworfen, die Welt durch Magie zu manipulieren (vgl. Nina Rodrigues
1935[1896/97]:24f.).

Nina Rodrigues Schiiler Arthur Ramos de Araujo Pereira (1903—1949) stu-
dierte ebenfalls an der medizinischen Fakultit in Salvador da Bahia. Obwohl er
sich unter dem Einfluss von Melville J. Herskovits gegen die evolutionistische
Sichtweise seiner Zeit aussprach, reproduzierte er doch die deterministischen
Fortschrittsideen des 19. Jahrhunderts. So ging er in einer ethnozentrischen
Art und Weise davon aus, dass die Mehrheit der Brasilianer*innen noch von

54 Macumba (quikongo: macumba, Zauberer oder makumba, Wunder): Die Macumbas
von Rio de Janeiro und Minas Gerais sind aus dem Zusammenwirken der Cabula, des
europiischen Spiritismus und Elementen der religiésen Praktiken der Yorubd und
Ewe entstanden. Die Kulteiter*innen wurde embanda, umbanda oder quim-banda
genannt, seine Helfer cambono oder cambone. Die Gottheiten, Geistwesen und ka-
tholischen Heiligen wurden in Gruppen zusammengefasst, die in Linien geordnet
wurden, wie etwa der Linie der Kiiste, Linie der Umbanda, der Quimbanda, Cabinda,
Congo, vom Meer, Caboclo etc. Der Begriff wurde spiter als Oberbegriff fiir saimtli-
che afrobrasilianischen Religionen verwendet, hiufig wurde er von Laien pejorativ als
Abgrenzung genutzt, indem ihr eine Bésartigkeit unterstellt wurde (vgl. Cacciatore
1977:173f., Gongalves da Silva 1994:86f.).

55 Candomblé Nag6: Candomblé basierend auf der Religion der Yorub4.

56 Candomblé Angola: Candomblé mit einer Herkunft in Angola, die in Brasilien zwar
einige Elemente des Candomblé der Yortibd iibernommen hat, aber der Umbanda ri-
tuell nihersteht. Die Kultsprache ist eine Mischung aus Brasilianischem Portugiesisch
und Dialekten von Bantu-Sprachen.



Stand der Forschung 45

einem mystischen, pri-logischen Denken a la Lévy-Bruhl bestimmt sei (vgl.
Lévy-Bruhl 1922). Er wendete die psychologischen Theorien Sigmund Freuds
und C.G. Jungs an, um das kollektive Unterbewusstsein zu analysieren und
darin die Griinde fiir die Unterlegenheit der brasilianischen Mentalitit zu
finden und den Brasilianer*innen das als {iberlegen interpretierte okzidentale
Denken zu verordnen. Riickstindigkeit suchte er nicht durch eine »Rassen-
zugehérigkeit« zu erkldren, sondern in einer Schwarzen Kultur (vgl. Hofbauer
1995:89f.; dos Santos-Stubbe/Stubbe 2014:14f.). Diesen kulturalistischen
Fortschrittsoptimismus vertrat Ramos auf den ersten beiden afro-brasiliani-
schen Kongressen 1934 in Recife (Pernambuco) und 1937 in Salvador (Bahia).
Gemeinsam mit Edgard Roquette Pinto und Gilberto de Mello Freyre schrieb
er 1935 das >Manifesto dos Intelectuais Brasileiros Contra o Preconceito Raci-
ale’, durch das er versuchte, den Candomblé von seinem negativen Image der
Kriminalisierung zu 16sen, indem er zwischen den »reinen« Traditionen des
Orix4-Kultes und der synkretistischen, »unreinen« Macumba (und also auch
der Umbanda) unterschied und zog damit eine ideelle Trennlinie zwischen
»Priestern« und »Hexern« (und wahrscheinlich auch den Priesterinnen und
Hexen, obwohl er sie nicht nennt), zwischen Religion und Magie, zwischen
den sudanesischen und den Bantu-Traditionen (vgl. Ramos 1951[1934]:88,
Hofbauer 1995:90).

Herskovits als wichtigsten Vertreter der Akkultulturationsstudien und
Begriinder der Afroamerikanistik in den U. S. A. hatte selbst Feldforschungen
in Afrika, den Antillen und Bahia durchgefiihrt und den Begriff des Synkre-
tismus fiir brasilianische Religionen eingefiihrt. Die afrikanischen Elemente
in den brasilianischen Religionen interpretierte er aber als ahistorische und
traditionelle »Wurzeln«, die sich an eine westliche und also europiisch geprigte
Welt auf brasilianischem Boden akkulturieren miissten (vgl. Schmidt 2008:64).

Aufgrund der Orientierung der religiosen Autorititen der afrobrasiliani-
schen Religionen, der Mdes- und Pais-de-Santo, an der akademischen Text-
produktion von Kulturanthropolog*innen, wurde das darin transportierte
Wissen zur Legitimation gegeniiber der tendenziell hiufig feindlich einge-
stellten brasilianischen Gesellschaft eingesetzt.”® Dariiber hinaus wurde es in
die Wissensproduktion der einzelnen religiosen Gemeinschaften getragen,
die an diesen Forschungen ihr Prestige mafien und messen (vgl. Gongalves
da Silva 2000, Seeber-Tegethoff 2005). Auch von den Forschern, die sich
mit den Bantu-Kulturen und -Religionen auseinandersetzten (Edison Car-
neiro und Arthur Ramos), wurden die Bantu-beeinflussten Religionen im

57 Manifest der brasilianischen Intellektuellen gegen das Rassenvorurteil
58 Vgl. »Kollaboratives Forschen« im zweiten Kapitel iiber meine Methodik, wo ich auf
die Paralellitit in der deutschsprachigen Umbanda eingehe.
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Vergleich zu den religiésen Traditionen westafrikanischer Volker pauschal als
»zuriickgeblieben« und als »Scharlatanerie« (Carneiro 1981:95,136, Ramos
1951[1934]:185-191) bzw. als »pobreza da mitica bantu, em relagio aos su-
daneses«®® (ebd.:88) definiert.

Exemplarisch fiir die wertende Sicht von Forschung ist, dass die wis-
senschaftliche Rezeption der Umbanda in Brasilien mit der Deutung der
Dokumente der Umbanda-Kongresse und nicht mit Feldforschungen bzw.
einer Forschung »von unten« begonnen hatte. So stammt einer der ersten
Aufsitze iiber Umbanda aus dem Jahr 1971 mit dem Titel »Nascimento de
uma religido« (Geburt einer Religion) und einem Artikel sMacumba Paulistac
(Die Macumba aus Sao Paulo) 1973 von Roger Bastide (1898—1974), der
ab 1938 als Nachfolger von Claude Lévi-Strauss an der »Universidade de Sao
Paulo« (USP) gelehrt und 16 Jahre in Brasilien gelebt hatte (vgl. dos San-
tos-Stubbe/Stubbe 2014:18f.). Obwohl er in den Candomblé (aber nicht in
der Umbanda) initiiert war, basierten seine Argumente auf den Dokumenten
des ersten Umbanda-Kongresses 1941 in Rio de Janeiro aus dem Staatsarchiv
sowie Zeitungs- und Zeitschriftenauschnitten (vgl. Bastide 1973:193, Schmidt
2008:74). Roger Bastide beginnt sein Kapitel iiber die »Macumba Paulista«
mit diesem Umstand einer Unvollstindigkeit, da die Umbanda von den Wis-
senschaften als eine »neue« Religion gesichtet wurde:

»O estudo que nos propomos, escrever sobre a macumba paulista no preten-
de ser completo: para isso seriam necessdrios anos de pesquisa nos arquivos
para se descobrirem as origens dela e viagens ao interior para se lhe analisarem
as formas e variagoes. Todavia, parece-nos que é, pelo menos, um dos mais
completos estudos que se escreveram sobre o assunto, e apdia-se em docu-
mentos diversos e variados. [...] Julgamos que, se a documentagio recolhida
¢ incompleta, basta no entanto para permitir uma primeira interpretagio
da macumba, porque nosso fito nio ¢ tanto descrever como explicar; nio
¢ como etndgrafo, mas como socidlogo, que abordamos o assunto.« (Roger

Bastide 1973:193f.)

[Die von uns vorgeschlagene Studie {iber die Macumba aus Sao Paulo gibt
nicht vor, vollstindig zu sein: es wiirde Jahre an Recherche in den Archi-
ven dauern und Reisen in das Hinterland nétig sein, bis ihre Urspriinge
und Variationen analysiert wiren. Uns scheint es jedoch, dass es sich um
mindestens eine der vollstindigsten Studien handelt, die zu diesem Thema
verfasst wurden, und sie stiitzt sich auf vielfiltige und abwechslungsreiche

59 Armut des bantischen Mythos im Vergleich zu den Sudanesen [wobei sich letzteres auf
die Yorub4 beziecht, Anm. ISdS].
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Dokumente. [...] Wir glauben, dass es bei der zusammengetragenen un-
vollstindigen Dokumentation austeicht, eine erste Interpretation der Ma-
cumba zu erlauben, da unser Ziel nicht so sehr ist, etwas zu beschreiben als
es vielmehr zu erkldren; wir nihern uns dem Thema niche als Echnograph,
sondern als Soziologe.]

Die Umdeutung afrikanischer Glaubensinhalte im brasilianischen Kontext
durch die Umbanda deutete er als die symbolische Integration bzw. erfolg-
reiche »Anpassung« der proletarisierten Schwarzen Bevolkerung in die ent-
stehende moderne und sikularisierte Klassengesellschaft der industrialisierten

Grofistidte am Anfang des 20. Jahrhunderts (vgl. Bastide 1973.:246).

»Enquanto o preto procurava antes de tudo na religido ou na magia a ascensao
social [...], o branco procura antes de tudo lucro e dinheiro. A mentalidade
capitalista, caracterizada pela busca do lucro, substitui a mentalidade primitiva,
caraterizada pelo mituo auxilio social. Paremos nesta tltima metamorfose.«

(Roger Bastide 1973:246).

[Wihrend der Schwarze [der Schwarze Mensch, Anm. ISdS] in der Religion
oder in der Magie in erster Linie nach sozialem Aufstieg suchte [...], suchte
der Weifle [der weifSe Mensch, Anm. ISdS] in erster Linie Profit und Geld.
Die kapitalistische Mentalitit, die durch das Profitstreben gekennzeichnet ist,
ersetzt die primitive Mentalitit, die durch gegenseitige soziale Hilfe gekenn-
zeichnet ist. Beenden wir [diesen Buchbeitrag, Anm. ISdS] an dieser letzten
Metamorphose.]

Bastide bezog sich in der Anwendung dieser theoretischen Konstrukte auf die
brasilianische Religiositit auf Max Weber, der Ubergang von der Macumba
zur Umbanda sei wie der von der Magie zur Religion.

Die Forschungen iiber die afrobrasilianischen Religionen vernachlissigten
die indigenen Geistwesen, die Caboclas und Caboclos, bzw. grenzten sie als
marginale Wesen aus, da bis in die 1970er Jahre der Mythos um Bahia als
Ursprung oder Wiege des brasilianischen Candomblé sowie aller afrobrasilia-
nischen Religionen bestand. So wurde die Umbanda als eine reine Abwand-
lung des Candomblé interpretiert und folgerichtig als »weniger authentisch,
»weniger traditionell« oder »chaotischer« und »drmer in ihrer liturgischen
Ausfiihrung« angesehen. Die Intellektuellen Bahias argumentierten regional
evolutionistisch, indem sie die Begriffe der »Authentizitit« und der » Tradition«
auf Fremdes anwendeten, aber nicht auf die brasilianische Identitit (vgl. Teles
dos Santos 1995:24).

In der brasilianischen Wissenschaftsgeschichte diente die Umbanda lange
Zeit als Spiegelbild bzw. Identititskonstruke fiir die nationale Geschichts-
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schreibung Brasiliens und ihrer historiographischen Leitbilder. So definierten
verschiedene Forscher*innen die Umbanda in Brasilien als eine neue, junge
Religion Brasiliens (vgl. Bastide 1971:419-471) der brasilianischen Moderne,
die am Anfang des 20. Jahrhunderts im Siidosten des Landes im urbanen
Kontext entstanden ist. Die brasilianische Kulturanthropologin Maria Hele-
na Vilas Boas Concone unterstrich 1987 dieses Argument der Umbanda als
typisch brasilianischer Religion (vgl. Vilas Boas Concone 1987). Renato Ortiz
als Schiiler von Roger Bastide betonte, dass die Umbanda sich vom afrobra-
silianischen Synkretismus abwendete und eine endogene Religion Brasiliens

wurde (vgl. Ortiz 1991[1978]:16f.):

»O que nos parece importante ¢ sublinhar que para o candomblé a Africa
conota a idéia de terra Mie, significando o retorno nostdlgico a um passado
negro. Sob este ponto de vistaa Umbanda difere radicalmente dos cultos afro-
-brasileiros, ela tem como consciéncia de sua brasilidade, ela se quer brasileira.
A Umbanda aparece desta forma como uma religido nacional que se opde s
religides de importagio: protestantismo, catolicismo e kardecismo. Nao nos
encontramos mais na presenca de um sincretismo afro-brasileiro, mas diante
de uma sintese brasileira, de uma religiao endégena.« (Renato Ortiz 1986:136)

[Was wir fiir wichtig zu betonen halten, ist, dass fiir den Candomblé Afrika
die Idee der Mutter Erde ist, was die nostalgische Riickkehr in eine Schwarze
Vergangenheit bedeutet. Aus dieser Sicht unterscheidet sich die Umbanda
radikal von den afro-brasilianischen Kulten, da sie sich ihrer Brasilianitit
bewusst ist, sie mochte brasilianisch sein. Die Umbanda tritt auf diese Weise
als eine nationale Religion auf, die sich von den importierten Religionen
unterscheidet: Protestantismus, Katholizismus und Kardezismus. Wir stehen
nicht mehr vor einem afro-brasilianischen Synkretismus, sondern vor einer
brasilianischen Synthese einer endogenen Religion.]

Ortiz konzentrierte sich auf den Diskurs der Intellektuellen und der An-
fihrer*innen der Umbanda-Organisationen und kam zu dem Schluss, dass
sich die afrobrasilianischen Religionen in die urbanisierte und industriali-
sierte Klassengesellschaft eingliedern, wenn sie sich christianisieren und ihre
Schwarzen Urspriinge zunehmend verdringen und der WeifSen Dominanz
unterordnen. Die Umbanda sei seiner Meinung nach exemplarisch fiir diesen
Prozess der »EinweifSung« (rembranquecimento«) Schwarzer Kulturelemente,
was sich emblematisch am Titel seines Buches >A morte branca do feiticeiro

negro® zeigt (vgl. Ortiz 1991[1978]).

60 Der Weifle Tod des Schwarzen Magiers
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Die US-amerikanische Kulturanthropologin Diana de Groot Brown hat
durch ihre 1966 beginnenden empirischen Studien iber die Umbanda in
Rio de Janeiro (die erst 1986, zwanzig Jahre spiter, verdffentlicht wurden)
die Weifle Mittelschicht bei der Entstehung der Umbanda als urbaner
Religion herausgearbeitet. Sie betonte, dass es zwei Umbanda-Sphiren
gibt: die der Weiflen Mittelschicht, die sich in den Dachverbidnden orga-
nisieren und die der Schwarzen Unterschicht, die sich in den einzelnen
religidsen Gemeinschaften zusammenfinden, wodurch ein Hegemonial-
anspruch der ersten Gruppe und das Aufbegehren der zweiten Gruppe
entsteht. In ihrer Argumentation fungieren die spirituellen Entitdten der
Pretas Velhas/ Pretos Velhos als ein Beispiel fiir die Neuinterpretation des af-
robrasilianischen Erbes im Prozess der EinweifSung der afrobrasilianischen
Religionen durch die Umbanda. Im Gegensatz zu den von ihr als freier,
unabhingiger und stirker interpretierten Orixds des Candomblé sind die
Pretas Velhas/Pretos Velhos unterwiirfig, liebenswiirdig und angepasst. De
Groot Brown interpretiert die Umbanda daher als eine Religion, die den
Status Quo beibehalten méchte. Durch ihre Integration von afrikanischen
Traditionen in die sonst europiisch orientierte Mittelklasse (im Katholi-
zismus, Protestantismus, Kardezismus) erlangen sie in Abgrenzung zur
Elite jedoch kulturelle und politische Autonomie (vgl. De Groot Brown
1986:197f., 200).

Es ist auffillig, dass die Geschichtsschreibung der Umbanda sich in zwei
Lager teilt, von denen das eine, angefangen bei dem brasilianischen Soziologen
Candido Procépio Ferreira de Camargo iiber Roger Bastide, Renato Ortiz,
Diana De Groot Brown und Lisias Nogueira Negréo, sich hauptsichlich mit
Formen der Anpassung derjenigen Bevolkerungsgruppe, die die Umbanda
frequentierten, an eine sich zunehmend industrialisierende Klassengesellschaft
beschiftigt hat. In dieser Sichtweise wurde die Umbanda stets als ein Beispiel
fir den Prozess der »EinweifSung« Schwarzer Kulturelemente interpretiert
und als eine konservative Religion angesehen. Das andere Lager, u.a. Sérgio
Figueiredo Ferretti und der deutsche Schriftsteller Hubert Fichte, betonen
dagegen die Widerstindigkeit der Umbanda gegeniiber hegemonialen Ideen-
und Glaubenswelten. Fichte bezeichnet den afroamerikanischen Synkretismus
in seiner Ethnopoesie als »Kultur der Unterdriicktens, die im Bewusstsein
der akademisch Gebildeten vernachlissigt bzw. tibersehen werde (vgl. Fichte
1987[1976]:363). Er versteht ihn als eine neue Menschlichkeit, die durch ihre

Theatralik die Bourgeoise iiberwinde, eine

»psychodramatische, 4sthetische Gegenbewegung innerhalb der Elendsviertel
eines Kontinents, als eine Gegenbewegung, die der Pop Art, dem Surrealismus,
dem Straf8entheater, der Psychoanalyse verwandt ist und diese alle existenziell

und formal sibertrifft.« (Hubert Fichte 1987[1976]:363)
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Auch Leonardo Boff" als einer der bekanntesten Vertreter der katholischen
Befreiungstheologie in Lateinamerika erkennt und respektiert die Multi-Kon-
fessionalitdt vieler Brasilianer*innen sowie die Wichtigkeit afrikanischer Reli-
gionen in Brasilien. Er deutet diese Ubersetzungstitigkeit und Offenherzigkeit
als einen tiefen Zugang zu Spiritualitit.

»Das brasilianische Volk ist ein spirituelles und mystisches Volk, ob dies den
weltlichen Intellekeuellen, die in kaum oder gar keiner organischen Beziehung
zu den sozialen Bewegungen und den Volksbewegungen stehen, gefillt oder
nicht.[...] Die afro-brasilianischen Religionen, der Synkretismus, der sich aus
christlichen, afro-brasilianischen und indigenen Elementen zusammensetzt,
reprisentiert ein weiteres Werk, das der Volkskultur entstammt. Mit der Aus-
nahme eines evangelikalen Fundamentalismus ist das Volk im allgemeinen
weder dogmatisch noch besessen von seinen Glaubensinhalten. [...] Darum
ist es multikonfessionell und schimt sich nicht, von unterschiedlichen reli-
giosen Stromungen abzustammen. Die Synthese findet im Herzen statt, in
seiner tiefen Spiritualitit. Von dort aus wird das reiche religiose Gewebe
komponiert. [...]

Von besonderer Wichtigkeit ist der zivilisatorische Beitrag, den die af-
rikanischen Religionen leisten (Nagd, Candomblé, Macumba, Umbanda
u.a.), die, ausgehend von ihren eigenen afrikanischen Matrizen, einen reichen
Synkretismus erarbeiteten. Jeder Mensch kann eine mogliche Verkdrperung
des Géttlichen im Dienste der anderen sein. Gesellschaftlich abgelehnt, po-
litisch verachtet, religios verfolgt gaben die afro-brasilianischen Religionen
der gesellschaftlich abgelehnten, politisch verachteten und religios verfolgten
schwarzen Bevolkerung ihre Selbstachtung zuriick, indem sie behaupteten,
von den afrikanischen Orixds auf die Erde geschickt worden zu sein, um den
Bediirftigen zu helfen und um die Luft Brasiliens mit Axé (der kosmischen
und heiligen Energie) zu trinken. Obwohl sie einst Sklaven waren, vollbrach-
ten sie eine transzendente Mission von grofSer historischer Tragweite. Es waren
die Schwarzen und Indigenen, die der brasilianischen Seele einen mystischen
Stempel aufdriickten. Jeder weif§ sich von den starken Heiligen begleitet, von
den Orixds, vom Preto Velho (Umbanda) und von der vorsehenden Hand
Gorttes, die nicht zuldsst, dass alles verloren geht und zum Scheitern verurteile
ist. [...] Deshalb gibt es eine solche Leichtigkeit, Humor und Freude am
Feiern in allen Volksveranstaltungen.

Die religiése Zukunft Brasiliens wird sicherlich nicht aus seiner katho-
lischen Vergangenheit bestehen. Moglicherweise wird es die synkretistische,

61

Der Doktorvater von Leonardo Boff war Bonaventura Kloppenburg, der aber mit

ihm brach.
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neuartige Kreation einer neuen kumenischen Spiritualitit sein, die mit den
Unterschieden (wachsende evangelische Tradition, Plingstbewegung, Karde-
zismus, orientalische Religionen) leben kann, sich aber in der Einheit der-
selben Wahrnehmung des Gottlichen und des Heiligen befindet, wovon der
Kosmos, die Menschheitsgeschichte und das Leben jedes und jeder Einzelnen
durchzogen sind.« (Leonardo Boff, 26.03.2014)

1.2.2 Deutschsprachige Umbanda-Forschung

Die frithe deutschsprachige Literatur {iber die Umbanda ab Ende den 1960er
Jahren positionierte sich klar christlich und der Umbanda gegeniiber abwer-
tend. Diese wissenschaftliche Reflexion entwickelte sich aus einer christ-
lich-theologischen und missionarisch ausgerichteten Perspektive (vgl. Brack-
mann 1959/60, Willeke 1960, Fiilling 1966, Weingirtner 1969, Horsch
1984) und als Reaktion auf die »Herausforderung fiir die christliche Kirche«

(Weingirtner 1969), die in ihrem Kern ein klares Interesse an der Wiederher-
stellung einer christlichen Hegemonie in Brasilien offenbarte und sich von

einer Religion wie der Umbanda bedroht fiihlte, die auch christliche Elemente

als eine Art von Schutzschild in ihr Glaubenssystem mit aufgenommen hatte.

»Wir fragen, wie die katholische Kirche die dritte grof§e Krise, die an ihrem
inneren Bestand nagt, tiberstehen wird. Sie hat in Brasilien die Folgen der
ersten im 18. Jahrhundert, als die Jesuiten ihre Missions- und Arbeitsgebie-
te fiir Jahrzehnte verlassen mufSten, noch nicht tiberwunden, leidet noch
immer unter der Auszehrung des kirchlichen Lebens im 19. Jahrhundert
[...]

In der dritten groflen Krise handelt es sich um die stillschweigende Aus-
wanderung von Massen aus dem Raum der katholischen Kirche.[...] Die
evangelische Kirche muf§ diese merkwiirdigen und unheimlichen religiésen
Neubildungen [der Umbanda, Anm. ISdS] ernst nehmen. [...] man sei sich
dariiber klar, daf§ eine Auseinandersetzung mit neuheidnischen Mischreligi-
onen, die einen spiritistischen und okkultistischen Einschlag haben, allein
mit neuen Methoden und Praktiken nicht zu bewiltigen ist.« (Erich Fiilling
1966:51,53)

So wurde die erste Dissertation tiber Umbanda im deutschsprachigen Raum
im Jahr 1969 von Lindolfo Weingirtner vor fast 50 Jahren zum Zweck der
Konfrontation fiir die praktische missionarische Arbeit geschrieben. Weingirt-
ner hat zwar akribisch umbandistische Lieder, Gebete und Bilder beschrieben
und gedeutet, sie aber nur zur besseren Positionierung von theologischen
Leitlinien eingesetzt:
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»Die Entstehung der vorliegenden Arbeit war nicht unbedingt durch aus-
schliefllich akademisches Interesse an einem oder mehr oder weniger exoti-
schen religiésen Phinomenen. Es waren in erster Linie konkrete Fragen der
Seelsorge und der Predigt in siidbrasilianischen evangelischen Gemeinden, die
mich dazu bewogen, den Umbandakult und die ihm verwandten Stromungen
zu erforschen. Threr Intention nach ist diese Studie als Hilfe fiir die Verkiin-
digung gedacht. Dies gilt speziell fiir die Situation meiner brasilianischen
Heimat, diirfte aber dariiber hinaus auch fiir eine Reihe von Missionsgebieten
und »jungen Kirchen« von Belang sein, da das Auftreten synkretistischer
religioser Stromungen, die bewufit christliche Elemente in sich aufnehmen,
nicht auf Brasilien beschrinke ist.« (Lindolfo Weingirter 1969:5)

Diese Geisteshaltung ist vor dem Hintergrund seiner Zeit zu sehen, in der
die katholische Kirche auf den Verlust des religissen Monopols seit der Bra-
silianischen Republik 1890 mit Kampagnen gegen die Umbanda reagierte.
Sie beschuldigte sie, teuflisch und bosartig zu sein und strafte die Glaubigen
mit Ex-Kommunion im Fall einer Zugehérigkeit zur Umbanda (vgl. Noguei-
ra Negrio 1996:55). Exemplarisch ist der Bischof und Peritus des Zweiten
Vatikanischen Konzils (1962—65) Frei Bonaventura Kloppenburg, der Um-
banda-Hiusern 1957

»supersticio, leviandade, depravagio, degradacio moral e loucura, em que se
misturam prdticas fetichistas e ritos catdlicos, deuses africanos e santos nossos,
doutrinas espiritas e ensinamentos catélicos, num sincretismo bdrbaro de
necromancia, magia, politeismo, demonolatria e heresia« (Frei Bonaventura

Kloppenburg 2014[1957])

[Aberglaube, Benommenheit, Verderbtheit, moralischer Abschaum und
Wahnsinn, in denen fetischistische Praktiken mit katholischen Riten ver-
mischt werden, afrikanische Gotter und unsere Heiligen, spiritistische Lehren
und katholische Lehren in einem barbarischen Synkretismus von Nekroman-
tie, Magie, Polytheismus, Dimonolatrie und Hiresie.]

zuschrieb. Erst seit 2013 hat sich mit dem Pontifikat des Papstes Franziskus ein
interreligiéser Dialog angebahnt. So hat Papst Franziskus gleich zu Beginn seiner
Amtszeit einen Reprisentanten des Candomblé getroffen (vgl. Geledes 2013).
Die Zeitspanne ab den 1970er Jahren kann mit ihren religionssoziologi-
schen Arbeiten tiber die brasilianische Umbanda im deutschsprachigen Raum
(vgl. Fischer 1965, Wohlcke 1969, Gebert 1970, Dulle 1979, Hollinger 2007)
als ein Hohepunkt dieser sikularen Sichtweise der Gesellschaft angesehen wer-
den. Die makroperspektivischen Studien tiber Umbanda befassten sich mehr
mit den soziologischen Verschrinkungen der Kategorien Status, Ethnizitdt,
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Tradition, Moderne und Staat als mit Innenansichten der afrobrasilianischen
Religionen selbst. So wurden die afrobrasilianischen Religionen auf der Grund-
lage von Statistiken zwar als marginal eingestuft, aber ihr auch eine Integrations-
fahigkeit in die sich modernisierende brasilianische Gesellschaft zugeschrieben.

In Abgrenzung zu diesen etischen Herangehensweisen und Analysen der
Umbanda, die in Kategorien von Macht und Ohnmacht bzw. alternativ dazu
an Widerstand denken, fokussiere ich meinen emischen Blick auf subtilere
Formen des Wissens, die sich durch die Religionszugehérigkeit von Personen
im transnationalen Kontext neu erschaffen, alternative Beziige herstellen und
ihre eigene Subjektivitit und Eigensinnigkeit kreieren. Mein Blick hinterfragt
die Darstellung von Wissen und Weltwahrnehmung bzw. Glaube als sich
gegeniiberstehende und ausschlieffende Kategorien. Wie in der klassischen
ethnologischen Religionsforschung iiblich, steht dabei die Akteur*innen-Stra-
tegie als Dimension von menschlichen Erfahrungen, zwischenmenschlichen
Prozessen und personenzentriertem Handeln im Fokus der Untersuchung (vgl.
Lauser/ Weisskoppel 2008:17). So verwende ich bewusst die Begriffe »Prakti-
ken«, »Praxis, »Religiése Akteur*innen« in ihrem »Feld« als Handlungsraum
als Betonung dafiir, dass die von mir beforschten Menschen selbstbestimmt
handeln und entscheiden. Religiosen Menschen als »Glaubigen« wird diese
aktive Fihigkeit des Ofteren abgestritten und eine vermeintliche Passivitit
oder sogar Unterwerfung unter das Diktat von jemand oder einer heiligen
Dimension zugeschrieben. Ich folge darin dem Ansatz von Saba Mahmood in
ihrer 1998 verteidigten und auf ethnographischer Feldarbeit fundierten Dok-
torarbeit > The Politics of Piety. The Islamic Revival and the Feminist Subject
von 2005, die die im westlichen Denken sich dualistisch gegeniiberstehenden
Kategorien von Herrschaft und Widerstand am Beispiel der Frommigkeit von
muslimischen Frauen der zeitgendssischen Moschee-Bewegung im dgypti-
schen Kairo hinterfragt. So schreibt sie den Aktivistinnen ihrer Ethnographie
stattdessen politische Handlungsmacht und »Agency« zu, obwohl dies in einer
sikular-feministischen Sichtweise nicht als Aktivitit und Widerstand gewertet
werden wiirde (vgl. Mahmood 16.2.2001, diess. 2005[1998]).

Unter Praktiken werden Titigkeiten bzw. kdrperlich ausgefiihrte Hand-
lungen verstanden, die sich in stindigen sozialen Aushandlungsprozessen be-
finden, aber auch auf Prozesse des Denkens, Sprechens und Fiihlens beziehen.
Die vielfiltigen praxistheoretischen Ansitze in der Europiischen Ethnologie,
der Soziologie und der Philosophie grenzen sich von einem strukturalistischen
Denken ab (vgl. Bareither 2016:18-22). Als Unterschied zum strukturalis-
tischen Paradigma sei zu betonen, dass die Praxistheorien die Handlung als
der Intention vorgelagert ansehen und somit sinnbringend fiir das Tun der
Menschen gewertet wird. »Praxis meint eben nicht das intentionale Han-
deln eines Subjekts, sondern einen Prozess aus Tatigkeiten« (ebd.). Fiir Pierre
Bourdieu sind die Strukturen sozialer Begebenheiten durch die alltiglichen
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Handlungen einem permanenten Wandlungsprozess unterworfen und inso-
fern nie statisch oder dauerhaft, sondern verinderbar. »In diesem Denken sind
soziale Tdtigkeiten weder durch dufSere Bedingungen vollstindig determiniert
noch unterliegen sie der bewussten Kontrolle durch individuelle Subjekte.«
(ebd.). Bourdieu leitete daraus den Begriff des Habitus ab. In den Kérper
eingeschriebenes Wissen wird zur Grundlage von Praxis.

Hier sei die Forschung von Angelina Pollak-Eltz (1993) tiber die Umbanda
in Venezuela aus Akteur*innen-Perspektive hervorzuheben. Wissenschafts-
historisch betrachtet ist auch die Forschung von Astrid Reuter (2003) von
Interesse, die auf die Vernachlissigung der Umbanda in der wissenschaft-
lichen Forschung hinwies: »Verglichen mit dem Voodoo, der Santeria und
dem Candomblé hat die Umbanda nur wenig wissenschaftliches Interesse auf
sich gezogen, obwohl sie auf eine aufergewdhnliche Erfolgsbilanz verweisen
kann« (ebd.:91).

Seit der Griindung der beiden Umbanda-Héuser im deutschsprachigen
Raum Mitteleuropas erschienen ab 2006 im deutschsprachigen Raum eine
Handvoll wissenschaftlicher Abhandlungen iiber Umbanda (vgl. Thiele 2006,
Csanddi 2008, Proschild 2009, Pereira Martins 2015), die sich mit der brasili-
anischen Umbanda unter Aspekten der Selbstbehauptung im multireligiésen
Brasilien (Sibylle Proschild), Geistheilung (Gabriella Csanddi) und deren so-
ziolinguistischen und narrativen Verschrinkungen (Alexandra Pereira Martins)
und der Deutung einzelner Gruppierungen von spirituellen Entititen (Porm-
bagiras vgl. Thiele 2006, »Baianos« vgl. Scharf da Silva 2017[2004]) befassen.

Vor diesem iibersichtlichen Hintergrund der deutschsprachigen wissen-
schaftlichen Auseinandersetzung mit der Umbanda mochte ich dariiber hi-
naus vor allem an brasilianische (Reginaldo Prandi 2007/2005/2001/1991,
Vagner Gongalves da Silva 2016/2005/1995, Lisias Nogueira Negrao 1996)
und US-amerikanische (vgl. Matory 2005, Hayes 2017) Diskurse ankniip-
fen. Im deutschsprachigen Raum finde ich vor allem die aktuelle Afroka-
ribik-Forschung von Wissenschaftlerinnen wie Lioba Rossbach de Olmos
(2011), Bettina Schmidt (2016/2008), Claudia Rauhut (2012) und Ingrid
Kummels (2011) wichtig fiir die Einbettung meiner Arbeit, weil sie die welt-
weiten Verflechtungen von afroamerikanischen Religionen betonen.

1.2.3 Verortung der eigenen Forschung
in der wissenschaftlichen Diskussion

Mit meiner (Feld-)Forschung und deren Analyse in der vorliegenden Arbeit
intendiere ich, einerseits eine Forschungsliicke zu schlieffen und andererseits
an bestimmte Forschungstraditionen anzukniipfen sowie eine Gegenpositio-
nen zu bereits gefiihrten Diskursen und Begriffen einzunechmen.
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Das 1l¢ Axé Oxum Abalé ist von Sarah Tran-Huu fiir ihre Dissertation in
Psychologie an der Universitit Salzburg in Osterreich mit der Thematik der
Identititsbildung und Motive der Konversion zu neureligiésen Bewegungen
am Beispiel von 7erra Sagrada beforscht worden (vgl. Tran-Huu 2021). Joana
Bahia und Ullrich Relebogilwe Kleinhempel nennen das 1/é Axé Oxum Abalé
als Referenz in ihren Studien iiber afrobrasilianische Religionen im deutsch-
sprachigen Raum (vgl. Bahia 2012-2017, Kleinhempel 2016). Marcello
Muscari von der »Universidade de Sdo Paulo« erforscht, betreut von Vagner
Gongalves da Silva, momentan das Umbanda-Haus >Strahlenzirkel St. Micha-
elcin Kéln unter den Aspekten von Ritual und Synkretismus. Ushi Arakaki
untermauert, dass sich die Forschung tiber die Umbanda im deutschsprachi-
gen Raum noch im Anfangsstadium befindet:

»It is impossible to estimate the number of Umbanda adherents abroad be-
cause, except for some countries such as Argentina and Uruguay, little research

has been conducted.« (Ushi Arakaki 2013:254)

Um die transnationale und interkontinentale Ausbreitung der Umbanda und
anderer afroamerikanischer Religionen bis in den deutschsprachigen Raum
Mitteleuropas zu erfassen, ist eine Auseinandersetzung mit der aktuellen religi-
osen bzw. sakralen Globalisierung notwendig, die sich auf eine »transnationale
Transzendenz« (vgl. Csordas 2009) bezieht, die durch Migration, Mobilitit
und Medialitdt (ders.:5f.) geprigt ist. Die Begriffe der sreligiosen Globali-
sierungc und der »sakralen Globalisierung« werden synonym verwendet. Da
es fiir die Akteur*innen sowie die wissenschaftliche Rezeption von neueren
religiosen Bewegungen wie der Umbanda schwierig ist, einerseits als gleich-
wertig anerkannt zu sein (z.B. im Begriff der Religion), aber in der Sprache
einer hegemonialen Religionspraxis der abrahamitischen Religionen auch
Zuschreibungen erfihrt (als Kult, Bessessenheit, marginal), handelt es sich um
einen Bereich, der wissenschaftlich als Neuland zu beschreiben ist. Der Begriff
des Heiligen nach Rudolph Otto (1988[1917]) ist zwar die Erweiterung in
Abgrenzung zu einer Gottesidee, orientiert sich aber an monotheistischen Ka-
tegorien des Transzendenten, was den Zugang zu polytheistischen Religionen
verhindert (vgl. Gladigow 1997).

In der Postmoderne gewinnt das Pilgern und sogenannter spiritueller Tou-
rismus< durch den muslimischen Haddsch, buddhistische und hinduistische
Pilgerrituale und durch den christlichen Jakobsweg von Compostela in Spanien
zunehmend an Relevanz (vgl. Vésquez/Rocha 2013). Diese Pilgerreisen sind auf
ambivalente Art und Weise einerseits im Kontext einer konservativen Retradi-
tionalisierung auf der Suche nach festen, definierten Werten und Identititsstif-
tung und andererseits als Ausdruck einer postmodernen Art von Religiositit,
die individueller und freiheitlicher ausgerichteter ist, zu sehen. Dani¢le Hervi-
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eu-Léger spricht in ihrem Buch »Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung:
von »zusammengebastelten Glaubensvorstellungen« einer »westlichen religiosen
Landschaft« (beide Zitate Hervieu-Léger 2004:24), in der verschiedendste
Elemente aus Religion, Wissenschaft, Therapie oder Psychologie, Beruf und
Kiinste im Sinne einer Individualisierung und »Subjektivierung der Glaubens-
vorstellungen« zusammengestellt werden und alte Grenzen verschwinden. So
werden heutzutage »alte Wege« des Pilgerns wieder neu entdeckt und belebt,
was aber nicht auf den gleichen ideellen Grundlagen von frither umgesetzt
werden muss, sondern vielmehr in einer neuen, eigenen, freien Regie (ebd.).

Wihrend in der brasilianischen Umbanda-Forschung bereits ab den 1970er
Jahren ein Konzept von religiésen Feldern anstelle von Religionen als statischen
Einheiten eingefithrt wurde, liutete der Sammelband von 2009 unter der
Herausgeberschaft von Martin Csordas einen internationalen Anfang in der
wissenschaftlichen Diskussion um sakrale bzw. religiése Globalisierung ein. So
lieferte der brasilianische Soziologe Candido Procdpio Ferreira de Camargo
in seinem Buch >Kardecismo ¢ Umbanda. Uma interpretagio socioldgicac*
von 1961 die erste wissenschaftliche Abhandlung der Umbanda, obwohl sein
Augenmerk stirker auf die euro-brasilianische Religion des Kardezismus fokus-
siert war, den er in einem religiésen Feld zur Umbanda zugehorig definierte.
Den gegeniiberliegenden zweiten Pol, in dem er mittig die Umbanda verortete,
sah er in der afro-brasilianischen Religion Candomblé (vgl. Procépio Ferreira
de Camargo 1961). Dieses doppelte Zugehorigkeitsgefithl der Umbandis-
t*innen in Brasilien zeigt sich im Sprachalltag und in der rituellen Praxis. So
driicken sich die spirituellen Entititen im Kardezismus, auch wenn sie sich
in menschlichen Medien verkorpern, tiber die gesprochene Sprache und nicht
korperlich aus und im Candomblé tiber den Korper, wihrend die Orixds dort
nicht sprechen. Die Umbanda nimmt Ritualelemente aus beiden Religionen
in sich auf, wie es Giobellina Brumana und Gonziles Martinez betonen:

»No espiritismo seus Guias se expressam nao por meio do corpo de seus mé-
diuns mas exclusivamente por sua fala. Acontece o contrdrio no Candomblé,
onde o Orix4 nao fala mas se manifesta por um elaborado c6digo corporal. A
Umbanda absorve ambas as possibilidades: suas entitades se expressam através
do que dizem pelo cddigo corporal que imprimem a seus »cavalos« [...]«
(Fernando Giobellina Brumana/Elda Gonzilez Martinez 1991:89)

[Im Spiritismus duf8ern sich die spirituellen Entitdten (guias: spirituelle Fiih-
rer) nicht durch den Kérper ihrer Trance-Medien, sondern ausschliefSlich

durch die [gesprochene, Anm. ISdS] Sprache. Das Gegenteil passiert in Can-

62 Kardezismus und Umbanda. Eine soziologische Interpretation
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domblé, wo der Orixd nicht spricht, sondern sich durch einen komplexen
korperlichen Code manifestiert. Umbanda absorbiert beide Moglichkeiten:
Thre Entititen driicken sich iiber das, was sie sagen, und ihren korperlichen
Code aus, den sie ihren »Pferden« [ihre personalen Trance-Medien, Anm.

ISdS] einprigen.]

Procépio Ferreira de Camargo benannte dieses religiése Feld als »mediales
Kontinuums, weil es verschiedene Religionen umfasst, die sich in ihrer religi-
6sen Praxis durch menschliche Medien und Medienaktivititen auszeichnen.
Umberto Eco beschreibt diesen Umstand ebenfalls in seinem Roman des
»Foucaultschen Pendelsc:

»Whas ist denn das Gemeinsame all dieser Kirchen? [...]

Nun, sagen wir, kennzeichnend fiir alle afro-brasilianischen
Kulte ist, dafd wihrend des Ritus die Initiierten besessen sind, wie
in Trance, besessen von héheren Wesen. Im Candomblé von den
Orixds, im Umbanda von den Geistern der Verstorbenen ...«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:216)

Ferreira de Camargo verwendete hierfiir die aus heutiger Sicht wertenden und
polarisierenden Worte »magisch« und »Schwarz« fiir den Candomblé und
»rational« und »WeifS« fiir den Kardezismus. Auch wenn diese dualistische
Gegeniiberstellung grundsitzlich kritisch zu hinterfragen und aus heutiger
Sicht als iberholt zu bewerten ist, hat er damit die Idee eines religiésen Feldes
(»campo religioso«)® fiir die Umbanda umrissen. Mit dem Begriff des Kon-
tinuums deutet er flieBende Uberginge zwischen den einzelnen Religionen
an, die sich nicht ohne einen Bezug zueinander verstehen lassen. Ich méchte
gedanklich an das Prozesshafte im Denken von Ferreira de Camargo — und
nicht an eine Dichothomie oder gegeniiberstehende Pole — ankniipfen. Das
religiose Feld, das unmittelbaren Einfluss auf die Umbanda hat und mit dieser
in einem Dialog steht, ist heutzutage weiter gefasst als entlang der Ausgangs-
punkte des polarisierend gegeniibergestellten Candomblé und Kardezismus.
Das Christentum, Seiché-no-Ie (vgl. Oliva da Costa/Shoji/Usarski 2018),
Juréma Sagrada, Santo Daimé u. a. spielen ebenfalls eine grofie Rolle (vgl. Leu-
schner 2016:66). Spiter haben andere Forscher*innen dieses Konzept eines

63 In Kuba wird die Santerfa als Yorubd-Variante des Candomblé auch la religion (die
Religion) genannt und bezieht sich auch auf ein Konglomerat von verschiedenen
Glaubensrichtungen wie Espiritismo, Regla de Ocha und Palo Monte. Sie werden als
»campos«, Felder, und nicht als Religionen voneinander unterschieden (vgl. Kummels
2011:362).
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Spektrums und flieBender Uberginge und Aneignungen zwischen brasiliani-
schen Religionen auf andere Beispiele angewandt, wie Ismael Pordeus’ Studie
von Verbindungen zwischen Candomblé und Umbanda zeigt (vgl. Pordeus
2000). So gibt es in Brasilien im Zuge der Reafrikanisierungsbestrebungen
und den scheinbar entgegengesetzten Bemiihungen um Brasilianisierungen
viele hybride Formen zwischen dem Candomblé und der Umbanda, die sich
in Namen wie »Umbandomblésc (Umbanda mit Candomblé) und »>Candom-
bandas« (Candomblé mit Umbanda) zeigen, die ab den 1970er Jahren zu einem
»Boom do Umbandomblé« (Nogueira Negrao 1996:152) gefiihrt hatte (vgl.
Scharf da Silva 2017[2004]:734F.).

In Brasilien grenzen sich heutzutage die afrobrasilianischen Religionen
vor allem gegeniiber den stark anwachsenden evangelikalen Freikirchen ab,
die sich durch religiose Intoleranz und eine Dimonisierung von afrobrasi-
lianischen Religionen charakeerisieren (vgl. Gongalves da Silva 2016:490f.).
Vagner Gongalves da Silva bezieht diesen gesellschaftspolitischen Kampf auf
den kontroversen und umkimpften Ort des menschlichen Kérpers als einen
Vermittler zwischen den materiellen und immateriellen Welten.

»One of the marked characteristics of neo-pentecostalism is the way it turned
penecostalism into a religion experienced within the human body, a charac-
teristic normally associated with afro-Brazilian and kardecist religions. Com-
bating these religions can be seen, therefore, not so much as a proselytizing
strategy to steal devotees from these denominations [...] but more as a way
of attracting followers keen on a religious experience impregnated by a strong
magical and ecstatic allure that has the additional benefit of being socially
legitimized through its association with Christianity.« (Vagner Gongalves da

Silva 2016:490f.)

Der Begriff der religiésen Globalisierung ist Anfang der 2000er Jahre aus
einer Kritik an der bis dato lediglich wirtschaftlich interpretierten Globali-
sierung entstanden. Diese 6konomische Sichtweise forderte eine Deutung
von Religionen und das durch sie transportierte Wissen, in der Multikon-
zerne, Menschen und ihre Giiter weltweit Grenzen iiberqueren und sich in
der heutigen Globalisierung tiber weite Strecken hinweg bewegen. Oder,
in den Worten von Kwame Appiah: »Der Drang zum Wandern ist nicht
weniger »natiirlich« als der Drang zur Sesshaftigkeit.« (Appiah 2007:17).
So wurde bis in die 1990er Jahre die globale Ausbreitung von Religionen
in wirtschaftlichen Termini im Sinne einer Intensivierung der weltweiten
Liberalisierung des Welthandels im Sinne der »mystifications of a primary
economic reality« (Csords 2009:2) beschrieben. Religiése Akteur*innen wur-
den als »Einkdufer*innen« auf einem »spirituellen Markt« metaphorisiert, die
sich fiir ihre religiose Identitit einzelne Elemente von weltweit verstreuten
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und miteinander konkurrierenden Religionen wie Konsumgiiter beliebig
zusammenstellten und aneigneten (ebd.).

Ein Perspektivwechsel verinderte diese Darstellungen von passiver Kon-
sumorientierung von Religionen, indem vielmehr eine »von unten« gewisser-
maflen organisch gewachsene Globalisierung wahrgenommen wurde. Arjun
Appadurai nennt sie die »utopische Seite der zelluldren Globalisierung« (Arjun
Appadurai 2009:149). Diese als belebt verstandene Globalisierung wird durch
soziale Felder oder »religidse Fliisse« (Frigerio 2013:165) beschrieben, die iiber
nationale Grenzen hinweggehen. Die sich zunehmend verindernde Mobilitit
von Menschen durch Migration, Tourismus und Flucht entkoppelt Raum und
Kultur und lasst soziale Vernetzungen durch neue Kommunikationstechnolo-
gien und ihre verschiedenen sozialen Dienste entstehen. Dies ist der Nahrbo-
den fiir die globale Verbreitung von Religionen. Lokale Aneignungsprozesse
von Gldubigen schaffen aktiv religiose Felder und eine neue religiose Vielfalt
(vgl. Kummels 2011).

Cristina Rocha und Manuel Vasquez betonen den brasilianischen Beitrag
zur sakralen Globalisierung in ihrem Buch »The Diaspora of Brazilian Reli-
gions«von 2013 als religiése Kreativitit und Erneuerung, die zur wachsenden
polyzentrischen, globalen religisen Kartographie beitragen. Sie betonen, dass
die zeitgendssische, von Lateinamerika ausgehende Ausbreitung von Religio-
nen sich von der historisch von Europa im Zuge des Kolonialismus weltweit
ausbreitenden Religionen unterscheidet, weil sie nun freiwillig und nicht mit
Gewalt aufgezwungen ist. Diese freien Wege miinden in einem spirituellen
Tourismus. »This work of imagination is often performed by pilgrims or re-
ligious tourists, who may travel to Brazil in search of healing or as a part of a
spiritual or existential quest.« (Vdsquez/Rocha 2013:2).

Rocha und Vasquez vertreten die These, dass die Romantisierung durch
einen nostalgischen Diskurs im Sinne des Orientalismus nach Edward Said
(vgl. Said 1978) im Fall der brasilianischen Religionen paradox ist und nur
die abstrahierten Aneignungen von autochtonen Kulturen betont und das
Leid der brasilianischen Indigenen ignoriert — »This Orientalist discourse
is paradoxical, exulting abstract appropriations of autochthonous cultures,
while ignoring the precarious life conditions and systematic marginalization
suffered by living indigenous Brazilians« (Vasques/Rocha 2013:15). Meine
These grenzt sich von dieser Annahme ab, indem ich meine, dass durch die re-
ligiose Imagination gerade auch das Leid mittransportiert und reflektiert wird.

Sarah Tran-Huu spricht den religiésen Akteur*innen von 7Zerra Sagrada
in ihrer Poster-Prisentation auf der Jahrestagung der Deutschen Vereinigung
fur Religionswissenschaftler (DVRW) im September 2017 in Marburg eine
Reflexion ihrer Praxis in ihrer Forschung tiber das f/¢ Axé Oxum Abalé ab,
indem sie aussagt: »Der somatische Zugang zu fremdkulturellen und —re-
ligidsen Elementen und Praktiken wird als unmittelbar und authentischer
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wahrgenommen. Eine rationale Auseinandersetzung mit dem Phianomen der
Geisterbesessenheit wird vermieden, das korperliche Erleben als legitim und
hinreichend angesehen«. Tran-Huus Quellengrundlage von insgesamt nur
zwei teilnehmenden Beobachtungen im religiosen Feld der Zérra Sagrada und
sieben Interviews scheinen mir ein Grund fiir diese Aussage zu sein. Ich meine
im Gegensatz dazu, dass diese Religionszugehérigkeit auch einen Beitrag zur
Dekolonialisierung des europidischen Denkens leistet und schlage eine Briicke
zur Politik der Affirmation Rosi Braidottis vor. Braidotti betont, dass

»Das Verfolgen und Aktualisieren positiver Bezichungen hervorzuheben und
den Schwerpunkt auf den ethischen Stellenwert der Affirmation zu verlagern,
impliziert nicht ein Vermeiden oder Verleugnen von Konflike [ist]. Natiirlich
geschehen abstoflende und unertrigliche Ereignisse, doch Ethik beruht auf
der Verarbeitung dieser Ereignisse hin zu positiven Verhilnissen. Wobei
es sich hier nicht um einen Mangel an Mitgeftihl handelt, sondern um ein
Uberangebot daran, das danach strebt, die Bedingungen unserer Abhiingig-
keitsbeziehungen zum Negativen zu verstehen.« (Rosi Braidotti 2018:111t.)

Uber das umschlossene Feld der Umbanda hinausgehend, werde ich auch die
konstitutiven Prozesse der Migration fiir die hiesigen Gesellschaften aufzeigen.

»Diese gesellschaftsgestaltenden Krifte der Migration sind in der Forschung
kaum ins Blickfeld gekommen. Die Perspektive der Migration fehlt in einer
Europaforschung, die sich weitgehend auf die Strategien einer Europiisierung
»von obeng, auf ein von den Schaltstellen der EU gesteuertes politisches
Projeke Europa konzentriert.« (Regina Rémhild 2009:226f.)

So spielt in Deutschland die frithere Vergangenheit der ersten zwei Welt-
kriege und der Shoa eine viel grolere Rolle in der gesellschaftlichen Erin-
nerungspraxis als ihre Position als ehemalige Kolonialmacht. Die Schweiz
wurde bislang aus der postkolonialen Diskussion ausgeschlossen, weil es ein
Land mit einer Vergangenheit vom »Kolonialismus ohne Kolonien« ist (vgl.
Putschert/Liithi/Falk 2013). Dass sich eine seelische Verarbeitung vom
Postkolonialismus in der Schweiz als Staat ohne einen formalen Besitz von
eigenen Kolonien herausbildet, ist als ein von den Rindern ausgehender
Blick auf Europa und seine koloniale Vergangenheit zu interpretieren (vgl.
Randeria 2012:7-12), da auch die Schweiz vom imperialen Zeitgeist ge-
prigt worden ist und sich in einem globalgeschichtlichen Zusammenhang
befindet. Shalini Randeria bringt es auf den Punkt, wenn sie sagt: »Wir
leben in einer postkolonialen Welt, die Schweiz eingeschlossen.« (ebd.:8).
Die Tatsache, dass sich auch im vorliegenden Fallbeispiel eines Umban-
da-Hauses mit Sitz in den Appenzeller Bergen die Schweiz »nicht nur als



Stand der Forschung 61

»lachende Dritte« fungiert, sondern als aktive Vermittlerin zwischen Kolo-
nisierenden und Kolonisierten, als »go-between«, um Kapil Rajs prignan-
ten Begriff zu verwenden, deren Vermittlung unterschiedliche Akteurinnen
und Akteure und Teile der Welt miteinander verbindet« (ebd.:10), mag ein
Zufall sein, da ihre wichtigste Akteurin — die Mde-de-Santo Habiba — eine
in die Schweiz gezogene Osterreicherin ist, aber es fugt sich dennoch in
diesen Blick ein.

Die sich dabei vollziechende kulturelle Einverleibung im Moment der
Ubersetzung, die in der umbandistischen Trance als Inkorporation bezeich-
net wird, begriindet im >Manifesto Antropéfago« von Oswald de Andrade
auch ein Kulturkonzept. So soll dieses Manifest mir nicht nur als literarische
und poetische Umrahmung meiner Arbeit dienen, sondern auch zur theore-
tischen Anwendung auf meinen Untersuchungsgegenstand »[...] im Sinne
der brasilianischen Anthropophagie, einer kritischen und kreativen Form der
Appropriation.« (Guldin/Bernardo 2017:196). Vilém Flusser interpretierte
dieses Manifest als ein Doppeltes: nicht nur als ein Einverleiben, sondern
auch als das Uberwinden von scheinbar Gegensitzlichen (vgl. Guldin/Ber-
nardo 2017:196). Diese Uber-Setzung, die ich hier sowohl als Metapher einer
Uberfahrt tiber das Meer (von den Afrikas nach Brasilien und von dort nach
Europa) als auch als sprachliche und geistige Tatigkeit gemeint wissen will,
ist eine Bewegung weg von den starren historischen Vorgaben an kolonialen
Zuschreibungen zu etwas Neuem, das sich dennoch auf etwas Altes besinnt.
Es geht bei kultureller Aneignung von Fremdem also nicht nur um eine Art
Aufnahme von fremdkulturellen Elementen, sondern durchaus um eine Neu-
schépfung und die Transformation in Eigenes.

Fanon betonte in seinem Buch »The Wretched of the Earth® von 1961, das
als Manifest des Antikolonialismus gilt, dass »eine Studie iber die koloniale
Welt unbedingt das Phdnomen des Tanzes und der Besessenheit zu verstehen
suchen [muss]« (Fanon 1981[1961]:48), um im Prozess der Verdoppelung
und Auflosung der Persénlichkeit in der rituellen Trance die unterdriickten
Gefiihle an Aggressivitit und Gewalt herauszulassen, zu kanalisieren und zu
verwandeln (ebd.).

»Der kleine Hiigel, den man erstiegen hat, wie um dem Monde niher zu
sein, das Ufer, das man hinabgeglitten ist, wie um die Aquivalenz von Tanz
und Waschung, Reinigung auszudriicken, das sind geheiligte Orte.« (Frantz
Fanon 1981[1961]:48)

64 Der Titel des Buches »Die Verdammten dieser Erdec bezieht sich auf die erste Strophe
der Internationalen.
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Er wertet die Trance als stabilisierenden und unbeweglichen Prozess im Sin-
ne der Beibehaltung der kolonialisierten Welt gegen ein Aufbegehren gegen
Ungerechtigkeit, das die Menschen »ungeduldig, zapplig, nervés« macht, ab.
»Auf dem Riickweg kehrt die Ruhe ins Dorf zuriick, der Frieden, die Unbe-
weglichkeit.« (ebd.). Umberto Eco bestitigt diese Haltung religiéser Trance
gegeniiber in seinem Roman des >Foucaultsche Pendels«.

»Und dann wieder gingen wir heim, und sie war die erste, die mir
sarkastisch und bose die tiefe, orgiastische Religiositit jeder lang-
samen, Woche fiir Woche, Monat fiir Monat gesteigerte Hingabe
an den Karnevalsritus sezierte. Genauso tribalistisch und abergliu-
bisch, sagte sie mit revolutionirem Haf3, wie jene FuSballrituale,
bei denen die Erniedrigten und Beleidigten ihre kimpferische
Energie und ihren Sinn fiir Revolte verausgaben, um Zaube-
reien und Hexenkiinste zu betreiben und durch Beschworung
der Gotter aller moglichen Welten den Tod des gegenerischen
Mittelverteidigers zu erreichen, uneingedenk der Herrschaft des
Kapitals, das sie verziickt und schwirmerisch haben will, auf ewig
dem Irrealen verfallen.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:195)

Diese Positionierung einer Beruhigung durch Religion ist im allgemeinen
Sinn zu hinterfragen. Es kann ebenso gut vom Gegenteiligen ausgegangen
werden: dass rituelle Trance unbequeme Fragen sichtbar und bewufSt macht
(vgl. Deloach/Petersen 2010, Harding 2015, 2006 fiir den brasilianischen
Candomblg).

Die frithen 2020er Jahre brachten eine Reihe von Publikationen iiber
sensorische Wahrnehmungen in Bezug zur religiésen Alteritdts- und im Spe-
zifischen zu Tranceerfahrungen und dem Kontake, der Manifestation und der
Vermittlung iiber personale Medien zu einer immateriellen Welt zutage, die auf
Merleau-Pontys Phinomenologie der Wahrnehmung aufbauten und sich auf
klassische Forschungen in der Ethnologie von loan Lewis >Ecstatic Religionc
(vgl. Lewis 2003[1971]) und Michael Lambek (vgl. Lambek 1981) bezogen.
Dies umfasste auch das Zugestindnis von »Agency« von nicht greifbaren En-
titdten (vintangibles«) (vgl. Espirito Santo/Blanes 2014:1). In diesem emisch
verstandenen Blick vermitteln und enthiillen verkdrperte Praktiken Bedeu-
tungen und Ideologie sowie die Dimensionen vom so markierten »Fremdenc
oder »Anderenc, die iiber aufergewshnliche Phinomene wie religiose Trance
vermittelt werden (vgl. Boddy 1980). Ehler Voss erweiterte dieses Konzept der
Verinnerlichung von Fremdheit mit der Kategorie der Souverinitit in Bezug
auf die spirituellen, ontologischen und politischen Konsequenzen derartiger
Grenzziehungen (vgl. Voss 2011).
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Ein anderer wenig erforschter Bereich ist der von Frauen in Religionen,
obwohl »Transformation und Emanzipation [...] oft in weiblichem Kontext
[entstehen]. Seit der Ankunft der Afrikaner in Brasilien bildeten die Frau-
en feste Einheiten fiir die Durchsetzung der Emanzipationsprozesse. Die
Ausiibung der afrikanischen Religionen in Brasilien und die Entwicklung
der afrobrasilianischen Religionen lag und liegt immer noch in Hinden der
Afrobrasilianerinnen« (dos Santos-Stubbe/Stubbe 2014:150). Obwohl die
statistischen und soziologischen Angaben offenbaren, dass brasilianische Frau-
en sich zu einem erheblich héheren Prozentsatz als Minner in organisierten
Religionen einbringen

»we know surprisingly little about women’s religious lives in Brazil. With some
notable exceptions, the scholarship on religion in Brazil has not focused on
women as a specific class of religious practitioners nor has it included much
systematic reflection on gender and the impact of gendered differences on
religious practice [...].

This situation is not unique to Brazil, however: much of the scholarship
on religion in general ignores gender as an important variable, a blind spot
all the more notable since few social distinctions shape human behavior more
than those that differenciate women from men [...].« (Kelly Hayes 2017:395)

Eine Gegenposition mochte ich vor allem in Abgrenzung zu bestimmten
Begrifflichkeiten und Texten mit einem diffusen abwertenden Unterton ein-
nehmen. So gab es fiir die religidsen Akteur*innen der deutschsprachigen
Umbanda zwar durchaus auch andere deutsche Literatur zu diesem Thema
(siche u.a. Flasche 1973%, Figge 1973/1980, Fohr 1997), aber sie hatte teil-
weise einen duferst kritischen, wenn nicht zu sagen manchmal postfaktisch
abwertende Konnotation und wurde deshalb wenig gelesen. Begrifflichkeiten
wie Besessenheit, Geisterkult, Magie, Faszination, Unmittelbarkeit und Volks-
glauben assoziieren die Umbanda mit Exotisierung, emotionaler Abhingigkeit
und Befremdung. So rezensiert Sibylle Proschild Rainer Flasches Beitrag zur
Umbanda-Forschung am treffendsten, indem sie es »in europdisch-aufgeklarter
Sicht« als Interesse am »befremdende[n] Moment der Umbanda« beschreibrt,
weil nach »Echtheit« und »als wahr geglaubte Identifizierung« (alle Zitate
Préschild 2009:15) der umbandistischen Trance gefragt wird. Die Glaubens-
inhalte werden nicht als legitime Deutung von Welt angesehen, sondern durch
die wissenschaftliche oder andersweitig religiése Sicht in Frage gestellt. Bei der

65 Flasche (1973) teilt in seiner Dissertation die Mdes- und Pais-de-Santo in religions-
wissenschaftliche Typisierungen von Priester-, Heiler- und Kirchentyp im Sinne Max
Webers ein.
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Hinterfragung nach Authentizitit kommt ein wissenschaftliches Weltbild zum
Tragen, das in einem linearen Zeitverstindnis davon ausgeht, dass Religion
(als abstrahierte GrofSe im Singular) fiir moderne Menschen tiberfliissig sei
und im Zuge von Aufklirung und Befreiung weltweit verschwinden wiirde
(vgl. Feldtkeller 2014:13). Auch die aktuelle Rezeption der Umbanda in der
Tagespresse® tragt zur Marginalisierung von afrobrasilianischen Religionen im
deutschsprachigen Europa bei, soll hier als eigenes Genre aber nicht weiter
analysiert werden. Auch im akademischen Milieu werden »Diese Ideen und
Praktiken [...] — bisweilen diskriminierend, bisweilen romantisierend — der
Populirreligiositit [...] zugeordnet.« (Kummels 2011:364).

So méchte ich mich in dieser Arbeit auch in der Verwendung von Be-
grifflichkeiten fiir die im mitteleuropdischen Raum ungewdhnlichen und
nicht leicht zu kategorisierenden Erfahrungen religioser Trance abgrenzen,
die von der Medizin und von psychiatrischer Seite hiufig pathologisiert und
als Besessenheit, Dissoziation oder als Krise interpretiert und mit pathologi-
schen Erkrankungen wie Hysterie, Hypnose, Somnabulismus und Epilepsie
in Verbindung gesetzt werden. So wird die Trance in der transkulturellen
Psychiatrie als auflergewdhnlicher Bewusstseinszustand unterschiedlich klas-
sifiziert. Haufig wird sie als Krankheit diagnostiziert und in Zusammenhang
mit Neurosen, Psychosen, Dissoziationsstorungen bzw. Schizophrenie ge-
bracht. Diese Phinomene werden innerhalb der Psychologie mit dem Grad
der eingetretenen Bewusstseinsverdnderung beschrieben, die von tiefer Be-
wusstseinstriibung bis zu geringer Bewusstseinsinderung reichen konnen,
entweder einer volligen Verdringung bzw. »Ausléschung« des Bewusstseins
des Mediums oder die Schaffung eines Doppelbewusstseins (sogenannte lu-
zide »Besessenheit«), wobei die in Trance versetzte Person die Inbesitznahme
bei klarem Bewusstsein erlebt (vgl. von Wangenheim 2009:25-34). Diese
wertende Sichtweise hat auch Eingang in ethnologische und theologische
bzw. religionswissenschaftliche Forschung gefunden. In der Literatur sind die
Kontakte mit einer Anderswelt spiritueller Entititen und/oder Gottheiten u. a.
unter dem Begriff der »Besessenheit« (vgl. Schmidt 2016, Lambek 2014, Voss

66 Markus Vélker vermischt nach eigenem Gutdiinken die verschiedenen Begriffe und
Religionszuschreibungen Umbanda, Vodun und Macumba in der 72z im Juli 2014 als
»afrobrasilianische Kulte«: Diese Religionen, »zu denen auch Umbanda und das Voo-
doo-dhnliche Macumba gehoren, strahlen auch auf den bahianischen Fuf§ball aus.«
(Volker 8.7.2014).

Thomas Fischermann bezeichnet in der Tageszeitung >Die Zeit« die Umbanda als
»wilder Mix aus okkulten Praktiken und Philosophien verschiedener Weltreligionenc.
Er fragt lapidar: »Okay, Mde de Santo, man wiirde sich ja gerne besser informieren tiber
Umbanda — aber wo soll man blof§ anfangen? Eine religionsgeschichtliche Fiithrung
alleine durch das Wohnzimmer hier wiirde Tage dauern.« (Fischermann 4.7.2014).
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2011) zu finden. Ich verwende den emisch vertretbaren und auch von Wis-
senschaftler*innen synonym gebrauchten Terminus der Trance (vgl. Zillinger
2013, Hahn/Schiittpelz 2009, Goodman 2003/1994) sowie auch alternie-
rend den Begriff der Ekstase (vgl. Deecke 2016, Myrddin Lewis 1971, Eliade
1957). Obwohl dem Begriff der Besessenheit im allgemeinen Sprachgebrauch
ein negativer, abfélliger, abwertender, stigmatisierender und stereotypisierter
Ton innewohnt, der in der iiblichen christlichen Lesart etwas Dimonisches
und Teuflisches — also eine christliche Kategorie — und eine Passivitdt ihrer
Gliubigen zugeschrieben wird und von den religiésen Akteur*innen selbst
abgelehnt wird (sowohl in Brasilien als auch in Mitteleuropa), entscheidet
sich Bettina Schmidt trotz dieses Wissens dennoch fiir die Nutzung dieses
Begriffs als analytische Kategorie (vgl. Schmidt 2016:431).

Lediglich das Christentum kennt die Besessenheit durch bésartige Krif-
te wie den Teufel, daher ist in der katholischen Kirche die Ausfithrung von
Exorzismen auch heute noch grundsitzlich méglich und es werden andere
Formen von Trance in anderen Kulturen stets als negativ abgeurteilt (ebd.).
Christoph Wagenseil unterstreicht die Herkunft des Begriffs der »Besessenheit
aus seiner christlichen Genese:

»Die Diabolisierung von anderen Religionen aus insbesondere christlicher
Perspektive fiihrte dazu, dass bei der frithneuzeitlichen Expansion Europas
mit diesem Begriff auch zahlreiche Trance- und Ekstase-Phinomene anderer
Religionen bezeichnet worden waren. Tatsichlich unterscheiden sich sowohl
die psychischen Merkmale als auch die symbolische Einbettung z.B. in ein
Mensch-Geist- bzw. Mensch-Gott-Verhiltnis je nach religidser Praxis. Al-
lerdings tendiert bei letzterem ein monotheistischer Dualismus zu Austrei-
bungspraxen, wihrend ansonsten auch Befriedung und Dienstbarmachung
eine mogliche Option darstellen. Wenn man nicht eine intolerante Innen-
perspektive einer stark exklusivistischen Religiositit widerspiegeln méchre,
sollte man nicht fremde Symbolsysteme mit Begriffen wie »Besessenheit« im
eigenen Sinne umdeuten.« (Christoph Wagenseil 2015)

Da der Begriff der »Besessenheit« keine objektive oder niitzliche Perspektive
zeigt und auch kein tiblich verwendeter Begriff in der Alltagssprache ist (im
Gegensatz zu dem Begriff der Religion), beziehe ich mich zwar auf die ihn
verwendende Literatur, aber nicht auf den Begriff an sich. In dieser Bewusst-
werdung von wertenden Begriffen auch in den Wissenschaften und einer
kritischen und langjihrigen Reflexion wurde mir besonders im Schreibprozess
an der vorliegenden Doktorarbeit ein eurozentrisches Denken erkennbar.
Auch die religiésen Akteur*innen meiner Feldforschung empfanden dies in
den Situationen, wenn sie anderen gegeniiber ihre Religionszugehorigkeit
erldutern sollten, wie es folgende emische Darstellung zeigt:
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»Anfiinglich habe ich es— ich bin vom Typ sebr spontan — gleich kommuniziert. Aber
ich bin jetzr etwas vorsichtiger geworden, weil ich auch gemerkt habe, ich brauche
da noch ein Werkzeug, wie ich das wirklich gut transportieren kann [... ], weil ich
wirklich die Sprache so noch nicht gelernt habe. [...] Ich habe das Werkzeug noch
nicht, um es wirklich so zu kommunizieren, dass es da auch anklingt, also dass die
auch verstehen, was ich damit meine. Selbst in meiner Familie.« (Manuela Bazzana,
Filha-de-Santo borilada, Yabacé, Cambona der Gira Herisan von Terva Sagrada®,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 14.8.2014)

Neuere Erkldrungsansitze wenden sich von dieser eurozentrischen Wertung
von religiéser Trance ab und deuten sie u.a. als erfolgreiche Therapieformen.
Stattdessen kommen nun funktionalistische Deutungen zutage, die Trance als
soziales Phinomen erkldren. So fithrte Herskovits 1948 den Begriff des kon-
ditionierten Reflexes ein und versteht die Trance als unabdingbare Reaktion
auf einen bestimmten musikalischen Stimulus. In der Religionsethnologie
wurden religiése und rituelle Tranceerfahrungen in Folge dessen als Verar-
beitungsmechanismus fiir personliche, psychische, kollektive oder politisch
motivierte Anliegen, als therapeutisches System, als Ausdruck sozialen Wan-
dels, Widerstand gegen die Modernisierung oder als politisches Phinomen
im Zusammenhang mit der kolonialen Eroberung interpretiert. So wurde
die These, dass den meist zu den unteren sozialen Schichten gehérenden
Anhinger*innen der Umbanda und des Candomblé durch die in der Trance
erlebten Transformationen eine gewisse Sicherheit und Wiirde gegeben wiirde,
von manchen Autor*innen ausgebaut. Sie vertreten die These, dass die Trance
eine bewusste Form des Protestes der unterprivilegierten Schichten sei (vgl.
Lewis 2003[1971].

So ist die Trance nach Gilbert Rouget nicht fiir die Gottheiten bzw. die
Religion selbst bestimmt, sondern fiir die Offentlichkeit. Durch den sichtba-
ren Gottesbeweis legitimiert die Trance sich zwar, aber gibt den Glidubigen vor
allem die Méglichkeit, mit dem Numinosem in Kontakt zu treten (vgl. Rouget
1985[1980]). Auch wenn es meist unterprivilegierte Menschen in armen Be-
zirken der brasilianischen Grofistadte sind, die sich der religiosen Trance als
Ausdrucksform zuwenden, schliefSt das nicht aus, dass auch in reicheren und
groflangelegten »Sitios« (Grundstiicken) auflerhalb der Grof§stidte Umban-
da-Gruppen zu finden sind. Ein Beispiel dafiir ist der »Templo Guaracy« von
Carlos Buby in Cétia im Bundesstaat Sao Paulo, dem Pai-de-Santo der hochst
Eingeweihten meines Fallbeispiels des 7/é Axé Oxum Abals.

67 Die Positionen und Aufgaben der Interviewpartner*innen sowie die Orte ihrer je-
weiligen Gira innerhalb ihrer Umbanda-Gemeinschaft bezichen sich jeweils auf den
Zeitpunkt der Interviews; diese konnen sich in der Zwischenzeit geindert haben.



Stand der Forschung 67

Ich favorisiere die Interpretation von Trance als »Krise der Prisenz¢ Er-
nesto de Martinos, die eine bewusste Offnung des Bewusstseins fiir Anderes
impliziert (vgl. de Martino 2016[1962]:240). Ich werde im sechsten Kapitel
tiber Wahrnehmung ausfiihrlich auf dieses Konzept eingehen. Was wird nun
im vorliegenden Fall als »anders« erfahren und wichtig fiir eine seelische In-
korporation? Die Beantwortung dieser Frage ist zentral fiir die vorliegende
Arbeit. Um die Prozesse von Befremdung und Aneignung der eigenen Realitit
durch die Geisterwelt der Umbanda zu erliutern, wird auch die Arbeit von
Moritz Deecke iiber Ekstase-Erfahrungen wichtig fiir die Ausfithrung meiner
Thesen sein (vgl. Deecke 2016).

Ich teile mit Michael Lambek die Meinung, dass die Verkérperung von
spirituellen Entititen in geschulten Medien aus der esoterischen und ethnogra-
phischen Ecke in die Wissenschaften geholt werden soll, um zum Denken tiber
grundlegende Fragen unserer Zeit anzuregen (vgl. Lambek 2014:257-276).

»[...] bringing spirit possession out of the esoteric ethnographic margins and
into the heart of theory, giving it a central place in the genealogy of moder-
nity. I share the sense that spirit possession speaks to fundamental questions
of philosophy, such as the nature of selthood, agency and patiency, action,
intentionality, and irony.« (Michael Lambek 2014:257)

Dabei sind vor allem die subtilen und nicht die offensichtlichen oder zu er-
wartenden Phinomene wie einem Wechsel des Symbolsystems zu beachten
und zu deuten, wie es Moritz Deecke in seiner Ekstaseforschung fordert:

»Die religionswissenschaftliche Ekstaseforschung ist am besten beraten, psy-
chologische, soziologische, philosophische, theologische und kulturwissen-
schaftliche Erklirungen gleichberechtigt zu behandeln und steht vor der He-
rausforderung, solche Zuginge auf maoglichst kohirente, und wo das nicht
moglich ist, reflektierte Weise miteinander zu verbinden. Anstatt das Ereignis
auf die Umwandlung der sozialen Identitit, den Wechsel des Symbolsystems
oder ein gezieltes »Identitdtsmanagement« zu reduzieren, ist es geboten, der
Wandlung der Person Raum zu geben. Ekstase kann mit einer religiosen Konver-
sion zusammenfallen, identisch mit ihr ist sie nicht.« (Moritz Deeke 2016:419)

Eben diesen subtilen Wahrnehmungsformen im religiosen Feld der Umbanda
im deutschsprachigen Europa eine Sprache zu geben und diese kritisch zu
reflektieren ist Anliegen der vorliegenden Arbeit.
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2 lansad | Das multiple Feld:
Methodische Zugédnge

Die spirituelle Vielschichtigkeit und Durchlissigkeit, die das Menschenbild
in der Umbanda prigt®, sehe ich auch in meinen multiplen Zugingen zum
Forschungsfeld. Sie sind wissenschaftlich, personlich, emotional, intellektuell,
korperlich und ehrlich. Sie sind von Hingabe und Transparenz geprigt und
dem Wechsel von Blickrichtungen und Positionen. Durch sie strebe ich eine
Multiperspektivik an, die ich im Folgenden ausfiihrlich vorstelle.

So habe ich als Zuginge zum Feld und zur Deutung meiner Beobachtun-
gen und der Verarbeitung der Erfahrungswelten einen triangulativen »Mixed
Methods« Ansatz gewihlt, durch den sich die angewandten Methoden und
Daten fiir mich im Prozess des Schreibens und der damit verbundenen Reflexi-
on erschlossen haben. Dafiir habe ich Analyseschritte wie Recherche in Biblio-
theken und Archiven mit einer interdiszipliniren Herangehensweise zwischen
klassischer und europiischer Ethnologie, Religionswissenschaft und Theolo-
gie, Kunstgeschichte, Psychologie und Philosophie gedanklich miteinander
verflochten. Um meine empirischen Daten mit dem bereits vorhandenen
Wissen in deutscher, brasilianischer und englischer Sprache auszuweiten und
analysieren zu konnen, setze ich auch textauslegende Verfahren ein. Diesen
Forschungsprozess konnte ich auch durch persénlichen Gedankenaustausch
mit anderen Forscher*innen afroamerikanischer Religionen befordern.

Um der Triangulation gerecht zu werden und mégliche blinde Flecken
in meiner Forschung zu reflektieren, habe ich mich nicht ausschliefSlich der
qualitativen Sozialforschung bedient, sondern auch quantitative Forschungs-
methoden einbezogen. So konnte ich eine eigene Statistik dieser neuen re-
ligidsen Bewegung auf der Grundlage von postalisch im Juni 2018 an die
jeweilige Kekeré (verantwortliche Leiter/in) einer Gira (Gruppe) in St. Gallen
(mit 15 Mitgliedern), Ziirich (17), Bern (7), Graz (15), Wien (15) und Betlin
(16) sowie zum Mutterhaus von Stein (4) versendete schriftliche Befragung
durch standardisierte Fragebogen erheben, die ich im Verlaufe meiner Arbeit

68 Vgl. »Das Menschenbild in der Umbanda« im dritten Kapitel des Archivs.
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als deskriptive Statistik analysiere®®. Durch die an mich zuriickgesendeten
ausgefiillten Fragebdgen ergab sich eine Stichprobe von 51 Akteur*innen von
insgesamt 87 Mitgliedern von Zérra Sagrada (ca. 64 %).

Dariiber hinaus bediene ich mich der Bildforschung, durch die ich die
materielle Kultur der Umbanda in Brasilien wie Objekte der standardisierten
Altarfiguren — teilweise tiberlebensgrof§ — Gemeinschafts- und Hausaltiren
sowie Ritualgegenstinden in Betracht ziehe. Auch nehme ich visuelles Ma-
terial auf Papier wie Farbdrucke (Poster) und Darstellungen auf Utensilien
des religiosen Ritus (z.B. auf Schachteln von Riucherblécken oder auf Ta-
lismanen) mit in meine Deutung mit ein. Ich wende mich dabei bewusst
einer Auseinandersetzung mit populiren Medien religiser Vertreter*innen
der Verlage Icone, Nova Era, Eco etc. zu, sowie Handbiichern bzw. Heften
als praktische Begleiter fiir die Anwendung von Ritualen, Liedern, Bidern
und kabbalistischen Zeichen, Zeitschriften (Revista Espiritual de Umbandas,
Planeta) und Umbanda-Zeitungen zu.

Die Analyse von virtuellen Bildern von Internetseiten der umbandistischen
Dachverbinde und einzelnen religidsen Gemeinschaften aus dem brasiliani-
schen Internet ist ein gesonderter Bereich meiner Feldforschung. In Brasilien
nehmen diese hybriden Kommunikationsmedien einen groflen Stellenwert ein,
wihrend mir im mitteleuropiischen Raum keine Publikationen dieses Genres
bekannt sind, was vermutlich mit der geringen Anzahl an umbandistischen
Akteur*innen zusammenhingt. Auch wenn dem Internet meistens eine globa-
le Ortlosigkeit zugesprochen wird (vgl. Bachmann-Medick 2006:2871.), ist der
Zugang dennoch durch Sprache und kulturelle Selbstverstindlichkeit reguliert.

2.1 Ethnologische Feldforschung
im Ilé Axé Oxum Abalé/Terra Sagrada

Als Grundlage jeder empirischen ethnologischen Forschung gilt die Feld-
forschung, wie sie in den 1920er Jahren von Bronislaw Kasper Malinowski
eingefiihrt worden ist, als ein Ausgangspunket zur Generierung von Wissen.
Im Mittelpunkt dieser Methode steht der Anspruch, sich nicht nur als di-
stanzierte*r Forscher*in, sondern sich tiber einen langen Zeitraum hinweg
ganzheitlich als Mensch in eine bestimmte Gruppe oder Kultur einzubringen,
eine Position zu erhalten und teilnehmend zu beobachten. Dafiir geht die
Ethnologin »ins Feld«, also in den Lebensraum und die Alltagswelt der zu
Erforschenden und nimmt daran teil. Ihre Erkenntnisse gewinnt sie aus der
Empirie, einer auf Erfahrung statt auf Theorie gewonnenen Methode (vgl.

69 Stand der Mitgliederzahlen:20.3.2019.
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Beer 2014, Cohn 2014:71-85, Hauser-Schiublin 2014:37-58). Diese Art
von systemischer und partizipativer Forschung bietet die Moglichkeit, Werte
und Erkenntnisse der untersuchten Menschen aus ihrer eigenen, der emischen
Sichtweise zu erhalten. In der Ethnologie werden hierfiir die Kategorien des
»Emischen« und des »Etischen« verwendet, also Insider- und Outsiderper-
spektiven auf gelebte Kultur.

In der vorliegenden Lingsschnittforschung dieses mitteleuropiischen
Umbanda-Hauses tiber fiinf Jahre hinweg habe ich viele Prozesse und Ver-
inderungen beobachten kénnen. Kultur, Leben, Forschung, Beobachtung
und Erkenntnisse sind immer in Bewegung. Ich méchte in meiner prozess-
begleitenden, qualitativen ethnographischen Forschung der Beobachtung, der
Befragung und der Inhaltsanalyse an eine sinnlich erfahrene Form von Feldfor-
schung anschlieflen, wie sie Ruth Landes als eine der ersten Ethnolog*innen in
Brasilien umgesetzt hat, als viele ihrer mannlichen Weggefihrten nur geleitete
Interviews als Methode nutzten (vgl. Cole 1994:XXIII). »Field work serves an
idiosyncrasy of perception that cannot separate the sensuousness of life from
its abstractions, nor the reserarcher’s personality from his experience« (Landes
1970:121). Ruth Landes hat dariiber hinaus ihre in den spiten 1940er Jahren
in Salvador da Bahia durchgefiihrte Feldforschung durch eine reflekdierte,
dialogische und experimentelle Auto-Ethnographie bereichert, die von der
Wissenschafts-Community als nicht-wissenschaftlich und »tourist account«

abqualifiziert worden ist (vgl Herskovits 1948:124, Cole 1994:VIIL,XXI).

»She inserted her own experience and relationships into the text. She refused
to produce an ethnographic portrait of Candomblé (and Afro-Brazillian cul-
ture) as homogeneous, integrated, and static, the then-standard approach

among her professional peers.« (Sally Cole 1994:VIII).

Ich tiberschreite dabei die Grenze einer fiir die Ethnologie klassisch zu nennen-
den teilnehmenden Beobachtung, indem ich beobachtend teilnehme. Emoti-
onale Nihe als Preis fiir kognitive Distanz wird in der klassischen Ethnologie
ausgeschlossen und vor moglichen Romantisierungen und Exotisierungen ge-
warnt (vgl. Hegner 2013). Im Feld der afrobrasilianischen Religionen (sowohl
in Brasilien als auch im deutschsprachigen Europa) nehme ich Exotisierungen
jedoch von etischen und nicht emischen Positionen aus wahr.”

Dieser Tausch der Positionierung der beiden Worte »Teilnahme< und >Be-
obachtungc bedeutet eine Radikalisierung der ethnographischen Perspektive
und einen Erkenntnisgewinn, der tiber die blofle Forschung hinausgeht. Ich

70 Zur Vereinbarkeit (und nicht Unvereinbarkeit) von Denken und Emotionen vgl. auch
meine Deutung der Orixd Ob4 im vierten Kapitel der Sakralen Globalisierung.
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gehe in die Lebenswirklichkeit hinein. Entgegen der allgemeinen Lehrmei-
nung (vgl. Lambek 2008:122)"", setzt Victoria Hegner sich fiir die Moglichkeit
einer Gleichzeitigkeit von Zugehérigkeit zu einer spirituellen Gruppe und zur
wissenschaftlichen Community ein:

»Die hiufig in der Lehre und den Methodenbiichern vertretene Auffassung,
dass ein »zu viel an Nihe« zum Feld die analytische Kapazititen der Forschen-
den schwinden liefSen (sie wiirden sozusagen »blind vor Liebe«) und sie sich
nicht mehr wissenschaftlich — also dem diszipliniren Diskurs entsprechend
nachvollziehbar — tiber das beforschte Feld duflern konnten, diese Auffassung
wird mit dem Konzept der method of compassion’ also fallen gelassen. [...]
Vielmehr gibt es eine Gleichzeitigkeit — man muss sich dem Unterfangen
stellen, dauerhaft Teil des beforschten Phinomens zu werden und dabei For-
scher_in zu bleiben.« (Victoria Hegner 2013)

Auch wenn es vor allem im deutschsprachigen Kontext Europas im Gegensatz
zu anderen Lindern immer noch ein Tabu im wissenschaftlichen Diskurs dar-
stellt, méchte ich es im Folgenden vermeiden, meine Selbstreflexion im Verlaufe
meiner Arbeit zu »verlieren« und »hinter den Zeilen« zu »verschwinden« (alle
Zitate ebd.). Hegner betont dieses Tabu eines Outings als Initiierte*r, das als
unvereinbar mit einer intellektuellen Karriere angesehen wird: »Nur vereinzelt
»bekennenc« sich Akademiker_innen gegenwirtig dazu, dass sie in spezifischer
Weise Teil des Forschungsfeldes wurden bzw. situativ sind. Dies zu tun ist, wie
sich in privaten Gesprichen und Kontakten zeigt, klar mit Angst besetzt.« (ebd.).

Ich verstehe vielmehr auch die umbandistischen Trancezustinde als Archiv
wie Bibliotheken oder andere Orte von Dokumentenmaterial. Sie sind ein le-
bendiges Archiv an erfahrenen emotionalen Wissensbestinden (vgl. Scharf da
Silva 2018a). Daraus ergab sich, dass die Niederschrift meiner Beobachtungen
des zu Erforschenden wie religiése Rituale im wissenschaftlichen Sinne nur
retrospektiv moglich war, weil ich unmittelbar involviert gewesen bin. Auch
die Interviews mit der Mde-de-Santo Habiba habe ich meist in Berlin und
nicht im Rosenhof in der Schweiz durchgefiihrt, weil ich mich emotional
sehr auf die dortigen Wahrnehmungsformen eingelassen habe und das eine
gleichzeitige analytische Auseinandersetzung unméglich machte — nicht, weil

71 »The question are not only can the subaltern speak or whether the intellectual should
speak for or above the subaltern, but whether both intellecuals and subalterns can
speak for themselves with a vocabulary that both is and is not theirs, about a subject
and about experience that both is and is not theirs.«

72 >Method of compassion« vgl. »Auto-ethnographische Wahrnehmung« in diesem Kapitel.
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Trance und Denken ein Widerspruch an und fiir sich wiren, sondern weil
diese korperliche Erfahrung so tiefgreifend ist.

Das Feldforschungstagebuch mit dichten Beschreibungen im Sinne Clif-
ford Geertz mit personlichen Eindriicken, Geftihlen und Assoziationen und
38 narrative Interviews mit den Akteur*innen im Feld sind zur Erhebung
empirischer Daten grundlegend (vgl. Geertz 1995[1983]). So konnte ich
in Absprache mit Mie Habiba narrative, theoriegenerierende Interviews mit
ihr als Expertin und zahllose Gespriche tiber E-Mail und persénlich fiihren
(»Verbundenheit von Welten«, 5.11.2014, »Spirituelle Erinnerungsriume
einer polytheistischen Weltsicht als Zugang zu Zwischenwelten und Natur-
erfahrungenc, 20.10.2011) und zwischen 2014-2018 mit den insgesamt
82 Mitgliedern von 7erra Sagrada aus den sieben unterschiedlichen Orten
durchfiihren, wovon ich zwei Interviews mit den religiésen Akteur*innen der
Gira Wien Isaias Costa (»Kulturelle Blickwechsel«, 2.3.2014) und Cornelia
Gettner-Kénig/anonymisiert (»Ein anderes Ich«, 3.3.2014), zwei Interviews
mit den religiosen Akteurinnen Manuela Bazzana (»Es tut mich dann ein-
fach«, 14.8.2014) und Nelly Granado (»Parallelwelten. Das eine tun, das
andere nicht lassen«, 15.8.2014) der Gira Stein, neun Interviews mit den
religiosen Akteurinnen der Gira Berlin Maira Dillinger/anonymisiert (»Der
Templo Guaracy in Kalifornien«, 24.7.2014), Giovanna Sacullo (nicht tran-
skribiert, 24.10.2014), Bettina Grote (»Kérperlernen, 24.3.2016), Charlotte
Betula/anonymisiert (»Du bleibst die Europierin«, 27.4.2016), Vera Schmie-
del (>Natur und Kriege, 11.7.2016), Helene Olpe/anonymisiert (»Mir sind
ofter mal Fliisse begegnet«, 5.12.2016), Jorinde Boronowski/anonymisiert
(»Spirituelles Feld«, 3.3.2017), Fernanda Carolina Arrighi Czarnobai (»Amor
incondicional para colonialistas europeuss, 6.3.2018), Heike Bergmann/an-
onymisiert (»Es hat mich gefunden«, 29.1.2019), neun Interviews mit den
religiosen Akteur*innen der Gira Graz Erika Luser (»Alte Wahrnehmungsfor-
meng, 2.2.2016), Gabriele Hoffmann/anonymisiert (»Ich brauche es nicht,
als backende Mutter geschitzt zu werdens, 11.5.2016), Dorothea Kurteu
(»Alles Geistige wird hoch beachtet, aber Geister nicht«, 12.5.2016; »Fil-
men als Tanz«, 18.8.2017), Friederike Lenart (»Lernen iiber das Handelng,
13.5.2016), Sabina Feichtinger (»Das Feuer und die Ogas«, 16.5.2016), Bri-
gitte Valent (>Raum fiir Tod«, 17.5.2016), Gerald Schifneg (Seelen, Mensch,
Kraft, Trance«, 17.5.2016) und Frida Merlin/anonymisiert (»Die Gira Graz,
ihre Geschichte und die Einflisse des Templo Guaracy auf Zerra Sagrada,
18.5.2016). Die Interviews fiihrte ich jeweils mit einer kurzen Biographie der
zu Befragenden ein. Ich habe diese grundsitzlichen Informationen aber nicht
fur eine Biographie-Forschung, sondern einzelne Aspekte fiir die Nennung
der Motivation, dieser spirituellen Gemeinschaft beizutreten, genutzt. Dar-
tiber hinaus habe ich die deutsche Mde-de-Santo Gabriele Hilgers des Kélner
Umbanda-Hauses »Strahlenkranz St. Michael, Haus des Reinen Wassers« zwei
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Mal in Berlin getroffen (»Wege zur Umbandax, 14./16.2.2018) und mich
lange mit ihr unterhalten konnen. Zudem konnte ich mit zwei Gist*innen
der Gira Berlin Christina Ziick (» Tranformation von Leid in Kunst und Re-
ligion«, 30.6.2017) und Paulo Pimenta/anonymisiert (»Es ist alles mild hierc,
1.2.2019) Interviews durchfiihren. Neben Insider-Perspektiven konnte ich
auch einige Outsider-Perspektiven von teils wieder aus dieser religiosen Ge-
meinschaft ausgetretenen Akteur*innen in diesen Interviews thematisieren.
Da ich akteursperspektivisch forsche, sind die Angaben zu den Klarnamen
und Pseudonymen nicht einheitlich geregelt, sondern dem Wunsch der in-
terviewten und zitierten Personen entsprochen worden. So werden einige mit
ihrem biirgerlichen Namen zitiert und andere anonymisiert.

Anfangs habe ich mich vor allem der freien Beobachtung ohne Beobach-
tungsrichtlinien oder vorher festgelegten Hypothesen gewidmet, die mir eine
allgemeine Aufmerksamkeit und Offenheit fiir die Ereignisse erlaubten. Auch
meine Interviews habe ich zwar thematisch strukturiert und durch einen Leitfa-
denbogen begleitet durchgefiihrt, aber vor allem dem Redefluss folgend, den ich
durch moglichst offene und allgemeine Fragen befordern wollte. Im konkreten
Moment das Gesprich neu umzulenken und durchaus Fragen einzuflechten,
die gar nicht vorher so geplant waren, hat mir immer geholfen, wichtige Fragen
aufzuwerfen. Ich habe die Erfahrung gemacht, dass sich die Erkenntnisprozesse
manchmal indirekt beim genauen Zuhoren entwickeln, weil sich bei geschlos-
senen Sujets die Gefahr der Formulierung von rhetorischen Fragen ergibr, einer
Art Bevormundung bei bereits bestehenden Vermutungen.

Wihrend eines Aufenthaltes im Oktober 2007 in Pernambuco im Nord-
osten Brasiliens ergab sich fiir mich, vermittelt {iber einen Studienkollegen
der UFPE” Manuel Romario Saldanha Neto, die Gelegenheit, zwei qua-
litative Interviews mit Jucélia Maria Morais Albuquerque (»As cidades da
Jurémac, 4.10.2007), einer Filha-de-Santo borilada eines religiosen Hauses der
Juréma/Candomblé-de-Angola’ im Stadtbezirk Candeias von Jaboatao dos

73 >Universidade Federal de Pernambuco¢, die bundesstaatliche Universitit von Pernam-
buco.

74 Roberto Motta liefert eine klare Ubersicht iiber die Religionen in Pernambuco:
Catimbé-Jurema, Xang6 (Candombl¢), Umbanda und Xangd Umbandizado. 1997
nannte Motta rund 10.000 Hiuser afrobrasilianischer Religionen und rund 200.000
Gliubige im Raum der Grof8stadt Recife, von denen 50% den Catimbd-Jurema fre-
quentieren, 25% den Candomblé, 20 % gemischten Religionen zwischen Candomblé
und Umbanda und 5% die Umbanda. Der Catimbé-Jurema verehrt spirituelle Enti-
titen der sogenannten »mestres«, Geistwesen von luso-brasilianischen Heiler*innen
und sogenannte Zigeuner*innen (ciganas und ciganos), zu denen sich mit der his-
torischen Entwicklung der Religion afrikanische Entititen und Caboclas/-os, Heiler
indigener Herkunft, zugesellt haben. Es ist eine Religion, die im lindlichen Bereich
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Guararapes und im Anschluss mit dem Pai-de-Santo Paulo André Pinheiro
Bruno (»As caboclas e os caboclos da Jurémac, 4.10.2007) zu fithren. Wegen
meiner schweren Krankheiten konnte ich meine empirischen Forschungen
in Brasilien nicht fortsetzen, diese zwei Interviews aber in dieser Arbeit als
Grundlage eines Wissens um die bildliche und virtuelle Auseinandersetzung
nutzen (vgl. 5. Kapitel tiber Bildlichkeit). Der Wasser-Altar von Jucélia Mo-
rias Albuquerques Religion Juréma inspirierte mich zudem fiir meine eigene
kiinstlerische Forschung eines Wasserrituals.

Die Voriiberlegungen fiir meine Doktorarbeit waren wegen meiner Krank-
heiten und der daraus folgenden Immobilitit vorerst bildlicher und kunsteth-
nologischer Natur. Ich ging davon aus, dass es die Umbanda nur in Brasilien
gibt und hatte mich also mit brasilianischen Bildern in analoger und virtueller
Form befasst. Somit hat sich auch mein eigener Blick wihrend der Konzeption,
der Datensammlung und des Schreibens dieser Arbeit verdndert. Ich habe meine
Hypothesen exhaustiert, weil neue Fragen durch das Feld aufgeworfen wurden.

Ausgehend von meinen Forschungen in den spiten 1990er Jahren in
Brasilien und dem siidamerikanischen umbandistischen Bildmaterial hatte
ich anfangs Fragen an mein mitteleuropdisches Feld gestellt, die sehr brasi-
lianisch waren und ganz andere Antworten ergaben, als ich sie mir erhofft
hatte. Dabei ging es um Fragen nach Mythos und Naturbezug der Gottheiten
und Geister, um Aufgabenzuteilungen und um die Fluktuation der religiésen
Akteur*innen innerhalb der religidsen Hauser und der Geschlechtsverteilung
der Trommler*innen, Medien (Inkorporationstinzer*innen) und der Assis-
tenz der Medien, aber auch um die Immanenz des Géttlichen im Menschen,
um Raumgefiihl und Verhalten wihrend der Zeremonien und um die An-
und Abwesenheit von Bildern. Ich war immer von Ubertragungen einer
brasilianischen Wirklichkeit in die Realitit des deutschsprachigen Europas
ausgegangen. Paradoxerweise fiel es mir als Européerin schwer, mich von
meinem brasilianischen Denken zu 18sen. Ich stief§ an unausgesprochene
Mauern und begegnete anderen Angsten als in Brasilien. Zuerst kam es mir
so vor, als ob meine vorherigen Uberlegungen nicht von Nutzen sein kénnten,
aber langsam verstand ich mehr und mehr, dass sie sehr wohl zum Erkennt-
nisprozess beitragen konnen, wenn ich untersuche, wie sich die Umbanda
anhand meines ethnographisch erfassten Fallbeispiels des /¢ Axé Oxum Abalé
im mitteleuropiischen Raum etabliert. Daher werde ich, um einen Bezug
und Vergleich herstellen zu kénnen, in der vorliegenden Arbeit immer wie-

im Nordosten Brasiliens (vornehmlich zwischen den Stidten Recife und Natal) ent-
standen ist, wo die indigene Identitit und Erinnerung bewahrt werden konnte. Motta
hat u.a. im Zerreiro der Mae-de-Santo Dona Lydia do Bonfim geforscht, dessen Religi-
onsausfithrungen der Candomblé und der Catimbé sind (vgl. Motta 1997).
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der eine Gegeniiberstellung zwischen den afrobrasilianischen Traditionen
in Brasilien und denen im mitteleuropdischen Raum und anderen Orten
der Welt herstellen und mein Augenmerk vor allem auf die Prozesse statt
auf statische Begebenheiten werfen. So waren meine ersten Beweggriinde
empirischer Natur, die ich dann im Anschluss mit deduktiven Kategorien-
bildungen tiberdacht habe.

Da ich von meiner Ausbildung her auf8ereuropiische Ethnologin bin und
als gebiirtige Berlinerin die Umbanda und den Candomblé in Brasilien ken-
nengelernt habe, ergab es sich allmihlich, dass ich tiber das /¢ Axé Oxum
Abalé forschen wiirde. Es ist anfangs kein gezielter Gedanke gewesen, so dass
ich es nicht genau datieren kann, wann meine Feldforschung angefangen hat
(ca. 2014-2018). Ich habe meine Forschung nicht geplant und durchgefiihrt,
sondern bin in sie hineingewachsen. Ohne es anfangs terminologisch benen-
nen zu kénnen, bediente ich mich methodisch im Sinne der »Grounded Theo-
ry«auf einer empirischen Grundlage, also aus der Erfahrung heraus. Das heif3t,
dass ich immer induktiv, also von der Beobachtung der Wirklichkeit zu den
Theorien, vorgegangen bin und z. B. anhand der gesammelten Bilder aus dem
populirwissenschaftlichen Bereich meine Hypothese des kollektiven Traumas
aufgestellt habe. Ich habe Theorie »entdeckt« (Glaser/Strauss 2010[1967]:20),

wie es die Vertreter der »Grounded Theory« beschreiben.

»Im Gegensatz zu logiko-deduktiven Theoretikern sind wir nicht der Ansicht,
dass die Angemessenheit einer soziologischen Theorie heute nicht (mehr) von
dem Prozess, in dem sie generiert wird, getrennt werden kann. Ein Kriterium,
die Brauchbarkeit einer Theorie zu beurteilen, ist also die Art und Weise, wie
sie generiert worden ist — und wir gehen davon aus, dass eine Theorie sich in
dem Mafle bewihrt, in dem sie induktiv entwickelt worden ist. [...] Theorie
zu generieren, ist ein Prozess. [...] Unsere Position ist nicht logisch, sie ist
phanomenologisch.« (Barney Glaser/Anselm Strauss 2010[1967]:23)

An mein Forschungsfeld bin ich nicht mit vorgefassten Ideen herangegangen,
um dann nach méglichen Belegen zu suchen. Im Gegenteil trieb mich sehr
hiufig ein Unbehagen zu wissenschaftlichen Fragestellungen an. Gefiihle
waren stets der Ausloser, soziale Begebenheiten kritisch zu hinterfragen. So
war erst meine Emporung im Fall der populdren Bilder der brasilianischen
Umbanda sowie von Altiren und Altarfiguren, dass diese bildliche Sprache
der sakralen Objekte von AufSenstehenden (meist Weiflen Europder*innen)
als Kitsch bezeichnet und damit auch als bedeutunggslos hingestellt wurde, die
mich dazu herausforderte, diese Art der Darstellung zu hinterfragen. Das wa-
ren Sichtweisen von Personen, deren Uberheblichkeit mich jahrelang emotio-
nal beschiftigt hat. Diese Altar-Figuren sind fiir die Trance-Rituale zwar nicht
notwendig, werden aber dennoch zentral im sakralen Raum platziert und
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haben also eine Bedeutung. Mein Unbehagen gegeniiber dieser herablassen-
den Haltung brachte mich dazu, diese Kategorie des Kitschs zu hinterfragen
und nach der inneren Bedeutung dieser Bildsprache zu forschen. Im Prozess
meiner gedanklichen Assoziationen und Analysen wurde mir dann klar, dass
der Bruch zwischen der dufSeren Darstellung der wie erstarrt wirkenden Bilder
und der so lebendig verkorperten Erfahrung auf ein Trauma schliefSen lasst
und die Kultur eben nicht nur tiber sakrale Objekte vermittelt wird, sondern
gleichzeitig den menschlichen Kérper als Vermittler von Sinn.

Auch die Ambivalenz der Gestalt des spirituellen »Hauses« (yortibd: /)
des 1/¢ Axé Oxum Abalé im deutschsprachigen Europa, das vom Wort und der
urspriinglichen Tradition her fiir ein feststehendes Haus steht, aber tatsich-
lich erst als ein Netzwerk iiber nationale Grenzen (Schweiz, Osterreich und
Deutschland) hinweg erkennbar wurde und meine eigene rege Reisetitigkeit
zu den Orten der gemeinsamen Zusammenkiinfte und Rituale brachten mich
auf die Idee der methodischen Anwendung der »Multi-Sited Ethnography«
von George Marcus (vgl. Marcus 1995, Welz 1998). Ich méchte betonen,
dass die Wichtigkeit der empirischen Erfahrung als Prozess, wie es Glaser
und Strauss beschreiben, auch fiir mein Thema von grofiter Wichtigkeit ist.
Sie hat Auswirkungen auf die Beurteilung des Beobachteten. Von Aufien-
stehenden wird diese Art spiritueller Gemeinschaft als »sich vom logischen
Denken abwendend« oder als »Aneignung« und »exotisch« beschrieben. Die
Selbstwahrnehmung der Gemeinschaft ist die eines lebendigen Organismus,
die auf die gesellschaftlichen Umstinde ihrer Existenz reagiert und sie be-
wusst neu formt.

2.2 Reisende Methodik der »Multi-sited Ethnography«

In einer Arbeit, in der das Thema der Reise im Sinne von Wissen, Menschen,
Religion, Gottern und Geistern zentral ist, ist auch die Methodik eine rei-
sende. So bin auch ich als Mensch und Ethnologin fiir die Umbanda viel
gereist —von Berlin nach Salvador im Bundesstaat Bahia™, Sao Paulo’, Recife
im Bundesstaat Pernambuco’, nach Cumuruxatiba in Bahia (Feldforschung
im Mirz 2017) in Brasilien, seit 2010 vierzehn Mal zum Rosenhof in die

75 Studium der Kulturanthropologie an der staatlichen Universitit von Bahia, »Universi-
dade Federal da Bahia« (UFBA) 1996-1997.

76 Feldforschung in einem Umbanda-Haus 1997 und Betreuung durch Vagner Gongal-
ves da Silva, Professor fiir Kulturanthropologie der staatlichen Universitit von Sao
Paulo (USP).

77 Studium der Kulturanthropologie und der Kiinste an der staatlichen Universitit von
Pernambuco, »Universidade Federal de Pernambuco« (UFPE) 1998—2000.



80 lansa | Das multiple Feld: Methodische Zugdnge

Appenzeller Berge in der Ostschweiz, nach Herisau (Mai 2014), Ziirich (Mai
2014) in der Schweiz, Wien (April 2016) und Graz in der Steiermark (Mai
2016) in Osterreich — und habe mich im Sinne der multi-lokalen Methode
von George Marcus dazu verleiten lassen, den Menschen zu folgen. Auch in
Berlin bin ich zu den unterschiedlichen Orten der religiosen Zusammenkiinfte
in Zehlendorf, Schéneberg, Tiergarten und Lichterfelde gefahren, um daran
teilzunehmen. Meist habe ich an internen Ritualen teilgenommen, die auch
personliche Entwicklungsschritte umfassten.

George Marcus plidiert mit dieser von ihm entwickelten mobilen For-
schungsmethode, den Menschen, Dingen, Metaphern, den Narrativen, Le-
bensbiographien und Konflikten zu folgen (vgl. Marcus 1995:96,106-110).
Mit diesen imagindren Ansitzen, das religiose Leben von Térra Sagrada als
Forschungsfeld gewahr zu werden, sind mir in der Folge meiner Untersuchung
all diese Kategorien bewufSt geworden. So bin ich den religiésen Akteur*innen
nicht nur gefolgt (Follow the people), sondern bin mit ihnen und zu ihnen
gereist. Marcus beschreibt diese Methode als eine »procedure [...] to follow
and stay with the movements of a particular group of initial subjects. Mi-
gration studies are perhaps the most common contemporary research genre
of this basic mode of multi-sited ethnography.« (Marcus 1995:106). Ich bin
ihrer materiellen Kultur in Brasilien und im deutschsprachigen Europa nach-
gegangen (Follow the things). Diese Methode »involves tracing the circulation
through different contexts of a manifestly material object of study (at least
as initially conceived), such as commodities, gifts, money, works of art, and
intellectual property« (ebd.:106f.). Auflerdem bin ich ihren Metaphern von
Inkorporation als religiése Praxis und als Kulturtheorie (Follow the metaphor)
gefolgt. Marcus darunter »the circulation of signs, symbols, and metaphors«
(ebd.:108). Ich fand sie in der unterschiedlichen Art und Weise in Brasilien
und im deutschsprachigen Europa, Mythen zu erzihlen (Follow the plot, story,
or allegory), auch wenn Marcus selbst in dieser Methodik nicht die Beachtung
von Mythen, sondern vielmehr »processes and associations within the world
system as is their own situated sense of social landscapes.« (ebd.:109) meint.
Dariiber hinaus wandt ich mich Biographien von religiosen Akteur*innen und
spirituellen Entititen zu (Follow the life or biography). Diese methodische
Herangehensweise beschreibt Marcus ausfiihrlich als

»Life histories reveal juxtapositions of social contexts through a succession
of narrated individual experiences that may be obscured in the structural
study of processes as such. They are potential guides to the delineation of
ethnographic spaces within systems shaped by categorical distinctions that
may make these spaces otherwise invisible. These spaces are not necessarily
subaltern spaces (although they may be most clearly revealed in subaltern life
histories), but they are shaped by unexpected or novel associations among
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sites and social contexts suggested by life history accounts.« (George Marcus

1995.:109).

Dariiber hinaus half es mir, auch aus meinen eigenen Konflikten im Feld (Fol-
low the conflict) Erkenntnisgewinne zu erlangen (d. h. vor allem, sie nicht als

Schwiche abzutun, sondern als kritische Denkprozesse fruchtbar zu machen).
Unter dieser methodischen Herangehensweise versteht Marcus kollektive

Konflikte von »complex public spheres of contemporary societies« und nicht
Konflikte von Forscher*innen in ihrem Feld (ebd.:110). Uber die Wichtigkeit

der Reflexion der eigenen Person im Forschungsfeld schreibt er im Anschluss

unter dem Topic »mapping itself« (ebd.:112—114).

Mit dem Forschungsansatz einer multi-lokalen Ethnographie verfolgt Mar-
cus eine Verkniipfung von Feldern jenseits einer lokal geschlossenen Ortlich-
keit, wie es in der klassischen ethnologischen Feldforschung angelegt ist. Er
wendet sich damit von der Vorstellung einer riumlichen Verortung von Kul-
turen als begrenzten und homogenen Einheiten ab und affirmiert ein Kultur-
verstindnis, das die einzelnen Akteur*innen und Gruppen als transnationale
Lebenswelten in ihren Bezichungen mit dem Weltsystem in den Mittelpunke
der Forschung setzt, ein sogenannt multiples Feld (ebd.:96).

»The distinction between lifeworlds of subjects and the system does not hold,
and the point of ethnography within the purview of its always local, close-up
perspective is to discover new paths of connections and association by which
traditional ethnographic concerns with agency, symbols, and everyday prac-
tices can continue to be expressed on a differently configured spatial canvas.«

(George Marcus 1995:98)

Im Forschungsansatz der >Multi-sited Ethnography« wird einerseits die Wahr-
nehmung der kulturell abgegrenzten Riume der klassischen Feldforschung
erneuert und andererseits auch neuere Medien wie das Internet mit in die
Forschungstitigkeit einbezogen. So habe ich mich mit der Deutung von virtu-
ellem Bildmaterial der Umbanda erstmalig mit Fragen nach kollektiven Erinne-
rungspraxen auseinandergesetzt (vgl. Marcus 1995:108; Scharf da Silva 2013a).

2.3 Das Schreiben, Zuschreiben, Festschreiben:
Die »Writing Culture«-Debatte

Der Prozess der Eingliederung in der klassischen Feldforschung geht so weit,
dass die Forscherin bewusst eine bestimmte Rolle in dem von ihr beforsch-
ten Sozialgefiige einnimmt und sie kritisch reflektiert. Das umfasst auch die
Reflexion der Herkunft und kultureller Selbstverstindlichkeiten der eigenen
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Person in Bezug auf die untersuchte Personengruppe. Die »Writing Culture
Debatte, ausgeldst durch das 1986 erschienene Buch »Writing Culture: The
Poetics and Politics of Ethnography« von James Clifford und George Marcus,
hat diese Frage nach der Beeinflussung der Informationsdaten, ihrer Reak-
tivitit, durch die Anwesenheit und Rolle der Forscherin in ihrem Feld und
der Eigenwahrnehmung der forschenden Wissenschaftlerin intensiv erdrtert
(Clifford/Marcus 1986). Als Hohepunkt der Diskussionen um ethnogra-
phische Reprisentationen 15ste diese Krise eine Zisur in der Ethnologie aus
und ein Umdenken fiir die Fragen der Methodik und dem Schreibvorgang
als Form der Darstellung einer bestimmten Gruppe. Die Ethnologie wandte
sich vom positivistischen Wissenschaftsideal ab und nahm die individuellen,
biographischen Voraussetzungen und Bedingungen der Forschung mit in die
Methodik auf. Wihrend in der klassischen Ethnographie jeder individuelle
und subjektive Moment fiir eine grofiere Distanz und Neutralitdt ausgeblendet
wurde, wird in neueren Untersuchungen nach der Identitit und der Beziehung
der Forscherin zum Erforschten gefragt (vgl. Bischoff 2014:23, Massmiinster
2014:525fL.).

Der Begrift »Writing Culture« bezieht sich einerseits auf die Ethnographie
als Beschreibung von Kultur und andererseits auf die Kultur des Schreibens
und des damit hiufig verbundenen Festschreibens und der Konstruktion von
Kultur durch Texte (vgl. Clifford/Marcus 1986). Denn indem die Unter-
schiede in Abgrenzung zur eigenen Kultur herausgearbeitet werden, wird das
»Andere« erst geschaffen. Dieser Prozess der essentialistischen Festlegung einer
eigentlich polysemen Kultur auf wesentliche und eindeutige (also nicht mehr-
deutige) Charakterziige und Werte wird auch als »Othering® bezeichnet (vgl.
Massmiinster 2014:526). So ist es mir bewusst, dass die Verschriftlichung einer
oral tradierten Religion wie der Umbanda, wie es in der vorliegenden Arbeit
geschieht, eine andere Form der Uberlieferung nach sich zieht, die zu einer
Fest- und Zuschreibung fithren kann. Da ich immer wieder zu verschiedensten
internationalen Tagungen eingeladen werde und in unterschiedlichen Fachdis-
ziplinen publiziere, ist diese Frage wichtig, weil ich bei solchen Anlissen auch
die Gemeinschaft des /6 Axé Oxum Abalé zu reprisentieren scheine. Dadurch
erhalte ich eine indirekte Autoritit tiber den Text und iiber Interpretationen,
die es zu hinterfragen gilt.

Um diese Problematik des Festschreibens durch Texte zu 16sen und neue
Ansitze zu formulieren, wurden zwei grundsitzliche Methoden durch die
»Writing Culture« Debatte erarbeitet, die eine einseitige Darstellung tiber den
Text vermeiden sollen. Die Dialogische oder diskursive Ethnologie versucht,
die Unterschiede der Sichtweisen der Forscherin und der Erforschten, der

78  Zum Begriff »Othering vgl. das fiinfte Kapitel iiber Bildlichkeit.
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sogenannten Informant*innen, offenzulegen und in Vergleich miteinander zu
setzen. Sie soll Ein- und Aussichten offenlegen (vgl. Massmiinster 2014:527).

»Es bietet sich folglich ein Schreiben an, mit dem sich Forschende selbst —
und damit auch die Zweifel am eigenen Vorgehen und an der eigenen Dar-
stellungsweise — explizit greifbar machen. Ein solches Schreiben wurde viel
gefordert, aber bisher wenig und vor allem wenig konsequent eingeldst.«

(Michel Massmiinster 2014:527).

Daher gehe ich, auch wenn diese Form des Schreibens bislang noch wenig
eingel8st worden ist, im Folgenden auf meine eigenen Prigungen durch mei-
nen sozialen und religiésen Hintergrund verstirkt ein, um meine Forschung
transparent und selbstrelativierend zu prisentieren und zu vermeiden, dass ich
indireke fiir andere religiése Akteur*innen von 7érra Sagrada argumentiere. Ich
erhoffe mir durch diese kritische Form der Verschriftlichung »dieses Offene,
Voriibergehende und Subjektive sichtbar zu machen« (ebd.).

Ein weiterer methodischer Ansatz bildet die polyphone oder mehrstimmige
Ethnologie, die den untersuchten Menschen der Forschung mehr Raum geben
soll, méglichst durch eine wortgetreue Wiedergabe im Text. Die eine Stimme
der Ethnologin soll durch die vielen Stimmen der Informant*innen bzw. Ak-
teur*innen abgeldst werden, wobei die Ethnologin lediglich die Vermittlerin
oder moglichst nur eine der vielen Stimmen ist. Die Forschung soll damit
dem Ideal der Multiperspektive moglichst nahe kommen (ebd:525). Daher
ist es mir im Folgenden ein wichtiges Anliegen, viele wortwortliche Zitate
von religiosen Akteur*innen des /¢ Axé Oxum Abalé einzuflechten oder auch
meine eigene Argumentation dadurch einzuleiten und daran anzukniipfen.

Schreiben verstehe ich jedoch nicht nur als ein Problem im Sinne einer
Zuschreibung, sondern auch als eine Chance zur Vermittlung von Lebenswirk-
lichkeiten und in Anlehnung an Inger Sjorslev als eine »Verduflerung innerer
Zustinde, die durchaus Ahnlichkeiten mit der in der Umbanda praktizierten
religiésen Trance aufweist (vgl. Sjorslev 2002:65). »Im Gegensatz zur kurz-
zeitigen Verkdrperung einer kosmologischen Bezichung, wie sie die rituelle
Besessenheit darstellts, so schreibt Sjorslev, »schligt sich Literatur in einem
entkorperlichten, dauerhaften Text nieder.« (ebd.).

2.3.1 »Sanzala« | Kollaboratives Forschen

»Objektivitit ist die Selbsttauschung eines Subjekts, dass es Beobachten ohne
ein Subjekt geben kénnte. Die Berufung auf Objektivitit ist die Verweigerung
der Verantwortung — daher auch ihre Beliebtheit.« (Ernst von Glasersfeld
1997:242)
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Eine Schliisselfunktion von kollaborativer Forschung” ist, wie es Ernst von
Glaserfeld im Radikalen Konstruktivismus treffend ausdriickt, das Bewusst-
sein fiir Verantwortung gegeniiber der beforschten Menschen. Wissenschaft
wird damit nicht zum Selbstzweck und mit einer Angst um den Verlust der
analytischen Objektivitit betrieben, sondern aus bestimmten gesellschaftsrele-
vanten Motivationen. Dieser Prozess der Kollaboration beruht auf Austausch-
prozessen von Feldteilnehmer*innen, die insbesondere in Graswurzelorgani-
sationen eine gleichwertige Anerkennung verschiedener Wissensformen und
-praktiken voraussetzen. Dies umfasst einen kritischen Dialog miteinander,
der eine Distanzierung der schreibenden und analysierenden Wissenschaft-
ler*innen vermeiden soll (vgl. Rappaport 2007).

Mein Zugang zu kollaborativer Forschung ergab sich durch Konflikte, die
ich im Forschungsfeld hatte. Die Idee einer teilnehmenden Feldforschung, wie
ich sie aus der ethnologischen Forschungsmethodik her kannte, hatte mich
durch meine methodischen Grenzginge, meine dichte Teilhabe und mein
Involviert-Sein in einen ethischen Konflikt gebracht. Beate Binder und Sabi-
ne Hess beschreiben es als »ethische[n] Drahtseilakt zwischen Wissens- und
Erkenntnisdurst und ethischer Positionierung, der »nicht linger auszuhalten
ist.« (Binder/Hess 2013:47). Im Gegensatz zum zitierten Fall der Erforschung
von machtvollen Institutionen, ist es in meinem Fall eine Frage des Vertrauens,
der Schutzriume und selbstbestimmter Orte der Unzuginglichkeit in einem
religionsethnologischen Feld, das negative Abwertungen durch Wissenschaft-
ler*innen gewohnt ist.

Ich war gleichzeitig krank und be-hindert®, Wissenschaftlerin, Kiinst-
lerin und eingeweihtes Medium. Mir gelang die Losung dieses Konflikes

79 George E. Marcus meint »So for me the scene of fieldwork today has two key featu-
res — working, committed collaborations, and the understanding of imaginaries [...]«
Marcus 2010.

8o Kiinstlerisch habe ich mich in den Werkzyklen >Die Suche« (2009/2010), >Ich bin
auto-immun!< (2011) und >Unsichtbarkeit¢ (2012) mit meiner Sinnesbehinderung
und meinen Krankheiten sowie ihren spirituellen Bezug auseinandergesetzt, die in
einigen Ausstellungen miindeten, so u.a. in Einzelausstellungen wie »Die Suche«
2016 im Kaiserin-Friedrich-Haus in Berlin Mitte (Laudatio von Hubert Bucher) und
2012 in Berlin Mitte -Meine Menschenbilder« (Kuratorin Bea Gellhorn) sowie in
Kunst-Gruppenprojekten und -ausstellungen wie 2019 »SichSelbstBestimmen« (Ku-
rator Steven Solbrig), >SinnLichtc 2015 im Schillerpalais in Berlin Neukélln, 2012
»Caixa Preta sobre Cubo Branco« in der Galerie Vigilio Calegari e Espago Mauricio
Rosemblatt vom Instituto de Artes Visuais (IAVi) in Porto Alegre, Brasilien (pramiert
und geférdert von der Rede National Funarte Artes Visuais/Ministério de Cultura,
dem Kulturministerium von Brasilien) und 2010 im Instituto de Arte Contempori-
nea (IAI) und der Galerie Capibaribe vom Centro de Artes (CAC) der Universidade
Federal de Pernambuco (UFPE) in Recife sowie 2012 in der Ausstellung »Arkadische
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der Rollenzuschreibungen und der von auflen auf mich projizierten Wider-
spriichlichkeit erst durch meinen Vorschlag einer kollaborativen Forschung:
als aktivistischen Ansatz, als ich als Referentin im Februar 2017 zur Eroff-
nungsveranstaltung des Bildungshauses Sanzala von Terra Sagrada in Stein
im Kanton Appenzell in der Schweiz eingeladen worden bin. Diesen Rede-
beitrag nannte ich »Vielschichtigkeit« in Anlehnung an ein viel verwendetes
emisches Wort in dieser Umbanda-Gemeinschaft des 1/¢ Axé Oxum Abals,
von dem ich mich fiir meine wissenschaftlichen Uberlegungen inspirieren
lieR. Ich fiihrte ihn mit Uberlegungen zur »Writing Culture« Debatte und
meine eigene Position als Ethnologin und gleichzeitig Umbandistin dieses
spirituellen Hauses ein.

Da ich ein eher schreibender als sprechender Mensch bin, dachte ich im
Moment des Aussprechens wihrend meines Vortrags bei Sanzala an Pierre Fa-
tumbi Verger, wie er in seinem Buch »Ewé« iiber die Verwendung von Pflanzen
in der Yortibd-Kultur schreibt, dass Worte ihre magische Wirkung erst durch
das Aussprechen entfalten kénnen:

»A transmissao oral do conhecimento é considerada na tradi¢io ioruba como
o veiculo do axé, o poder, a for¢a das palavras, que permanece sem efeito em
um texto escrito. As palavras, para que possam agir, precisam ser pronunciadas.
O conhecimento transmitido oralmente tem o valor de uma iniciagio pelo
verbo atuante, uma inicia¢io que nio estd no nivel mental da compreensao,
porem na dinamica do comportamento.« (Pierre Fatumbi Verger 1995:15)

[Die miindliche Weitergabe von Wissen wird in der Yoruba-Tradition zum
Medium des Axé, der Macht und Kraft der Worte betrachtet, die in einem
geschriebenen Text ohne Wirkung bleibt. Damit die Worte handeln kénnen,
miissen sie ausgesprochen werden. Das miindlich tibermittelte Wissen hat
den Wert einer Initiation durch das aktive Verb, eine Initiation, die nicht
auf der mentalen Ebene des Verstehens liegt, sondern in der Dynamik des
Verhaltens.]

Verger geht hier auf die Fihigkeit einer oralen Ubermittelung ein, in der
Worte eine eigene »Agency«als »handelnde Worte« (ebd.) erhalten und durch
den Akt des Aussprechens wirkungsvoll werden, indem sie auf der Ebene
der »Dynamik des Verhaltens« (ebd.) wirken. Die charismatische Wind-
gottin lansa verfligt {iber dieses Talent des Sprechens, Repésentierens und
Kommunizierens.

Schatten. Die Erben des Kohlhaas zwischen Wille und Willkiir« im Kleisthaus in
Berlin Mitte.
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Abb. 5 Wind (lansa), 2012, ISdS, Mixed media, 20 x20cm

lansd, die Windgéttin

Iansa (auch Oid genannt) ist der Wind und der Blitz des Gewitters,
wie es im Mythos >Oid sopra a forja de Ogum e cria o vento e a tem-
pestade® (vgl. Prandi 2001:303) erzahlt wird und steht von daher mit
den Elementen Luft und Feuer in Verbindung. »Por ser vento, lansa
ndo se restringe a casa, jd que precisa de espacos abertos para viver«*
(Theodoro 2010:106). Sie erhielt ihren Namen nach einem Fluf in
Nigeria (ebd.:103). Sie ist eine sinnliche und schone Frau, tempe-
ramentvoll, emanzipiert, eifersiichtig und unabhingig (vgl. Verger
2013[1057]:170) »que nio assume nenhum compromisso, nem o

8r  Oid blist die Schmiede von Ogum und erzeugt den Wind und den Sturm
82 Dasie der Wind ist, ist [ansa nicht auf das Haus beschrinkt, da sie offene Riume zum
Leben braucht.
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papel de esposa, nem a maternidade«®® (Cossard 2008[2006):54). Sie
liebte und lebte zusammen mit Ogum und Xang6. Sie ist auch sehr
kommunikativ: »lansa fala o que pensa, sendo elemento purificador
nas situagoes de tensio. Ela limpa a atmosfera das distor¢oes existen-
tes<® (Theodora 2010:106).

Dem lansa geweihte Tag ist der Mittwoch, ihre Farbe das Rot (bei
Térra Sagrada das Pink) und ihr Metall das Kupfer. Sie trigt ein kleines
Schwert und ein Eruexim, einen Wedel aus Pferdehaar. Sie wird mit
»Eparreil« gegriifit (ebd.:104f.).

Sie ist die Herrscherin tiber die Geister der Toten (der Egum), die
sie davon abhilt, die Menschen zu storen (ebd.:109). Die religiose
Akteurin Brigitte Valent der Gira Graz von Terra Sagrada erzihlt von
lansa, die ihr einen Raum fiir Tod in der hiesigen Gesellschaft ver-
mittelt: »Auch der Tod ist Téil des Lebens, er ist mit dabei. Es ist auch
wichtig fiir mich, dass dieser Teil mit in unsere Gesellschaft integriert wird.
Ich habe schon das Gefiihl, dass sich da etwas indert, die Tiiren schliefSen,
vor allem im Unterschied zwischen der lindlichen und der stidtischen
Kultur. [...] Je mebr sie aus der Gesellschaft herausgehen, je mebr sich
eine Gesellschaft industrialisiert, je mehr verindern sich die Menschen,
haben keine Gemeinschaft mehr. Deswegen arbeite ich gerne in einem
Hospiz. [...] Damit wird es einfach lebendig, mit dieser Begleitung auf
der anderen Seite. Ich spiire das schon sehr lebendig, dass es diese lansi und
Obaluaé Kraft gibr, die dem Tod einen Raum gibt.« (Valent im Interview
mit Scharf da Silva, Graz, 17.5.2016).

Durch den Mythos>Oid d4 4 luz Egungum¢® (vgl. Prandi 2001:309)
wird davon erzihlt, dass Iansa kein Kinder bekommen konne, es sei
denn durch Gewalt. Xangd vergewaltigte sie eines Tages und sie gebar
neun Kinder, von denen acht stumm waren. Nur das neunte Kind war
nicht stcumm. Dafiir hatte dieses neunte Kind eine merkwiirdige, tiefe,
hohlenartige und heisere Stimme. Es hief§ Egungum und ist der Ahne
als Begriinder jeder einzelnen Familie und jeder Stadt. Und wenn die
Egungum heutzutage in ihrer prichtigen Tracht und Maskerade zu
ihren Nachkommlingen kommen, um zu tanzen, verneigen sie sich
nur vor einer Frau, nur vor Oi4 (ebd.).

83
84

8s

87

die keine Verpflichtung annimmt, weder die Rolle der Ehefrau noch der Mutterschaft

Iansa sagt, was sie denkt. Thr Wesenszug ist es, Spannungen in bestimmten Situatio-

nen zu l8sen und die Atmosphire von anwesender Disharmonie zu reinigen.
Oi4 gebiert Egungum
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lansas Ebenbild als Tier ist der Biiffel, wie es im Mythos »Oid
transforma-se num bufalo® (Prandi 2001:297fF) erzihlt wird. Als
Ogum eines Tages im Wald jagte, sah er einen Biiffel und beobachtete
zu seinem eigenen Erstaunen, dass aus der Haut des Biiffels auf einmal
eine schone Frau stieg. Es war Oid. Sie hatte es nicht bemerkt, dass sie
beobachtet wurde, sondern ging, nachdem sie das Fell versteckt hatte,
zum Markt. Doch Ogum stahl in ihrer Abwesenheit die Biiffelhaut
und folgte Iansa auf den Markt, wo er um ihre Hand bat. Sie aber
wehrte ihn ab, ohne auch nur ein Wort mit ihm zu wechseln. Als sie
aber die Haut ihres Biiffels nicht fand, kehrte sie zum Markt und zu
Ogum zuriick und willigte ein, ihn zu heiraten. Nur durfte niemals
jemals ihre tierische andere Natur erwihnen. So vergingen die Jahre,
Iansa wurde Mutter. Dennoch vergaf$ sie nie, sich immer wieder in
einen Biiffel zu verwandeln. Doch die anderen Ehefrauen von Ogum
waren eifersiichtig auf Tansa und suchten nach einer Moglichkeit, ihre
Herkunft zu ergriinden. Als Ogum eines Tages betrunken gemacht
wurde, verriet er schliefllich ihr Geheimnis. Da stieg lansi in ihre
Biiffelhaut und kiimpfte so gegen die anderen Frauen; nur ihre neun
Kinder verschonte sie. Sie ging weg und hinterlief§ ihren Téchtern und
Soéhnen ihre Biiffelhdrner, die sie immer dann nutzen sollten, wenn sie
in Not waren und Iansa ihnen zu Hilfe eilen wiirde. »E Iansa, estivesse
onde estivesse, viria rdpida como um raio em seu socorro« ¥ (ebd.:299).

Auf der Internetseite von Zerra Sagrada wird das Bildungshaus Sanzala, dessen
Bedeutung sich vom Bantu-Wort fiir Behausung und Erinnerung ableitet,
als reisendes Bildungshaus zwischen Nord und Siid vorgestellt, das sich in
unterschiedlichen Formaten (Vortrigen, Filmvorfithrungen, Blogbeitrigen,

Workshops u.a.) verwirklicht (vgl. 7érra Sagrada 2019).

»Es richter seinen Fokus auf Vergessenes, Verdringtes und Bedrohtes, aber auch
auf Kraftvolles, Zauberbafies und Mutiges. Auf Weltenschau, Politik, Weisheit,
Wissenschaft und Musisches. [...]

Die Orixdtradition, insbesondere ibre afrikanischen Wurzeln und ibre Hal-
tung der konsequenten Verbindung mit der Natur, ihre Hingabe ans Lebendige,
an natiirliche Zyklen, ans Verbundene mit fliessenden Grenzen zwischen mensch-
licher und mebr-als menschlicher Welt, all das sind Werte, die wir in der heutigen

86 Qid verwandelt sich in einen Biiffel
87 Und Jansi, wo immer sie war, wiirde blitzschnell zu ihrer Rettung kommen.
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Gesellschaft oft schmerzlich vermissen. Sanzala ist unser Beitrag, diese alten und
tiefen Erfahrungen wieder zu entdecken und zu iibersetzen in die heutige Lebens-

welt.« (1erra Sagrada 2019)

Die Organisator*innen von Sanzala kommen aus unterschiedlichen Landern
und Kontinenten und haben zum Anliegen, Vielfiltigkeit zu respektieren
»und die Entschiedenhei, fiir sie Riume zu schaffen« (ebd.). Das impliziert
auch ein Bewusstsein fiir die tagesaktuellen Verschrinkungen von Religion
und Politik®. So reflektiert einer der Organisator*innen, Isaias Costa, seine
Beweggriinde, sich fiir dieses Bildungshaus zu engagieren:

»Ich bin in der brasilianischen Metropole Rio de Janeiro in einer weifSen Familie
inmitten von Schwarzen Hausangestellten aufgewachsen. Urwald und Strand
waren mein Refugium. Nach meiner Jugend bin ich nach Osterreich ausge-
wandert und habe hier meine Familie gegriindet, die heute schon afrikanische
GrifSen annimmt. Hier habe ich auch meine weifSe Ausbildung in theoretischer
Physik und Psychotherapie abgeschlossen und mich in die europdiische Gesell-
schaft eingebunden. Als weifSer Schwarzer méchte ich in der Sanzala zu einem
tiefgehenden Dialog zwischen diesen zwei Welten beitragen. Auch maichte ich
gegen die Verleugnung unserer aller Schwarzen Wurzeln und unserer aller Kom-
plizenschaft mit der weiffen Ausbeutung entschieden aufireten.« (Isaias Costa,
vgl. Terra Sagrada 2018¢)

Mein Anliegen einer dialogischen bzw. kollaborativen Forschung habe ich
auch dadurch eingeldst, indem ich die Texte meiner Doktorarbeit an eini-
ge religiose Akteur*innen von 7Zerra Sagrada zur Lektiire mit der Bitte um
Anmerkungen und Gespriche gegeben habe (Habiba Kreszmeier, Heike
Bergmann/anonymisiert, Charlotte Betula/anonymsisiert, Dorothea Kurteu,
Bettina Grote). Ich unternehme also den Versuch, sowohl fiir die wissen-
schaftliche Diskussion, als auch fiir die spirituelle Gruppe Neues zu denken
und zu vermitteln.

In den afroindigenen Religionen und der sie erforschenden Ethnolo-
gie kann in Brasilien auf eine lange und intensive Geschichte und einer
Durchdringung von Riumen zuriickgeblickt werden. Diese Wege von For-
scher*innen und zu Erforschenden kreuzen sich in Brasilien miteinander in
der Form, dass sich sowohl Eingeweihte in diese Religionen mit den eth-
nologischen Forschungen auseinandersetzen, sie in ihrer religiésen Praxis
einer oralen Tradition als Wissensarchiv einsetzen und auch ihre Wege in die

88 So nahmen z. B. weifSgekleidete Maes- und Pais-de-Santo an den Demonstrationen in
Brasilien wegen des Mords an der afrobrasilianischen Politikerin Marielle Franco teil.
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Universitit finden, wo sie zu Vortrigen eingeladen werden. Sie werden zu
Grenzginger*innen zwischen zwei Welten. Aber auch Wissenschaftler*innen
verlassen die Position der distanzierten und neutralen Beobachter*innen, um
Teil einer religisen Gemeinschaft zu werden (vgl. Gongalves da Silva 2000,

Seeber-Tegethoff 2005).

»Die Diskussion um Grenzen, um Innensicht und Auflensicht, um Forscher
und Erforschte, die in der Ethnologie gefithrt werden, vermitteln unge-
achtet postmoderner Erkenntnisse zuweilen den Eindruck, jeder Mensche
besitze nur eine einzige Identitit und konne dementsprechend auch nur
eine einzige Position in diesem >Schwarz-Weiff-Schemar einnechmen. Ge-
rade gegen dieses Schubladendenken wehren sich aber die Grenzginger.
Ihre Lebenswege zwischen den Welten machen deutlich, daf§ ein Mensch
gleichzeitig mehrere Identititen in sich vereinen kann.« (Mareile Seeber-Te-

gethoff 2005:368)

So schrieb z. B. Juana Elbein dos Santos in einer Fuinote der Einleitung ihres
Buches»Os Nagos e a morte®, dass sie selbst eine Eingeweihte in den Candom-
blévon Bahia ist, tiber den sie forscht (vgl. Elbein dos Santos 2001[1975]:15).

Die Ethnologie ist in diesem Prozess ein klassisches Feld in Brasilien, tiber
das Wissen in die Religion inkorporiert wird. In Brasilien ist dafiir in den
afrobrasilianischen Religionen die Position des Oga™ geschaffen worden, wo-
bei es sich um eine Mittlerrolle zwischen Religion und Gesellschaft handelt.
Anfangs wurde diese Stellung mehrfach von Personen mit einem offentli-
chen Amt aus der Politik, Polizei o.a. besetzt und spiter auf Ethnolog*innen
(wie Vagner Gongalves da Silva, Nina Graeff), Soziolog*innen (wie Reginaldo
Prandi) und Schriftsteller*innen (wie Jorge Amado) oder Kiinstler*innen (wie
Carybé, Pierre Fatumbi Verger) tibertragen (vgl. Seeber-Tegethoff 2005:150).
Da mir dies vor meiner Forschung durch meine akademische Ausbildung in
Brasilien bewusst gewesen ist, schlug ich diese Position der Ethnologin im 7/
Axé Oxum Abalé vor.

Da ich von 2014 bis 2019 zeitgleich zu meiner Forschungstitigkeit auch
wissenschaftliche Mitarbeiterin am Institut fiir Europiische Ethnologie der
Humboldt Universitit zu Berlin gewesen bin, habe ich gemeinsam mit an-
deren Doktorand*innen am 28. November 2014 unseren jahrlich stattfin-
denden Doktorand*innentag im tiblicherweise angemieteten Ritualraum der

89 Die Nagds/Yorub4 und der Tod

90 In Brasilien (und in Westafrika) haben Ogds in den Candomblé-Terreiros mehrere
Funktionen; im 7/é Axé Oxum Abalé handelt es sich bei dieser Gruppe um die Tromm-
ler*innen.
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Berliner Gira-Gruppe des [/é Axé Oxum Abalé in Zehlendorf (2009-2014)
ausgerichtet. Es war der Ort meiner Feldforschung, wo alle zwei Wochen
umbandistische Rituale stattfanden. Der Ort war ein Gartenhiuschen, das im
Hof eines klassizistischen Vorderhauses stand, den ich in meiner Begriifung
mit einem Roncd aus Brasilien verglich. Ein Roncd ist ein Ort von internen
Einweihungszeremonien in den afrobrasilianischen Religionen und findet
sich meist in einer Hiitte oder kleinem Raum, der sich hinter einem anderen
Haus verstecke. Es ist ein Ort von Geheimnissen und der Aufbewahrung von
Wissen. Ich akzentuierte in meiner Ansprache diesen Ort einer Zwischen-
welt in Anlehnung an unser eigenes Anliegen, tiber die Religionsethnologie
als wissenschaftlicher Disziplin mehr tiber Wissen in den Religionen zu er-
fahren und in ihrem gesellschaftlichen Rahmen zu deuten. »Indem wir als
Wissenschaftler*innen uns hier heute versammeln und iiber unsere Themen
diskutieren und dabei diesen sonst spirituell besetzten Ort dafiir nutzen,
befinden wir uns gewissermafSen auch zwischen den Welten, zwischen der
intellektuellen und der spirituellen Welt« (ISdS). Im Verlauf dieses Treffens
kristallisierte sich heraus, dass die Sikularisierung unserer Gesellschaft von
zwei der anwesenden Professoren als Selbstverstindlichkeit und Religionen
als Gegensatz von Aufklirung, innerer Befreiung und Miindigkeit dargestellt
wurde. »Sollen wir jetzt Tische-Riicken machen und die Geister befragen?«
wurde in die Runde gefragt.

»Religion selbst [wird] in unserer scheinbar so sikularen Gesellschaft immer
noch ein merkwiirdiger Sonderstatus zugewiesen [...]. Fiir viele Menschen ist
es immer noch nicht selbstverstindlich, Religion als vollkommen normales
kulturelles oder soziales Phinomen wissenschaftlich zu untersuchen.« (Chris-
toph Kleine im Interview mit Christoph Wagenseil 2016)

Insbesondere die anwesenden Frauen wurden dazu angeregt, iiber die
Unterdriickung von Frauen durch Religionen nachzudenken. Auch Vie-
toria Hegner berichtet {iber diese Befiirchtungen in einem anderen, aber
ihnlichen Kontext: »In der Welt der Wissenschaft und auf akademischen
Kongressen fiirchtet man stets um meine analytische Objektivitdt« (Heg-
ner 2013). Diese vermutete Unvereinbarkeit von Wissen und Religion ist
fragwiirdig, da die Wissenschaftsdisziplinen wie andere Bereiche des kul-
turellen Lebens auch verschiedenen historischen und sozialen Umstinden
unterworfen werden. Wissen ist immer im Kontext und nie vollig frei und
objektiv oder allgemeingiiltig zu verstehen. In diesem Kontext wird immer
wieder neu »ausgehandelt und definiert, was als Wissen gelten soll. Darin ist
impliziert, dass auch die Akteur*innen von Wissenschaft Teilnehmende an
den diskursiven Prozessen sind, in denen Wissen erzeugt und ausgehandelt

wird.« (Feldtkeller 2014:20).
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2.3.2 Subjektivierung im Feld

Ich habe das Umbanda-Mutterhaus /¢ Axé Oxum Abalé/Terra Sagrada in den
Bergen aufSerhalb des kleinen Dorfes Stein im Appenzeller Kanton in der
Ostschweiz im Juli 2010 aus Anlass eines Heilungsrituals kennengelernt, das
wegen einer lebendbedrohlichen Krankheit fiir mich durchgeftihrt wurde. Ich
hatte von diesem Umbanda-Haus erfahren, weil ich ein Google-Alert fiir das
Wort Umbanda eingerichtet hatte und erfuhr auf der Internetseite htep://www.
terrasagrada.info des //é Axé Oxum Abalé, dass diese spirituelle Gemeinschaft
mein 2004 publiziertes Buch tiber Umbanda als empfehlenswerte Lektiire
auf ihrer Internetseite zitierte. Als ich tiber diese Internetseite in Erfahrung
bringen konnte, dass es auch eine Gruppe fiir Berlin gab, wendete ich mich an
die leitende Kekeré (eine koodinierende Position) Bettina Grote und begann
ab November 2010 die sogenannten Assentamentos (und spiter Giras), rituelle
Treffen mit Gesang und Tanz sowie Natur-Altiren, in Berlin zu frequentieren.
Im Mirz 2011 bin ich erneut in die Schweiz gereist und habe mich gemeinsam
mit anderen Noviz*innen durch Mie Habiba in das 1/¢ Axé Oxum Abalé in
einem sogenannten Barco’* einweihen lassen”.

Ich bin diesen Schritt nicht bewusst gegangen, denn zu dieser Zeit war ich
so schwer krank, dass ich nicht wissen konnte, ob ich diese Krankheit iiberleben
wiirde. Ich spiirte einfach, dass dies ein Weg war und immer noch ist, der mir
guttut. Ich habe nicht aus Uberzeugung oder aus einem Glauben heraus gehan-
delt, weil fiir mich als atheistisch Erzogene diese Kategorien des Glaubens und
der Religion nicht von Bedeutung waren, sondern aus einem unbestimmten
Gefiihl heraus. Wichtig war in diesem Moment fiir mich vor allem, was mich
am Leben erhielt und mir Lebendigkeit gab, also ein Weg der Handlungsfahig-
keit, von >Agency«. Paul Christopher Johnson bestitigt meine Erfahrung durch
die Beschreibung von ritueller Trance als eine verkérperte Technologie der
Geschichtsschreibung, indem sie ihre Praktizierenden in einer Notsituation zu

91 Barcoc (bras.): Boot; eine Gruppe von Menschen, die einen Einweihungsprozess in
eine afrobrasilianische Religion eingehen.

92 2008 habe ich in einem spiter verschriftlichten Interview als Grundlage fiir eine Aus-
stellungsfiihrung einer Vernissage meiner Gemilde auf der Tagung »Ideen — Darstellun-
gen — Wirklichkeiten. Symbolische Reprisentationen in den Amerikas« am Institut fiir
Europiische Ethnologie der Humboldt Universitit Berlin gegeniiber Alexander Brust,
dem Leiter der Amerika-Abteilung im Museum der Kulturen Basel, auf die Frage nach
meiner moglichen Initiation in den Candomblé und die Umbanda geantwortet, dass
»das Leben vielleicht auch noch anderes mit mir vorhat« als die schlichte Auseinander-
setzung mit der Umbanda durch Malerei und Wissenschaft (vgl. Brust 2009:308). Ich
meinte damit, dass fiir mich eine Initiation nicht ausgeschlossen sei, ich aber bis zu
diesem Zeitpunkt in meinem Leben noch keinen Weg dahin gefunden hatte.


http://www.terrasagrada.info
http://www.terrasagrada.info

Das Schreiben, Zuschreiben, Festschreiben: Die »Writing Culture«-Debatte 93

einer Ahnung von sich als Person verhelfen: »As a bodily technology of history
making, spirit possession events aid their practioners in building a notion of
personhood from out of the wreckage [...]« (Johnson 2014:6f.).

Dieser Ansatz von Selbstbestimmung als Weg, selbst aus einer Situation
der Schwiiche stark zu werden, ist fiir mich als Mensch mit Behinderungen ein
ganz anderer und neuer Weg gewesen. Die tibliche Situation in der deutschen
Gesellschaft ist die des karitativen Helfens in Abhédngigkeitsverhaltnissen. Das
bedeutet, dass es als normativ gut und richtig angesehen wird, wenn normal
hérende den schwerHorigen Menschen »helfen« und die Deutungsmacht
erhalten, iiber die Situation, Befindlichkeit und Bediirfnisse von behinderten
Menschen zu urteilen. Da>SchwerHérigkeit« (worauf ich als Begriff in Kiirze
vertieft eingehen werde) unsichtbar ist, meinen viele, dass sie damit auch
nicht existiere.

In den folgenden Jahren bauten wir mit einer stetig wachsenden Gemein-
schaft die Berliner Gruppe von Zerra Sagrada auf”®, wihrend ich weiterhin
meine Chemotherapien erhielt und mehrfach an beiden Ohren operiert wer-
den musste. Als ich im August 2012 das erste Mal in Trance fiel, nachdem ich
rund zwei Jahre lang immer regungslos ohne auflergewohnliche Erfahrungen
im Ritualraum gestanden hatte, gesundete ich nach einer tiber fiinfjahrigen
Krankheitsphase schlagartig. Die Arzt*innen sprachen von Spontanheilung.
Ich wurde dadurch ein Medium (Filha-de-Santo) und eine Ubersetzerin bzw.
Assistentin (eine sogenannte Cambona®) des 1lé Axé Oxum Abalé. Im kalten
Berliner Winter am Anfang des Jahres 2013 feierten wir ein Amaci-Ritual,
ein umbandistisches Wasser-Ritual zum Empfang von heiliger Energie durch
eine Waschung des Kopfes der neuen und aktiven Medien. Bis heute ist die
Berliner Gruppe auf 18 im schweizerischen Mutterhaus eingeweihte Umban-
dist*innen angewachsen”.

2.3.2.1 Familigre religiése Prdgungen

»Wir leben nicht nur unser eigenes Leben.« Diesen Satz habe ich mit einer
Seitenangabe auf eine Karteikarte mit Bleistift geschrieben, die ich zwischen
Kochrezepten wieder gefunden habe. Leider habe ich nicht das Buch notiert,
wo ich diesen Satz gelesen habe.

93 Dieser Prozess begann bereits 2009 durch Treffen in der Natur und im Bezirk Zeh-
lendorf von Berlin mit regelmifig stattfindenden sogenannten Assentamentos durch
Grote und Raunitschka.

94 Vgl. »Aufgabenbereiche im /¢ Axé Oxum Abalé« im vierten Kapitel tiber sakrale Glo-
balisierung.

95 Stand: 16.6.2019.
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Ich komme aus einer humanistisch” geprigten Familie und bin in Ber-
lin mit einem sikularen Weltbild aufgewachsen, wonach ein selbstbewusster
Mensch keine Religion brauche und ihn erst diese Erkenntnis zu einem freien
Menschen mache. Andreas Feldtkeller betont diese weltliche Haltung:

»Die Tatsache, dass mehrere Generationen der akademisch gebildeten Men-
schen in Europa mit grofler Mehrheit von der inneren Notwendigkeit des
Zusammenhangs zwischen Modernisierung und Sikularisierung tiberzeugt
waren, dass deshalb in weiten Kreisen »religids sein« mit »unaufgeklire
sein« gleichgesetzt wurde, und dass diese Uberzeugungen noch heute stark
nachwirken, hat einen erheblichen Teil zur tatsichlichen Sikularisierung
der gebildeten Bevolkerungsschichten beigetragen.« (Andreas Feldtkeller
2014:24)

Meine Eltern gaben mir den Namen Inga, weil sie meinten, dass er keine be-
kannte Bedeutung habe und ich ihn folglich selbst wie ein unbeschriebenes
Blatt Papier beschreiben und Bedeutungen geben kinne. Sie bezogen sich
damit auf ein philosophisches und von einer westlichen Kultur geprigtes
Menschenbild eines bewusst handelnden Subjekts, dem alle Tiiren offen
stehen, wenn es denn nur seine Moglichkeiten nutzt, frei nach Max Weber,
dass sich »das Subjekt die geeigneten Mittel zur Erreichung der selbstge-
setzten Zwecke verschafft und diese einsetzt« (Kdgler/Pechriggl/Winter
2019:8). Interessanterweise habe ich erst zu einem spiten Zeitpunkt in
meinem Leben gegen Ende zwanzig fiir mich herausgefunden, dass es sich
bei Inga nicht nur um eine nordische Gottheit aus dem skandinavischen
Raum handelt, die fast vergessen ist, sondern auch in der indigenen Sprache
Tupf in Brasilien einen Baum des Regenwaldes und dessen Friichte bezeich-
net. Diese Biume habe ich auf einer Brasilienreise, die vom /¢ Axé Oxum
Abalé organisiert wurde, in Bahia im Mirz 2017 getroffen. Obwohl ihnen
von Freund*innen mir gegeniiber in Recife in Pernambuco des Ofteren
zugeschrieben wurde, dass sie sehr selten seien, sah ich sie dort gesellig im
Regenwald stehen.

Meine Familiengeschichte zeigt, dass nicht nur akademisch Gebildete,
sondern auch Arbeiter*innen und Angestellte solch ein sikulares Weltbild
vertraten und an die nachfolgenden Generationen weitergaben. Umso inte-

96 Ich habe mich nie als einen atheistischen, sondern immer als einen vom Humanismus
geprigten Menschen wahrgenommen, obwohl ich keine Religion hatte. Mir scheint
diese Bezeichnung eine passiv von auflen zugeschriebene Position aus einer Negativ-
beschreibung aus einer religiosen Sicht zu sein und keine selbstbewusste Eigenbe-
schreibung.
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ressanter ist es, dass ich nun als Erwachsene selbst auf eine sehr postsikulare
und durch freie Entscheidung religiés geworden bin und nicht durch eine
religidse Sozialisierung. Ich erkenne darin meine innere transformative
Kraft, die sich unter diesen lebensbedrohlichen Lebensumstinden gezeigt
und die mich zu meiner Entscheidung fiir einen spirituellen Lebensweg
gebracht hat.

Mit diesem Begriff von Religiositit beziehe ich mich direkt auf den Begriff
der »Agencys, der als Ausdruck fiir die Umwandlung des sprachlosen und
ohnmichtigen Subjekts steht, das zur eigenen Handlungsfihigkeit findet (vgl.
Storck 2019:115). Im Zuge einer Infragestellung des westlichen Diskurs des
autonomen Subjekts in der Postmoderne ist »Agency« zu einem zentralen
Begriff einer post-disziplindren Forschung geworden. Es geht um eine neue
Bezeichnung fiir Subjektivitdt, die ein reflexives, widerstindiges und eigensin-

niges Denken mit einschliefit (vgl. Kogel/Pechriggl/Winter 2019:8).

»Agency zu denken ist der Versuch zu verstehen, wie genau das sozial situierte
Selbst innerhalb sozialer Macht- und Herrschaftsstrukeuren platziert ist und
dennoch kreativ agieren und reflexiv handeln kann. [...]

Es geht also [...] weder um die Reduktion des Subjekts auf Kontex-
te, Strukturen, Systeme oder Regeln noch um eine Wiedereinfithrung des
transzendentalen oder begriindeten Subjekts, sondern vielmehr um die Idee,
ein sich situativ und intentional verstehendes Subjekt als Agency zu denken,
als die je unabgeschlossene, offene, kreative und radikal transformative Kraft
gewollter Selbstverwirklichung.« (Hans-Herbert Kogler/Alice Pechriggl/Rai-
ner Winter 2019:8,15)

Als im Februar 2017 das Bildungshaus Sanzala« von 7erra Sagrada eingeweiht
werden sollte, wurde dafiir ein grof§es Feuer im Hof, im sogenannten »Campo
Sagrado« (Heiliger Platz), entfacht. Jeder konnte sich an eigene Vorfahr*innen
erinnern und kurz davon erzihlen. Ich erinnerte mich an meine UrgrofSmutter
Hermine, die mit 16 Jahren vom Land in Meseberg in der Altmark ca. 1899
nach Berlin geflohen war, um dem sogenannten Recht der ersten Nacht (Jus
primae noctis), das meist die lindlichen Grofigrundbesitzer fiir sich in An-
spruch nahmen und de facto eine Vergewaltigung der von ihnen abhingi-
gen Bauernmidchen war, zuvorzukommen. Hermine Wartenberg/Senske
(1883-1968) nahm in Berlin Neu Westend in Charlottenburg eine Anstellung
als Kindermidchen in einem Haushalt an, wo sie spiter von einer franzosi-
schen Kéchin ausgebildet wurde und im Anschluss daran in einem jiidischen
Haushalt am Bayerischen Platz in Schoneberg fiir die nichsten zehn Jahre
als Kochin angestellt war. Sie wohnte dort auf einem fiir in einem Haushalt
angestellte Person vorgesehenen Hingeboden. 1911 heiratete sie im Alter von
28 Jahren in der altrosafarbenen Dorfkirche in der Hauptstrafie in Schéneberg
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und wurde Mutter einer Tochter. Als verheiratete Frau arbeitete sie (gemein-
sam mit Berta Bernstein)®” als Wischerin und wusch die Wische reicher Leute.
Seit meiner Kindheit bin ich von den Erzihlungen meiner Mutter iiber ihre
Herkunftsfamilie miitterlicherseits geprigt worden. So erfuhr ich tiber meinen
Urgrof$vater und Hermines spiteren Ehemann Johannes Senske nicht nur, dass
er Kommunist war, sondern auch, dass er immer im Tiirrahmen der kleinen
gemeinsamen Wohnung in der Wexstrafle in Wilmersdorf (wo heutzutage die
innerstddtische Autobahn verliuft) auf dem Kopf stand und nach den Anweisun-
gen von Turnvater Ludwig Jahn (1778-1852) turnte. Ich bin in dieser Arbeiter-
tradition als Jugendliche in den 1980er Jahren mit den >Falken« (einer einst der
linken SPD-Jugend zugehérigen Organisation), wie vorher in ihrer Jugend auch
schon meine Mutter, regelmiflig in Danemark und Deutschland ins Zeldager
gefahren. Das urspriingliche Anliegen der Falken war, die armen Kinder aus
den Berliner Hinterhofen ab und an einmal hinaus in die Natur zu schicken.
Meine Urgrofimutter Hermine war Anhéngerin der religiésen Mazdaz-
nan-Bewegung und wollte gemeinsam mit ihrem Mann dem >Projeke Edenc
in Brandenburg (bei Oranienburg), die auf Subsistenzwirtschaft und einer
geschlossenen Gemeinschaft griindete, beitreten. Sie waren jedoch zu arm
dafiir, da sie als Kéchin und er zuerst als Flickschuster (bis 1914) und spiter
als Streckenwirter bei den 6ffentlichen Verkehrsbetrieben in Berlin (ab 1918
oder 1920) (heute BVG) arbeitete und so setzte Hermine die Nahrungs- und
Verhaltensregeln von Mazdaznan wenigstens in ihrem stidtischen Alltag selbst
um. lhre Anniherung und Zuwendung zu Mazdaznan hat sich in Berlin
Schéneberg in der Zeit des Ersten Weltkriegs (1914—1918) oder kurz danach
entwickelt. Das war just in dem historischen Moment, als die Verfassung
der Weimarer Republik 1919 die Trennung von Staat und Kirche festlegte.
Hundert Jahre spiter im Jahr 2019 ist Deutschland ein sikularer Staat, der die
Pluralitit von Religionen schiitzt und die Erinnerung an eine Zeit, in der eine
einzige Religion fiir alle Biirger*innen bestimmend war, aus dem Bewusst-
sein dringt. Dies sei vor dem Hintergrund zu bedenken, dass es in Brasilien

hundert Jahre gedauert hatte, bis sich nach der politischen Unabhingigkeit

97 Mein Eltern haben am 21. Mirz 2017 mit mir einen Stolperstein fiir Berta Bernstein
und ihren Sohn Joachim, der ein Freund meiner GrofSmutter Else Senske gewesen war,
in der Cheruskerstrafle 33 in Schoneberg legen lassen, weil beide im Konzentrationsla-
ger Ausschwitz ermordet worden waren. Mutter und Sohn mussten in die Gipsstr. 12a
in ein umfunktioniertes Bereitschaftsheim ziehen, das ein ehemaliges Rabbiner-Se-
minar der orthodoxen Gemeinde Adass Jisroel war, wohin mein Urgrof3vater Verpfle-
gung u.a. brachte. Von dort wurden sie am 19. Februar 1943 in das Vernichtungslager
Auschwitz deportiert und getotet. Berta Bernstein war 55 Jahre, Joachim Bernstein
30 Jahre alt (vgl. Arbeitskreis Lern- und Gedenkort Annedore und Julius Leber 2017,
Scharf 2019).
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Brasiliens (1822) von der einstigen, portugiesischen Kolonialmacht die kul-
turelle Unabhingigkeit (1922) bilden konnte”. Max Fiirst hat das historische
und soziale Umfeld von Mazdaznan, das zu dieser Zeit auch ein Speisehaus
unterhielt, in seinem Roman >Gefilte Fisch« beschrieben.

»Ich hielt Mazdaznan fiir eine indische Sekte und bin erst spiter belehrt wor-
den, daf$ der Griinder der Sekte ein Europier deutsch-russischer Herkunft
wat. Damals schwappte gerade eine indische Welle iiber Deutschland, nach-
dem Indien durch die Verleihung des Nobel-Preises an Rabindranath Tagore
salonfihig geworden war und die indische Weisheit, leicht aufbereitet, selbst
in die Jugendbewegung hineingetragen worden wurde. Die Innerlichkeit, der
heilige starre Blick, der das Elend der Gegenwart nicht wahrnimme, weil er
ferne Wonnen fixiert, tritt immer in den Endzeiten einer Periode auf und
verfiihrt dazu, abgeklirte Weisheiten zu propagieren, statt die zeitgemifSen
Probleme anzupacken. [...]

Wie wichtig all diese Vorschriften zur Lebensreform und auch diese Spei-
segesetze sind, zeigt sich erst heute, und es ist kein Zufall, daf§ man sich in der
Gegenwart iiber die Medizin und Erndhrungsvorsorge der fritheren Kulturen
ernsthaft Gedanken macht. Fiir uns waren alle diese Sekten unertriglich, weil
jede von ihnen abgekapselt in ihrem jeweiligen System eine eigene Ideologie

entwickelte.« (Max Fiirst 2004[1973/1976]):353f.)

Mazdaznan ist eine Religion, die zur Wende vom 19. ins 20. Jahrhundert
zuerst in den U.S. A. propagiert wurde. Ihr Griinder ist der Perser Otoman
Zar-Adusht Hanish (1844—19306), der sie als Erneuerung des altpersischen
Zoroastrismus in Vortrigen in verschiedenen Stiadten der U.S.A. prisen-
tierte. Es handelt sich um eine westliche Rezeption asiatischer Heilsvorstel-
lungen und —praktiken, indem es altpersische und indische Traditionen mit
judisch-christlichem Gedankengut und modern-naturwissenschaftlichen Er-
kenntnissen kombiniert. Wichtig sind spezielle Korperpraktiken wie Atem-
techniken, Gymnastik und eine spezielle Erndhrungslehre. In Deutschland
wurde Mazdaznan 1907 durch ihren US-amerikanischen Initiator David
Ammann (1855-1923), der Schweizer Herkunft war, aktiv, der jedoch 1914
zusammen mit anderen Akteur*innen als »ldstiger Auslinder« ausgewiesen
wurde. Sein Schwiegersohn Otto Rauth (1881-1967) fithrte Mazdaznan in
Deutschland weiter, wihrend David Ammann in Herrliberg bei Ziirich in
der Schweiz 1915 eine Mazdaznan-Kolonie namens »Aryana« griindete. 1935
wurde Mazdaznan in Deutschland durch die Nationalsozialist*innen verboten,

98 Vgl. »Wege statt Wurzeln: Die kulturelle Kannibalisierungc im dritten Kapitel des
Archivs.



98 lansa | Das multiple Feld: Methodische Zugdnge

nach dem Zweiten Weltkrieg nur in der BRD (und nicht in der DDR) wieder
neu belebt (vgl. Graul 2013:16£.,61-73).

Als ausgebildete Kochin hatte meine UrgrofSmutter stets im Reformhaus
eingekauft, Kneippsche Wassergiisse angewendet und auf eine gesunde Er-
nihrung auf der Grundlage von lokalem Gemiise und Kriutern fiir Tees und
Suds sowie Homdopathie geachtet. Vermutlich waren meine UrgrofSeltern
von der Lebensreform-Bewegung und der Naturheilkunde beeinflusst, die
auch das Umfeld von Mazdaznan um 1900 bestimmte (ebd.:47—50). Mein
Urgrofvater und meine Urgroffmutter waren beide Vegetarier*innen (die
im Krieg aus Hunger, aber gegen ihre Uberzeugung manchmal Fleisch essen
mussten). Hermine Senske ging auflerdem regelmifig zu den Vortrigen und
Treffen der »Christlichen Wissenschaft<in der Wilhelmsaue im Berliner Bezirk
Wilmersdorf, die es noch heute an dieser Stelle gibt. Ich wohne gegenwirtig
ein paar Gehminuten davon entfernt.

Fiir meine Urgrofimutter war die Zugehérigkeit zu Mazdaznan ein Weg,
das Wissen ihrer Mutter (Johanna Elisabeth) Dorothee Danker/Wartenberg
(1855-1930), die als weise Frau wusste, wie sie durch Handauflegen und
durch die Heilkraft von Kriutern und Pflanzen Menschen von Krankheiten
heilen konnte und weiterzugeben und danach zu leben (vgl. Gesprich mit
meiner Mutter Dorothee Scharf am 27.5.2017 in Polflen, Uckermark). Bei
meiner Mutter liegt noch heute das Buch »Gesundheit aus der Apotheke
Gottes« von Maria Treben (1985[1989]) auf dem Wohnzimmertisch in ih-
rem Ferienhaus in der Uckermark, obwohl weder meine Mutter noch meine
Grofimutter wegen des Zivilationsbruchs der Nationalsozialisten in Deutsch-
land (1933-45) irgendwelche Beziige zu Mazdaznan, zur miitterlicherseits
tradierten Freimaurerei” oder einer anderen spirituellen Gruppe weiterge-
lebt haben'®. Wie es der Zufall will, lagen die Rdumlichkeiten der Berliner
Gruppe des 1/¢ Axé Oxum Abalé in den Jahren 2015 bis 2017 im Hinterhof
der Akazienstrafle 28 in Schoneberg, was gleich um die Ecke von der Belziger
Straf3e liegt, wo damals meine Urgrof3eltern wohnten und meine GrofSmutter
Else Senske/Schatz/Hengsbach 1912 — wie in jenen Zeiten iiblich — auch
geboren wurde.

Ich hatte mir die Erzihlungen meiner Mutter {iber ihre miitterlichen Vor-
fahren immer sehr bewusst angehort und verinnerlicht und auch im Alter von
1216 Jahren viel tiber die Traumatisierung durch das Nazi-Regime gelesen und
mit meinen GrofSeltern, meiner GrofSmutter Else Senske/Schatz/Hengsbach
und ihrem zweiten Ehemann Arne Hengsbach (meinem sozialen Grof3vater)

99 Mein Urgrofvater Georg Schatz (1880-1916) war Freimaurer.
100 Auch viterlicherseits wurde weder das Mennonitentum aus Westpreuflen noch der
Buddhismus weiter tradiert.



Das Schreiben, Zuschreiben, Festschreiben: Die »Writing Culture«-Debatte 99

tiber diese Zeit gesprochen und sie als 12-Jihrige aus eigenem Interesse nach
einem Leitfaden interviewt. Gleichzeitig hatte ich aber auch das Gefiihl gehabt,
von dieser Last der Vergangenheit erdriickt zu werden und kein eigenes Leben
haben zu diirfen. Fiir mich war mein Weg iiber Brasilien — und vor allem meine
Sympathie fiir die afro-indigene Religiositit in ihren vielfiltigen Schattierungen
(Umbanda, Candomblé Nag6, Candomblé Angola, Candomblé de Caboclo™",
Jurema usw.) — eine Moglichkeit zur eigenen Identititsfindung. Jetzt, da ich
diesen Weg in Berlin (und nicht in Brasilien) gehe, erscheint es mir wie ein fol-
gerichtiges Ankniipfen an die spirituelle und nonkonforme religiése Geschichte
meiner Ursprungsfamilie, in der eine politisch linksgerichtete Ausrichtung, ein
wesentlicher Naturbezug und eine tiber die weibliche Verwandtschaftslinie
alternativheilende Auffassung von Medizin zusammenkommen — und dies
nicht nur als intellektuelle Auseinandersetzung, sondern auch als alltigliche
religiose Praxis, die vergessen war und neu erinnert wurde.

Fiir die Umbanda im zeitgendssischen und europaischen Kontext trifft dies
nicht zu, da sich das soziale und religiése Umfeld im westlichen Europa in den
letzten hundert Jahren stark veriandert hat und heutzutage eine religiése Plu-
ralitit offiziell vertreten wird. Jedoch sind beide, Mazdaznan zu Zeiten meiner
Urgrofimutter wie Umbanda im zeitgendssischen Kontext, neu, kommen aus
einem auflereuropiischen Kontext — Indien und Brasilien — und sind fiir die
deutsche Gesellschaft ungewdhnlich.

Als ethnologisch Forschende schreibe ich iiber ein Trauma in der brasili-
anischen Geschichte, wofiir auch die Ambivalenz und Diskrepanz zwischen
der in und auf Objekten abgebildeter und der in Ritualen durch die Medien
verkorperter Identitdt der spirituellen Entititen in der Umbanda sprechen.
Die von mir beobachtete Traumatisierung konnte mir zunechmend bewusst
werden durch die Sensibilisierung fiir das Thema aufgrund meiner eigenen
Identitit als Deutscher in dritter Generation nach der Nazi-Diktatur und
ihren Kriegsgraueln und meiner Zugehorigkeit zu den von Sabine Bode so
genannten »Kriegsenkeln« (vgl. Bode 2014). Auch das ist Erinnerungskul-
tur, die Nachtriglichkeit historischer Traumata wie Flucht und Folter in
der Identifizierung des Schicksals meiner eigenen Familie. Angela Kiihner
(2002:45) benennt dies als »Transgenerationale Weitergabe als Briicke zwi-
schen kollektivem und individuellem Traumac. Es ist fiir mich als Kind der
Kriegskinder vielleicht kein Zufall, dass ich mich mit kollektiven Geschichts-
traumata beschiftige und als eine der »Nachgeborenen die Schrecken dieses
Jahrhunderts erbe[n] und bearbeite[n].« (Aleida Assmann 2006:18). Und

es ist bezeichnend, dass ich mich vorerst nicht mit den Geschichtstraumata

101 Candomblé de Caboclo: Candomblé, in der die spirituellen Entititen von indigenen
Vorfahren verehrt werden.
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meiner eigenen Kultur, sondern durch eine Projektion mit einer ganz anderen
Gesellschaft beschiftigte, um diese belastenden Erinnerungen tiberhaupt
ertragen zu kdnnen, sie abzuschiitteln und dadurch zu einer kritischen und
offenen Haltung zu finden.

2.3.2.2 Auto-ethnograpische Wahrnehmung: »SchwerHé&rigkeit«

Ich habe die vorliegende Arbeit ein Jahr nach einer Krankheitsphase von 2007
bis 2013 (inklusive drei Jahren Chemotherapien) auf Grund einer Férderung
durch das von der deutschen Bundesregierung tiber den Ausgleichsfonds'* ge-
forderte Programm >PROMI/Promotion Inklusive« (vgl. Bauer/Groth/Nien-
haus/Kaul 2015, Klippstein 2015, Reis/Imeri 2014, Woj 2014, Promi 2019)
schreiben kénnen, das von der Universitit zu Koln auf den Weg gebracht und
umgesetzt wurde. Die ausfithrenden Amter (Integrationsamt, Deutsche Ren-
tenversicherung, Agentur fiir Arbeit, Krankenkasse), die auf der Grundlage
des Sozialgesetzbuches SGB IX die Leistungen zur Teilhabe am Arbeitsleben
fiir meine Inklusion als seit meiner frithesten Kindheit von einer beidseitig
hochgradigen Schallempfindungsschwerhérigkeit betroffenen Person (vgl.
Scharf da Silva 2016) in die Arbeitswelt zustindig sind, hatten mich die ers-
ten vier Jahre eines insgesamt fiinfjihrigen Angestelltenverhiltnisses (also die
meiste Zeit meiner Anstellung) an der Umsetzung und Finanzierung meiner
notwendigen technischen und personalen Ausstattung (beidseitig Horgerite,
FM-Anlage'”, menschliche Arbeitsassistenz) be-hindert und mich auch see-
lisch als Person innerlich in Frage gestellt und mich im Prozess meiner Arbeit
verunsichert. Das konnte auch die 2009 in Deutschland unterschriebene
UN-Behindertenkonvention, die 2006 ratifiziert worden war, nicht indern
(vgl. Institut fiir Menschenrechte 2019).

In der Verwendung des Begriffs Be-hinderung beziche ich mich auf die
Definition der sozialen Bedeutung als »soziokulturelle Praxis und Konsequenz
gesellschaftlicher Unterdriickungs- und Machtverhiltnisse« einer »hegemoni-

ale[n] Politik des Behindert-Werdens« (beide Zitate Schillmeier 2007:79,81),

102 Der so genannte Ausgleichsfonds ist eine Geldriicklage an Strafzahlungen, die Un-
ternehmen in Deutschland zahlen, wenn sie unter §% Menschen mit Behinderungen
beschiftigen.

103 Eine FM-Anlage ist eine Art Mikrophon, die iiber einen externen Streamer mit Hér-
geriten gekoppelt ist, um auch hérbehinderten Menschen das Horen und Verstehen
in einem Raum mit vielen Menschen aus einer groferen Distanz zu erméoglichen.
Sie wurde mir mit der Begriindung abgelehnt, dass sich mit der Berufsausiibung als
wissenschaftliche Mitarbeiterin keine »spezifisch bedingte Notwendigkeit« ergeben
wiirde.
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wie sie in Abgrenzung zu einem medizinischen und individualistischen Kon-
zept in den »Disability Studies« vertreten wird (vgl. Waldschmidst, Schillmeier
2007:79). Die>Disability Studiesc begreifen Behinderungen als gesellschaftlich
hergestellte Phinomene (Behindert-Werden) und niche als korperliche oder
geistige Defekte (Behindert-Sein), die fehlende Funktionen und Beeintrich-
tigungen nach sich ziehen (vgl. Schillmeier 2007:79-82).

Da mir meine Rechte im Dezember 2015 durch den Widerspruchs-
ausschuss des Integrationsamtes (Landesamt fiir Gesundheit und Soziales)
zugesprochen, aber nicht eingel6st worden sind, reichte ich im April 2016
mit der Unterstiitzung meiner Vorgesetzten Regina Romhild und der ge-
schiftsleitenden Professorin meines Instituts der Humboldt Universitit zu
Berlin Beate Binder eine Petition an das Berliner Abgeordnetenhaus und den
Deutschen Bundestag ein, um diese ungerechte Situation zu analysieren und
zu beheben. Die Stiftung Arbeit fiir Behinderte (und nicht die zustindigen
Amter) gewihrte mir schliefflich im April 2018 die finanzielle Unterstiitzung
zur Anschaffung einer FM-Anlage'™. Von einem Restgeld und durch eine
blinde Kollegin konnte ich acht der insgesamt 14 vorerst akustisch durchge-
fithrten Interviews transkribieren lassen, doch sechs Interviews kann ich fiir
die vorliegende Arbeit leider nicht heranziehen. Hitte ich schon von Anfang
meiner Forschung an die notwendige behindertenbedingte Unterstiitzung
erhalten und wire ich nicht im Wartemodus festgehalten worden, hitte ich
wahrscheinlich wesentlich mehr Interviews durchgefiihre.

So hatte ich nach zwei Jahren Warten nicht mehr darauf gehoflt, dass
mir meine akustisch aufgenommenen Interviews als eine wesentliche em-
pirische Grundlage meiner Forschung transkribiert werden wiirden. Denn
aufgrund meiner chronischen Krankheiten sowie den Folgen von mehreren
Operationen an den Ohren war es mir nicht méglich, meine Interviews selbst
zu transkribieren. Stattdessen dnderte ich im Mai 2016 in Absprache mit
meiner Doktormutter Regina Romhild meine ethnologische Methodik fiir
meine Forschung und beginnend mit der Feldforschung im dsterreichischen
Graz nahm ich meine Interviews nicht mehr akustisch auf, sondern schrieb
sie auf einem Laptop mit und arbeitete sie retrospektiv nach. Die Interview-
situationen erwiesen sich als konstruktiv, da ich (nebst der Nutzung meiner
Horgerite) bei vor mir sitzenden Interviewpartner*innen von den Lippen
und der Mimik ablesen kann. 15 von meinen insgesamt 29 durchgefiihrten
Interviews sind in Folge dessen schriftliche und keine miindliche Interviews,
was sich im Ausdruck niederschligt. So ist es meinen niedergeschriebenen
Mitschriften eigen, dass sie sich durch ausformulierte Sitze statt einem assozia-

104 Ich bedanke mich fiir diese Unterstiitzung fiir die Anschaffung einer FM-Anlage iiber
Konrad Tack der Stiftung >Arbeit fiir Behinderte«.
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tiven Sprechfluss auszeichnen. Da ich zu bestimmten Nachfragen nicht immer
neu verreisen konnte, hatte ich auch einige Interviews tiber die Chat-Funktion
von Skype durchgefiihrt, was aber wegen diffusen Vorbehalten nicht mitallen
potenziellen Interviewpartner*innen moglich war. Ein folgender Ausschnitt
aus einem dieser Interviews mit Dorothea Kurteu soll diese andere Form von
Erfahrung verdeutlichen:

»[12:27:23] Dorothea Kurteu: Ja, reden ist leichter, aber ich finde, wir haben
das gur hingekriegr und es ist mir jetzt viel leichter gefallen, als hiitte ich allein
deine Fragen beantwortet.

[12:29:01] Inga Scharf da Silva: Ich sehe das auch so. Wenn Du alleine
geschrieben hittest, wiire es ein Buch geworden, aber kein Gespriich. Interviews
sind ja Gespriiche. Nun haben wir ein schwerhériges Gespriich gefiihrt!« (Doro-
thea Kurteu, Filha-de-Santo und Cambona der Gira Graz von lerra Sagrada,
Skype-Char Graz-Berlin, 18.8.2017)

Wahrend der Zeit meiner Forschung bin ich in drei verschiedene Sprachwelten

eingetaucht: Einerseits in die Sprachwelt der Universitit mit den ihnen eige-
nen Begrifflichkeiten fiir ihre Organisationsformen (Formate, Akteur*innen,
Slots), in die Sprachwelt der Naturtherapeut*innen (Impulse, Wahrnehmun-
gen, Lebendigkeit, im Raum wirken) und in die Sprachwelt der horenden
Menschen (Uberflutung, Lautsprache, Richtungshéren). Dies ist mir umso
bewusster geworden, weil ich aufgrund meines Krankheitsverlaufs in den
Jahren zuvor zeitweilig auf je einem Ohr gar nichts mehr gehért hatte. Ich
bin also aus einer Welt der Stille und der Bilder meiner eigenen Malerei
in eine des subjektiv so empfundenen Lirms und der vielen gesprochenen
Worte gekommen. Durch die Operationen an meinem Korper, technische
Hilfen wie neue Horgerite und das Ausprobieren von FM-Anlagen war ich
mit einem véllig neuen Horen konfrontiert, welches meine Wahrnehmung
der Welt grundsitzlich und von Raum im Spezifischen verindert hat. Dies in
meinen Lebens- und Arbeitsalltag zu integrieren, erforderte Aufmerksamkeit
und Reflexion. Diese Reflexion schligt sich auch in meiner gedanklichen
Auseinandersetzung mit Wahrnehmungen (im sechsten Kapitel) in meiner
aktuellen Forschung nieder.

In Ermangelung von fiir mich passenden Begrifflichkeiten fiir meine
Art von Behinderung beziche ich mich auf meine eigene Wortschopfung
der »SchwerHorigkeit« (vgl. Scharf da Silva 2016), begriffen als ziviler Unge-
horsam, den ich auch gesellschaftspolitisch begreife. Im Sinne von Jean-Paul
Sartre meine ich, dass in dieser Reflexion zur verkdrperten Differenz das Bild
eines zuriickgeworfenen Steins als der symbolische Ausdruck fiir Widerstand
gegen eine normierte Denkweise und Fremdbestimmungen von auflen ver-
standen werden kann.
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So ist die vorliegende Forschung selbstverstindlich autobiographisch
durchdrungen. Ich bin als hérbehinderter Mensch'® mein Leben lang eine
Grenzgingerin gewesen, die sich in Zwischenrdumen aufgehalten hat, die
mir einerseits passiv auf den Leib geschrieben wurden und die ich nach und
nach durch eine innere Umwertung zu verarbeiten versuchte. Es ist schon
interessant, dass ich als »SchwerHérige« die erste Cambona, also Ubersetze-
rin, in der Berliner Gruppe von Zérra Sagrada gewesen bin, da mich mein
schlechtes Horen doch an dieser Aktivitit hitte behindern kénnen. Die Fi-
higkeit, die brasilianische Sprache als zweite Heimatsprache auch im Alltag
mit meinem brasilianischen Mann und unserem bilingual erzogenen Sohn
sprechen und idiomatisch tibersetzen zu konnen, brachte mich aber in diese
Position. Dieser Schwellenzustand der >Liminalitit, den Victor Turner als
Begriff geprigt hat, ist wieder eine Position der Vermittlung und Ubersetzung
von zwei Sprachen und kulturellen Selbstverstindlichkeiten und im Fall der
Umbanda eine Position zwischen der Welt der spirituellen Entititen und den
Menschen (vgl. Schmidt 2008:51, Turner 1964). Anne Uhlig'® bezeichnet
schwerh6rige Menschen in ihrem Buch »Ethnographie der Gehérlosen< von
2012 als »Grenzbewohner, die fiir die

»Aufrechterhaltung der Identitit der Gehorlosengemeinschaft als ethnischer
Gruppe [dienen]. An ihnen, bei denen sich anatomische und kulturelle Fak-
toren treffen, die fiir die Konstruktion einer gehérlosen Identitit ausschlag-
gebend sind, werden Grenzen und liminale Riume gesetzt und definiert.
Aus diesem Grund hat das Adjektiv schwerhorig auch eine ethnische und
kulturelle Bedeutung, wenn damit eine anatomisch gehorlose Person in die
liminale Zone verwiesen wird. [...] Liminale Riume befinden sich an der
Grenze und sind durchlissig. Insofern sind sie tatsichlich Ubergangsriume.«

(Anne Uhlig 2012:248)

105 Ich verwende den politisch korrekten Ausdruck »Mensch mit Hérbehinderung« und
auch die adjektivierte Bezeichnung von mir als hérbehinderten Menschen gleicher-
maflen, da ich auch die Subjektivierung des Umstands als etwas sehr Schweres und
Zuschreibendes erfahre. Ich kann es nachvollziehen, dass ich als Mensch im Mit-
telpunke stehen sollte und nicht die mich essentialisierende Zuschreibung meiner
Horbehinderung durch eine Adjektivierung. Ich meine aber, dass diese Kimpfe um
Begriffe cigentlich in das Feld der Teilhabe an Rechten auf gute Arbeit und freie Ent-
scheidungen gehéren.

106 Anne Uhlig wurde zum Institutskolloquium »(Un)Méglichkeiten?! Reflexive Her-
ausforderungen der Disability Studies« am Institut fiir Europiische Ethnologie der
Humboldt Universitit zu Berlin eingeladen, das im Wintersemester 2015/16 gemein-
sam von Sebastian Pampuch, Regina Rémhild, Martina Klausner und mir organisiert
worden ist.
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Ich verstehe die (Europiische) Ethnologie als eine Fachdisziplin, die in und
mit diesen Zwischenrdumen von Gesellschaft und Erfahrung arbeitet. So
nutze ich meine Position als umbandistisches Medium und als »schwerHo-
rige« Frau, um den Wahrnehmungen {iber die Sinne in meiner Forschung
Aufmerksamkeit zu schenken.

Im Sinne einer Methodik des Mit-Gefiihls (method of compassion<) nach
Jone Salomonsen, die sie aus dem Konflikt der distanzierten Identititsan-
forderung durch die Universitit und ihrer Zugehorigkeit zu der modernen
Hexenreligion entwickelte, gehe ich den Versuch ein, nicht nur meine eige-
nen Wahrnehmungen anhand einer narrativen Ethnographie als Medium zu
deuten, sondern im Sinne einer polyphonen Ethnologie auch an die Tran-
ceerfahrungen von anderen anzuschliefen. Salomonsen schligt einen Weg der
Ehtlichkeit jenseits ihr zugeschriebener Positionen von kritikloser Hingabe
an das beforschte Feld oder distanzierter Argumente vor, bei dem emotionale
sowie intellektuelle Aspekte einer Religionszugehorigkeit ebenbiirtig bestehen
diirfen und wendet sich gegen eine Haltung, die stets an einem Nutzen von
Informationen interessiert ist (vgl. Salomonsen 2002:18):

»Compassion does not refer to a wholesale positive embrace, nor to passion-
ate criticisms and arguing, but to something in between: honesty. It shall
designate an attitude in which belief is taken seriously, both cognitively and
emotionally. This means to leave behind the anthropological smethod of
pretentions, which is mainly used to gain access, be it to rituals, to secret
knowledge or to initiations.« (Jone Salomonsen 2002:18)

Dabei handelt es sich in der vorliegenden Arbeit um auto-ethnographische
Einblicke als »wissenschafliche Selbsterzihlung« (Salomonsen 2002:18) auf-
grund der Beschreibung der Art und Weise meiner eigenen Wahrnehmung der
Welt aufgrund meiner Horbehinderung, nicht aber als religiéser Mensch, da
ich erst im Verlauf meiner Forschung zu einer Umbandistin geworden und es
nicht vorher schon gewesen bin. So treibt mich nicht das Bediirfnis um, meine
eigene Welt zu beschreiben, sondern eine emische Sichtweise auf den Zustand
der Trance als Wahrnehmungskategorie zu erdffnen. Schreibend schligt sich
dies als moglichst wortgetreue Wiedergabe von ethnographischen Vignetten
im Text nieder, also »Anschlussméglichkeiten fiir die Geschichten anderer«
(ebd.) aus der Perspektive des Zugangs von innerem Erleben zu erdffnen
(ebd.:19). So setze ich meine emischen Narrationen in der vorliegenden Arbeit
als analytische Autoethnographie um, d.h. als Zusatz zu einer grundlegend
klassischen qualitativen Forschung (vgl. Ploder/Stadlbauer 2013:380), die
ich mit autoethnographischen Elementen verbinde. Methodisch begegne
ich der intellektuellen Verarbeitung meiner eigenleiblichen Erfahrungen und
multisensorischen Beobachtungen im Sinne des Living Fieldwork« von Tanja
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Kubes schreibend, indem ich meine Sichtweisen und Positionen wechsle (vgl.
Kubes 2016).

»Living fieldwork ist also eine Methode, mit der leiblichen Erfahrungen am
und im Korper selbstreflexiv fiir die ethnographische Untersuchung fruchtbar
gemacht werden konnen. Thr Hauptanliegen ist dabei niche, die Erlebnisse
wihrend der Forschung in einen ich-gesittigten autoethnographischen Text
zu Uberfithren, sondern durch die siefe Erfahrung einen emischen Zugang zur
Lebenswirklichkeit der Beforschten zu erhalten und so kulturell beeinflusste
sensorische Dynamiken an Leib und Kérper besser verstehen zu konnen.«

(Tanja Kubes 2014:123) [kursiv i. O.]

Ahnlich wie in den Kiinsten arbeitet auch die Autoethnographie mit einem
performativen Erkenntnisbegriff, der sich von hermeneutisch-interpretativen
Zugingen unterscheidet, indem sie Verstehensprozesse wie die Bewusstwer-
dung meiner sinnesbehinderten Wahrnehmung und des eigenen religidsen
Gefiihls als atheistisch Sozialisierte offen thematisiert und dabei ethnographi-
sche Beobachtungen fiir verschiedene Interpretationen absichtlich offen lasst
(vgl. Ploder/Stadlbauer 2013:377f.).

»Wihrend interpretativ-hermeneutische, »verstehende« Forschung auf die
Rekonstruktion von Bedeutungen abzielt, die beforschte Wirklichkeit repri-
sentieren will und die LeserInnen als KonsumentInnen von Forschungser-
gebnissen versteht, geht performative Forschung davon aus, dass Bedeutung
im Forschungsprozess konstituiert, die beforschte Wirklichkeit durch For-
schung transformiert wird und LeserInnen Forschungsergebnisse produziert.«

(Andrea Ploder/Johanna Stadtlbauer 2013:378)

Der wesentliche Unterschied zwischen dem >Living Fieldwork« zum >Going
Native«ist der des Erkenntnisinteresses. Wahrend die klassischen Beispiele der
einheimisch Gewordenen bzw. véllig in eine neue Gruppe Integrierten mit
dem Forschen authorten, wird das»Living Fieldwork« als methodisches Werk-
zeug angeschen, in der Perspektivwechsel (als Umbandistin, als Wissenschaft-
lerin, als Kiinstlerin) grundlegend sind bzw. die »sensorische Introspektion als
Grundstein der reflexiven Erkenntnisgewinnung« (Kubes 2016:292f.) nutzbar
gemacht werden. Wahrend ein »Going Native« ein Wechsel der Lebenswelten
bedeutet, also ein Verlassen der alten Welt und ein Verbleiben in der neuen
Welt (vgl. Seeber-Tegethoff 2005:370), bedeutet die Methodik des >Living
Fieldwork« keine Unvereinbarkeit oder einen Widerspruch, mit beiden Wel-
ten — der wissenschaftlichen wie der religiésen — verbunden zu bleiben. So
betont Salomonsen auch nicht lediglich eine emotionale, sondern vor allem
auch eine kognitive Nihe zum beforschten Feld (vgl. Salomonsen 2002:21).
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3 Nana | Archiv

»Und ich hatte keine Ahnung, dass es so einen grofsen Wissensschatz gibt. Dass es
Traditionen gibt, die schon so subtil wahrgenommen hatten und so viele Infor-
mationen hatten auch iiber die Natur der Menschen. Das war faszinierend, das
war Heimat fiir mich. Der lanz, die Gira, diese Form von Wahrnehmungen . ..

Da [...] war so viel Verstehen mit dem Kirper, auch wenn man im Kopflange
nicht nachkam und auch heute nicht mit allem nachkomm.« (Nelly Granado,
Yalaxé und Ya Kekeré der Filiation Herisau von lerra Sagrada, im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 15.8.2014)

Ich meine mit Michel Foucault, dass ein Archiv und das darin verborgene und
autbewahrte Wissen um Geschichte, Religion und Kultur ein Ort oder Spei-
cher fiir verborgene Wissensfelder jenseits der Ansammlung von wissenschaft-
licher Erkenntnis durch Schriftstiicke und Dokumente in einer Bibliothek,
einem Museum oder einem staatlichen Archiv als Gebiude und Institution
ist (vgl. Foucault 2015[1969]). Oder, in den Worten der religidsen Akteurin
Nelly Granado der Gira Herisau des 16 Axé Oxum Abalé, ein »Wissensschatz«
eines subtilen Wissens. Foucault verwendet seine »Archiologie des Wissens« als
Methode, um Diskurse und Praktiken und damit eingebundene Aussagen und
Ideen in ihren historischen Bedingungen und Transformationen zu analysie-
ren. Sein Vorgehen dieser Diskursanalyse ist eine Arbeit an Archiven oder eine
Ausgrabung von Wissensspeichern. Er grenzt sich damit von einer {iblichen
Ideengeschichte ab, die aus der Perspektive einer modernen Subjektivitit von
Individuen als Autor*innen geschaffen wurde (ebd.).

In den letzten Jahren wurde das Konzept des Archivs in den unterschied-
lichsten akademischen Fachdisziplinen diskutiert, erweitert und neue Orte
wie Kataloge, Lager, Familienerbstiicke, Film, Design oder Tanz zu Archiven
erklirt (vgl. Knopf/Lembcke/Recklies 2018). Daran mochte ich gedanklich
ankniipfen und diese Kategorien um die kolonialhistorischen Liicken und vor
allem die kollektiven Traumata von Archiven erweitern, die durch spirituelle
Trance vermittelt werden. Im Sinne eines Ungehorsams und Uberwindens ge-
geniiber der westlichen Epistemologie arbeiten Wissenschaftler*innen, Kura-
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tor*innen, Kiinstler*innen und andere Aktivist*innen heutzutage zunehmend
an der Dekolonialisierung von Archiven (ebd.:8).

Auch Hubert Fichte nahm die Ethnologie wie eine Form von Archiologie
wahr, indem er durch das Werkzeug der teilnehmenden Beobachtung »ver-
schiittete Spuren« und ein »verborgenes Unbekanntes« freizulegen versuchte.
Fichte pladierte jedoch, wie bereits Roger Bastide, fiir eine >Poetische Anthro-
pologie« bzw. eine »Poetische Wissenschaft« (vgl. Bastide (1983[1946]), Fichte
1976:363, alle Zitate Reuter 2002:21). Sein methodisches Werkzeug war das
der Poesie, in der Intuition und Intelligenz zusammengedacht werden und
sich vom der Durkheim’schen Schule abgrenzt, in der laborihnliche Unter-
suchungen wie in den Naturwissenschaften sowie die Uberpriifbarkeit der
Resultate zentral waren. Statt einer Detailverliebtheit war auch fiir Bastide
»die literarische Kreativitit als eine Art intuitiver Erkenntnis der Welt« (Reuter
2002:28) wichtig fiir die Feldforschungsarbeit, in der die Vermittlung von
erlebter Wirklichkeit iiber eine gefithlsmiflige Anniherung und Verstindnis
grundlegend sind. Fichte und Bastide entwickelten beide Strategien, sich den
Essentialisierungstendenzen der analytischen Sprache zu widersetzen und die
vielschichtige Realitit auf Eindeutigkeit festzuschreiben (ebd.).

Die Orixd Nani aus der afrobrasilianischen Mythologie und der im Fol-
genden erzihlte Mythos steht hier sinnbildlich fiir das Ausgraben von kollektiv
weitergetragenen Wissensschitzen im Sinne Foucaults. Oder, in den Worten
von Astrid Kreszmeier »Wir Menschen tragen ein Gedichtnis von Urzeiten
bis heute in uns.« (Kreszmeier 2012).

Nand, die aus dem Schlamm erschaffende Gottin

Die ilteste aller Wassergdttinnen ist die Orix4 Nana. Sie wird mit dem
Yoruba-Begriff /yd Agba beschrieben, eine alte Frau. Nani ist eine
langsame, wohlwollende, wiirdevolle, bedichtige und weise Orixd,
weniger impulsiv als vielmehr reflektiert (vgl. Verger 2013[1957]:241).
»Agem com seguranca e majestade«'”” (ebd.). Als dlteste Wassergottin
reprisentiert sie Erfahrung, Weisheit und Geduld. Sie versinnbildlicht
das stehende Wasser und ist als Seinsqualitit das Moor, der Sumpf
und der Lehm und steht daher auch mit der Erde in Verbindung,.
Der Nana geweihte Tag ist der Sonntag, ihre Farben das Lila und das
Veilchenblau (vgl. Verger 2013[1981]:240). Nana ist sogar dlter als

die Schopfung selbst, da sie schon vor allem anderen existierte, wie es

107 Sie handeln mit Sicherheit und Majestit



Das Schreiben, Zuschreiben, Festschreiben: Die »Writing Culture«-Debatte

im Mythos >lemanjd cura Oxald e ganha o poder sobre as cabecasc%
(vgl. Prandi 2001:3971F.) erzdhlt wird. In diesem Mythos erhilt jede/r
Orixd ihren oder seinen Raum. »Deu [...] Nan4, a sabedoria dos mais
velhos | que a0 mesmo tempo é o principio de tudo | a lama primoridial
com que Obatald modela os homens«'® (ebd.:398).

Sie ist der schlammige Urgrund der Welt, aus der die Menschen
geformt wurden, wie es im Mythos >Nani fornece a lama para a mo-
delagem do homem''° (ebd.:196f.) berichtet wird. In diesem Mythos
wird erzahlt, wie Oxald mit der Schaffung der Welt und des Menschen
beauftragt worden ist, aber es weder durch Luft, Holz, Stein, Feuer, 0l
Wasser oder Palmwein zustande brachte. So kam Nana Buruku ihm
zu Hilfe (»Foi entdo que Nana Burucu veio em seu socorro«!'!), die
ihm mit Schlamm aus der Tiefe des Sees half, in dem sie wohnte (»o
barro do fundo da lagoa onde morava ela. A lama sob as dguas, que é
Nani«''?). So konnte Oxald den Menschen aus Lehm formen.

Als Todesgdttin wird sie mit »Salt bd Nanal« (Wir vertreiben den
Tod mit Nana!) gegriiffit. Wenn Menschen sterben, werden sie von
Nani zum Tod begleitet und gehen zuriick zur Erde, zu Nana Buruku.
»Mas tem um dia que o homem morre | E seu corpo tem que retornar
A terra, voltar  natureza de Nani Bucurucu. | Nana de a matéria no
comego | Mas quer de volta no final de tudo o que é seu.«!"> (Prandi
2001:197).

Die Legende sNana tem um filho com Oxalufad™ (vgl. Prandi
2001:1981t.) erzihlt von der Beziehung von Nana mit dem alten Oxald,
Oxalufa. Sie basiert darauf, dass Nana als Rechtsprecherin allgemein
anerkannt war, doch ihr Urteil meist als zweifelhaft angesehen wurde,
da sie Minner immer hérter bestrafte und Frauen bevorzugte. Um sie
zu besinftigen, beschlossen die mannlichen Orixds, Nana einen Lieb-
haber zu beschaffen, Oxalufa. Als sie sich in ihn verliebte, wiinschte

108 lemanjd heilt Oxald und gewinnt die Macht tiber die Képfe.
109 Gab [...] Nana, die Weisheit der Altesten, die gleichzeitig der Anfang von allem ist,
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der Urschlamm, mit dem Obatald die Menschen modelliert.
Nana hilt den Schlamm bereit, um die Menschen zu erschaffen.
So kam also Nana Burucu zu seiner Rettung

Der Schlamm vom Grund der Lagune, in der sie wohnte. Der Schlamm iiber den

Gewissern, das ist Nana.

Aber es gibt einen Tag, an dem der Mensch stirbt. | Und sein Koérper muss zur Erde
zuriickkehren, zur Natur von Nani Bucurucu. | Am Anfang gab Nana die Materie |

Aber sie will am Ende alles zuriick, was ihr gehért.
Nana hat einen Sohn mit Oxalufa

m
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sie sich einen Sohn von ihm. Er aber erwiderte, dass sie beide das
gleiche Blut haben. So lieff Nana Oxaluf durch ein magisches Pulver
einschlafen, schlief mit ihm und wurde schwanger. Als er wieder er-
wachte, konnte er Nana nicht mehr trauen, verlief$ sie, um mit Iemanjd
zu leben (ebd.).

Der Mythos >Nani proibe instrumentos de metal no seu cultod™
(vgl. Prandi 2001:200f.) erzihlt von der Rivalitdt zwischen Ogum und
Nana Buruku. Da Ogum der Eigentiimer von allem Metall ist, das
fir die Opferung von Tieren fiir die Orixds benétigt wird, verzichtete
Nana in religiésen Zeremonien auf den Gebrauch von Messern und
allen Objekten aus Metall (ebd.).

Wie alle mit Wasser assoziierten Gottinnen ist auch Nanas Bereich
das des gefiihlten Erlebens und der emotionalen Aus- bzw. Unausge-
wogenheiten (vgl. Kreszmeier 2008:159). »Der irdische Wasserkreis-
lauf erzihlt uns Menschen eindriicklich und sinnlich nachvollziehbar
von den permanenten elementaren Zusammenhingen von Bewe-
gung, Reinigung und Neugeburt.« (ebd.), in dem der Orixd Nana
fiir eine Phase der Reinigung steht. So werden u.a. auch medizinisch
die verschiedenen Schlamm- und Moorqualititen traditionellerwei-
se zur Heilung angewendet. Sie ist zustindig fiir das Uberleben, fiir
die Wiedergeburt nach einer schweren Krise durch Krankheiten und
unerklirlichen und unbewussten Blockaden. Sie ist der Anfang und
das Ende. Auf der kosmischen Ebene transformiert sie die lihmenden
Gefiihle eines Traumas in wieder lebbare Momente. Erinnerungen
werden vergessen, um wieder neu geboren zu werden. Symbolisch gibt
der feucht gewordene Boden, der Nanas eigene Schlamm, dem Wasser
Festigkeit und somit eine Grundlage, um ein neues Leben aufzubauen
(vgl. Seteporteiras 2012).

Ich verwende den Begriff des Archivs als emotionalen Wissensbestand, der
das kulturelle Geddchtnis transportiert und durch Generationen iiberliefert,
indem es in der umbandistischen Religionspraxis tiber die Trance im Kérper
vermittelt wird. Walter Mignolo betont die Wichtigkeit des Korpers, an dem
sich Diskurse und Machtfragen spiegeln:

»It is from the body, not the mind, that questions arise and answers are

explored. What calls for thinking is the body, rather than the mind, and the

115 Nana verbietet Werkzeug aus Metall in ihrem Kult
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questions that Fanon’s Black body asks are not prompted because the body is
Black, but because Black bodies have been denied or questioned Humanity
in the imperial rhetoric of modernity.« (Walter Mignolo 201 1:xxiv)

Ich kniipfe in der Idee eines Gefiihlsarchivs an den Begriff von Ann Cvet-
kovich an, den sie 2003 durch ihr Buch >An archive of feelings prigte. Sie
wendete in ihrer Forschung diesen Begriff auf Traumata von lesbischen Frauen
in New York an, die die Bewusstwerdung von individuellem Trauma im Alltag
in ihrer Gefiihlswelt archivieren und durch die Kiinste sichtbar werden lassen.
Sie werden in den Bereich der 6ffentlichen Kultur und politischen Commu-
nities durch Aktivismus, Performance, Literatur etc. transformiert!'®. Trauma
wirkt, so Cvetkovichs These, als Katalysator und Erzeuger fiir Archive (vgl.
Cvetkovich 2003). Vergleichbare Kérperarchive als lebendige Archive tradie-
ren in der Umbanda ein Wissen um Geister und Géotter, ihre Bewegungen
und ihr gefiihltes Wesen. Der Korper, der in der Umbanda als Vermittler
bzw. als Medium genutzt wird, ist mobil und allzeit prisent, was sowohl in
transatlantischen Reisen (u. a. zwischen der Schweiz und Brasilien), aber auch
bei zahlreichen Umziigen der Gruppen von 7erra Sagrada zu angemieteten
Unterkiinften im Stadtgebiet Berlins, Berns oder Ziirichs von Bedeutung ist.

Da die yorubanische Muschel-Divination, das _fogo-de-biizios, im /¢ Axé
Oxum Abalé nicht die zentrale Grundlage der Initiation ist, sondern seit 2018
lediglich als spezielles beratendes Mittel in besonderen Momenten fiir Gést*in-
nen und die religidsen Akteur*innen gegen eine Bezahlung angeboten wird
und in den ersten 12 Jahren seit dem Bestehen von 7érra Sagrada nicht bestand,
sind die Erkenntnisse tiber den eigenen Kérper und ein als emische Katego-
rie oft zitiertes Korperwissen umso bedeutungsvoller. Die religiose Akteurin
Bettina Grote der Gira Berlin von Térra Sagrada betont die Wichtigkeit dieses
Kérperwissens im spirituellen Alltag folgendermafen:

»Wir haben ja [...] hier [die Gira] [...] von Null auf Schritt fiir Schritt entste-
hen lassen [...]'Y. Dabei waren die regelmiifSigen Besuche der Camarinhas'®
wesentlich. Um dort in der grifSeren Gruppe [...] kirperlich zu tanken, was

116 Vgl. hierzu »Wege und Wurzeln: Brasiliens kulturelle Kannibalisierung« in diesem Ka-
pitel, in dem ich auf die Verbreitung von Wissen aus den afrobrasilianischen Religi-
onen in die &ffentliche Kultur eingehe. Die bekannteste Vermittlung von religiésem
Wissen findet sich in Brasilien durch die Gesiinge der afrobrasilianischen Religionen
in der »Musica Popular Brasileirac.

117 Vgl. zum Aufbau der einzelnen Gruppen von 7Téerra Sagrada das vierte Kapitel der
Sakralen Globalisierung.

18 Camarinhas sind rituelle Riickzugstage in Umbanda- und Candomblé-Gemeinschaf-
ten.
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man alles lernen kann. Es ist ja nicht nur das Lieder lernen und das Wissen, dass
man sich jetzt tiber den Kopf aneignet — es ist hauptsichlich, so habe ich es emp-
funden, das korperliche Lernen [...] in der grofSeren Gemeinschaft des gesamten
Terreiro ... [...]. Im Anschluss bringen wir das Erlebte auch in die Gira ein [...].
Wir erziblen ja gar nicht viel dariiber, was bei Camarinhas geschieht, wir lassen
es wieder wirken.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-Santo der Gira Berlin,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016)

Die Speicherung von Erinnerung und Wissen um vergangenes Leben in der
Form von Ahn*innenfeldern, die sich durch spirituelle Entitdten und Orixds
manifestieren, kénnen kérperlich als auch gleichzeitig historisch vermittelt
sein, wie ich es im Folgenden veranschaulichen werde.

3.1 Die Lucken der Archive

»Die Potenzen des Synkretismus sind unbegrenzt, meine Liebe.
Wenn Sie wollen, kann ich Thnen auch die politische Version
dieser Geschichte liefern. Die Gesetze des neunzehnten Jahrhun-
derts geben den Sklaven die Freiheit wieder, aber im Bemiihen,
die Stigmata ihrer Sklaverei loszuwerden, verbrennen die Frei-
gelassenen alle Archive des Sklavenhandels. Die Sklaven werden
der Form nach frei, haben aber nun keine Vergangenheit mehr.
Infolgedessen versuchen sie, eine kollektive Identitit wiederzufin-
den, da sie die familiiire verloren haben. Sie kehren zuriick zu den
Waurzeln. Das ist ihre Art, sich — wie ihr Jungen heute sagt — den
herrschenden Kriften zu widersetzen.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:217)

In Brasilien ist, wie es Umberto Eco in seinem Roman >Das Foucaultsche
Pendel« als Akt der Befreiung beschreibt, schon im Vorfeld des historischen
Moments der Abschaffung der Sklaverei 1888 (als letztem Land der Erde)
ein Teil des kulturellen Erbes bewusst zerstort worden. Von Abolitionisten
unter der Initiative des Ministers Ruy Barbosa, die sich damit vollstindig von
den Griueln der kolonialen Vergangenheit verabschieden wollten, sind 1851
Dokumente des Sklavenhandels als Ausdruck der Hoffnung auf eine neue
Zeit aus den staatlichen Archiven von Rio de Janeiro verbrannt worden (vgl.
Cossard 2008[2006]:25). Damit sollte die Erinnerung und das kollektive Ge-
dichtnis an diesen Gewalt- und Machtakt der Sklaverei wihrend der Koloni-
alzeit ausgeldscht werden, den Menschen tiber Menschen ausgetibt haben (vgl.
Sofsky 1996:201), doch gleichzeitig wurde damit auch umfassendes histori-
sches Wissen iiber die Herkunft und das Leben der versklavten Afrikaner*in-
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nen und ihre religiésen Traditionen vernichtet (vgl. Verger 1987[1968]:16),
die in spdteren Zeiten fiir ihre Identitit von Bedeutung hitten werden kénnen.
Im Zuge dieser gesellschaftlichen Transformation ist 1889 die erste Republik
(die sogenannte >Fdderative Republik Brasiliensq) unter dem Motto >Ordem
e Progresso« (Ordnung und Fortschritt) als Ausdruck fiir ein laizistisches und
positivistisches Ideal ausgerufen worden.

Ann Stoler befiirwortet eine Lesart von kolonialen Verwaltungsarchiven
nicht nur in der ihr eigenen Logik (»along the grain«), sondern auch zwi-
schen den Zeilen und »gegen den Strich« (»against their grain«) ihrer verin-
nerlichten Rassifizierung und der Reproduktion von Ohnmacht, die durch
eine »ethnographische Sensibilitit« erfolgen kann und »beunruhigende und
erwartungsvolle Modi« (alle Zitate Stoler 2002:109) zur Sprache bringen.
In der vorliegenden Arbeit verfolge ich ein Lesen der kolonialen Archive im
Korperwissen, das sich durch Tanz und Trance in den personalen Medien
manifestiert und im Menschen selbst aufbewahrt und weitergegeben wird.

Saidiya Hartman und Christina Sharpe gingen im Humboldt Forum
in Berlin im November und Dezember 2017 gemeinsam mit der »Mobilen
Akademie Berlin« in ihrer Inszenierung >Die Leerstelle: Das Nachleben der
Sklaverei und die Liicken der Archivecals Teil der Veranstaltungsreihe »Das
Milieu der Toten« auf die Unméglichkeit einer Beschreibung von Sklaverei
ein, da diese historischen Leerstellen nicht dokumentiert und weitergege-
ben worden sind, obwohl sie noch immer die Gegenwart Schwarzer Leben
bestimmen. Sie erweitern damit den Ansatz von Hartmann, die Prisenz
von Frauen — emblematisch dargestellt als Venus und, so meine ich, auch
in der Figur der spirituellen Entitdt der Preta Velha als »Schwarze und alte
Sklavin« in der Umbanda — in den Archiven der atlantischen Sklaverei zu
erinnern. Hartman st6ft in ihrer Erdrterung an die Grenzen des Unsagbaren
und arbeitet schreibend an der Unméglichkeit, von der Gewalt des Archivs
zu reden.

»Hers is the same fate as every other Black Venus: no one remembered her
name or recorded the things she said, or observed that she refused to say
anything at all. Hers is an untimely story told by a failed witness. It would
be centuries before she would be allowed to »try her tongue.« [...]

An act of chance or disaster produced a divergence or an aberration from
the expected and usual course of invisibility and catapulted her from the
underground to the surface of discourse. We stumble upon her in exorbitant
circumstances that yield no picture of the everyday life, no pathway to her
thoughts, no glimpse of the vulnerability of her face or of what looking at
such a face might demand. We only know what can be extrapolated from an
analysis of the ledger or borrowed from the world of her captors and masters
and applied to her. Yet the exorbitant must be rendered exemplary or typical
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in order that her life provides a window onto the lives of the enslaved in
general.« (Saidiya Hartman 2008:2)

»Wie aber konnten die Leere und die Grenzen des Archivs der Sklaverei er-
zihlend und imaginierend tiberschrieben werden?« (Mobile Academy 2019,
vgl. Humboldt Forum 2019, Hartman 2008). Meine in dieser vorliegenden
Arbeit ausformulierte Deutung eines spirituellen Fallbeispiels der Umbanda
im mitteleuropiischen Raum ist gewissermafSen eine mogliche Antwort da-
rauf, indem durch die Verkorperung von »Geist(ern)« und Bewusstsein auf
die Folgen des europiischen Kolonialismus des Genozids und der Sklaverei
aufmerksam gemacht werden kann. Archive aus Emotionen und Sensibilitit
kénnen sich in spirituellen ebenso wie in kiinstlerischen Medien einen Raum
schaffen, um bewusst und sichtbar zu werden.

»lch habe das Gemiilde »Lampedusac in den Jahren 2015 bis 2017 gemals'?®, nach-
dem ich seit 2012 zehn Gemiilde fiir meinen Orixd-Zyklus gemalt hatte, dann war
Stille. Die menschliche Tragidie, dass das Mittelmeer wegen der Flucht von Menschen
aus Kriegs-und Krisengebieten in arabischen und afrikanischen Lindern zu einem
Friedhof wurde, liefS mich nicht mebr weitermalen. Also begann ich mit diesem Bild.

Erst nach diesem Prozgess las ich Rosi Braidotti, die in ibhrer »Politik der Affirmati-
on« schreibt: » Die von den Medien induzierte Gewdhnung an die Bilder von Leichen
verwandelt die meisten Menschen, die in der Festung Europa und der iiberrepriisen-
tierten westlichen Welt leben, in Zuschauer*innen der Pornographie des Leidens.«
(Braidorti 2018:8f.).

Die Unberechenbarkeit des tiefen und weiten Meeres, das mit seinen Wellen Des-
orientierung in den Kopfen der iiber sie fahrenden Menschen auslost. Das Verloren-
sein auf hober See. Deshalb ist das Bild nicht ausgefiillt nur mit dem Boot mit den
iibervielen Menschen an Bord, sondern auch mit viel Wasser.

Erst zwei _Jahre spiiter sind die Schatten der Toten auf dem Bild dazugekommen,
um es fertiggustellen. Ich habe Stellen frei gelassen, Skizzierungen nicht weitergemals,
weil es eben diese Liicken gibt. Tote. Ich habe auch das erste Boot nicht iibermalk,
sondern durchschimmern lassen, weil es ein Boot der Uberlebenden und eines der
Toten auf diesem Bild gibr.

Erst spater ist mir aufgefallen, dass dieses Bild auch ein Verweis auf die ersten
gewaltsamen Verschiffungen von Menschen gibt, die als Sklavinnen und Sklaven iiber
das Meer gebracht wurden. Nun fliichten die Menschen wieder iiber das Meer, dieses
Mal als langfristige Folge eben dieses Kolonialismus.« (Ethnographische Vignette, 1SdS,
Berlin, 21.12.2018)

119 Vgl. Cover des Buches.
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Im Folgenden werde ich zuerst auf kollektive Traumata, Kérpergedichtnis
und Transformation eingehen. Ich beziehe mich dabei nicht auf eine psy-
chologische Diskussion und Deutung von Trauma, sondern auf Traumen,
wie sie in der Vorstellung im allgemeinen Gebrauch tiblich sind und fiir die
kulturwissenschaftliche Untersuchung fruchtbar gemacht werden kénnen.
Ich gehe dann dazu iiber, die unterschiedlichen gesellschaftlichen Kontexte in
Brasilien und Mitteleuropa sowie die Rolle des sikularen Staates und der damit
einhergehenden Verhaltenskodexe im 6ffentlichen Raum zu untersuchen, um
durch eine Untersuchung der Umbanda nicht nur die Liicken der Archive
zu fiillen, sondern auch einen maéglichen Bezug zur Rolle der umbandischen
Religionspraxis von Térra Sagrada zu geben.

3.2 Oxumaré | Trauma als Wissensarchiv

»When we leave tyranny behind, what do we do with the consequences of
the tyranny that remain in the country and in the psyche [...] and in the
body of the people themselves?« (Ariel Dorfman, zitiert nach Kithner 2002:9)

Traumata sind leidvolle Erlebnisse, die die Seele und Widerstandstihigkeit
eines Menschen oder einer Gruppe von Menschen tiberfordern. Es sind Erfah-
rungen von Ohnmacht und Ausgeliefertsein (vgl. Kithner 2002:10,35) eines

»[...] vitale[n] Diskrepanzerlebnis[ses] zwischen bedrohlichen Situationsfak-
toren und den individuellen Bewiltigungsmaoglichkeiten, das mit Gefiihlen
von Hilflosigkeit und schutzloser Preisgabe einhergeht und so eine dauer-
hafte Erschiitterung von Selbst- und Weltverstindnis bewirkt.« (Gottfried
Fischer/Peter Riedesser 1998:79)

Wegen ihrer tiberwiltigenden Schmerzhaftigkeit werden diese grenziiber-
schreitenden Ereignisse vom Bewusstsein abgespalten und fiir kurz oder lang
aufgehoben. Diese wechselseitige Relation von Vergessen und Erinnern be-
nennt Aleida Assmann als eine »eingekapselte Erfahrungc:

»Wenn ein in den Korper eingelagerte Erinnerung vom Bewufitsein ginz-
lich abgeschnitten ist, sprechen wir von einem Trauma. Darunter wird eine
korperlich eingekapselte Erfahrung verstanden, die sich in Symptomen aus-
driickt und einer riickholenden Erinnerung versperrt.« (Aleida Assmann

2006[1999]:21)

Wenn Trauma durch Folter, Vergewaltigung, Mord und Genozid, Geiselnah-

me, Vertreibung oder Krieg zwischenmenschlich verursacht sind und nicht
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von einer dufleren Quelle herrithren wie Autounfille, Naturkatastrophen oder
schwere Erkrankungen (vgl. World Health Organization 2019), beruhen sie
meist auf dem Missbrauch von Macht, die innerseelische Verinderungen
im Traumatisierten verursachen, wie es Annette Kiihner ausfiihrt: »Der T4-
ter dringt durch die Tat in die Innenwelt des Opfers ein, zerstdrt nicht nur
Grundannahmen, sondern insgesamt die psychische Struktur des Opfers.«
(Kithner 2002:36). So werden Traumatisierte in ihrer Integritit verletzt. Viele
der Folgen von traumatischen Ereignissen wie »Flashbacks, Schliisselreize als
Erinnerungsmomente, und den Dissoziationen, die zum Krankheitsbild der
posttraumatischen Belastungsstérung (PTBS) gehoren, haben daher auch
mit Kontrollverlust zu tun (ebd.:25f.,35). Dies zeigt sich auch in den Sym-
ptomen, die traumatischen Ereignissen folgen, die in dem gegensitzlichen
Verhalten einer inneren Abwehr und Verleugnung wie Lihmung, Leere von
etwas Nicht-Greifbarem und Nicht-Verortbarem, Isolation und andererseits
der Intrusion, d.h. Zustinden der wiederholten Erinnerung durch Gedanken,
Albtraume, Angst- und Erregungszustinde miinden. »Der Konflikt zwischen
dem Wunsch, schreckliche Ereignisse zu verleugnen, und dem Wunsch, sie
laut auszusprechen, ist die zentrale Dialektik des Traumas.« (Lewis Herman
2014 [1992]:9).

Als Versuch, das Trauma in die eigene Lebensgeschichte zu integrieren,
gehort auch das bruchstiickhafte Erzihlen von traumatischen Ereignissen
als eine Art Zwischenzustand, in dem »man erzihlt, ohne richtig zu erzih-
len.« (Kithner 2002:24). Es sind aber auch Folgeerscheinungen der Rache, der
Scham, Nichtsprechenkénnen oder des Schweigens moglich (ebd.:37-40).
Judith Lewis Hermann untermauert diese These mit ihren therapeutischen
Erfahrungen mit Trauma-Patienten: »Therapeuten kennen den sehr beson-
deren Augenblick der Erkenntnis, wenn unterdriickte Gedanken, Gefiihle
und Erinnerungen an die Oberfliche kommen. Solche Augenblicke gibt es
in der gesellschaftlichen Geschichte ebenso wie in der individuellen.« (Lewis
Herman 2014[1992]:10).

Seit den 1970er Jahren beschiftigt sich neben den kulturwissenschaftlichen
Ansitzen von Aleida und Jan Assmann (auf die ich im siebten Kapitel tiber Er-
innerung und Gedichtnis vertieft eingehen werde) auch die Friedensforschung
mit den Folgen von Massen- und Vélkermorden. Mit den Jahren warf sie die
Frage nach der Konfliktbearbeitung und dem Intervenieren von Dritten in
derartig traumatischen Ereignissen fiir Kollektive auf (vgl. Kiithner 2002:5).
Lewis Herman weist auf die politische Dimension und die Verbindung zwi-
schen individuellen und kollektiven Traumata hin:

»Im Augenblick scheint die Untersuchung seelischer Traumata als legitimes
Forschungsgebiet fest etabliert. [...] Doch die Geschichte lehrt uns, dafd das
Wissen auch wieder untergehen kann. Ohne den Riickhalt in einer politischen
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Bewegung konnte die Erforschung psychischer Traumata noch nie vorange-
trieben werden. Das Schicksal dieses Wissensgebiets ist mit dem Schicksal
der politischen Bewegung verkniipft, die es wihrend der letzten hundert
Jahre aufgebracht und am Leben erhalten hat. Ende des 19. Jahrhunderts
kimpfte man fiir die weldiche Demokratie, Anfang des 20. Jahrhunderts fiir
die Abschaffung des Krieges, im spiten 20. Jahrhundert fiir die Befreiung
der Frau. Alle diese Ziele sind geblieben. Und alle sind letzdlich untrennbar
miteinander verkniipft.« (Judith Lewis Herman 2014 [1992]:51).

Angela Kithner hat 2002 erstmals versucht, den Begriff des »Kollektiven Trau-
mas¢ zu systematisieren. Sie kniipft einerseits an das Trauma-Konzept der
Individualpsychologie an und andererseits an kollektive Phinomene zum
Konzept der Identitdt nach Maurice Halbwachs und Aleida und Jan Assmann
(vgl. Lewis Herman 2014[1992]:9,16f.). Kithner unterteilt zwischen dem
Ansatz des kollektivierten Traumas« und dem kollektiven symbolvermitteltem
Traumacals Unterkategorien des allgemeinen Begriffs des kollektiven Traumas.
Das kollektivierte Traumac fithrt zu einer kollektiven Identitit durch eine ge-
teilte traumatische Erfahrung (ebd. 15), wie es durch die Shoa in Deutschland
passiert ist, wobei Tiéter und die wenigen tibrig gebliebenen Opfer gemeinsam
in der gleichen Gesellschaft weiterleben (wobei betont werden muss, dass der
Grofiteil der jiidischen Bevolkerung in Deutschland ermordet worden oder in
andere Lander der Welt ausgewandert ist). Das kollektive symbolvermittelte
Trauma« wiederum beschreibt die Gesellschaft, die in indirekter Identifikation
mit den Opfern eines traumatischen Ereignisses stehen (ebd.), wie etwa ein
Teil der brasilianischen Gesellschaft nach dem Genozid an einem Grofteil
der indigenen Bevolkerung.

Ich lese die kollektiven Traumata'? in den Liicken, den Leerstellen, dem
Verstummen, dem Schweigen und der Unsichtbarkeit, die sich durch einen
Bruch an der Schnittstelle zwischen Leben und Tod und Gewalt herstellen.
Daniel Libeskind benennt diese strukturellen Traumata als eine »Abwesenheit
einer Gemeinschaft bei aller méglichen geistigen Anwesenheits, als »Orte
des Nicht-Seins« (Libeskind 1997:4) und prophezeit: »Heute [...] werden
wir uns langsam bewuf3t, daf§ das nichste Jahrhundert méglicherweise nicht
so sein wird, wie wir uns das vorgestellt hatten: beherrscht von fortschreiten-
dem Vergessen, weitere Distanzierung und weiterer Verleugnung der Leere.«

120 Erste Uberlegungen zum Thema der Traumaverarbeitung in der brasilianischen Um-
banda habe ich 2012 auf der Tagung »Menschenbilder in der Populirkulcur. Konflikte
und Wandel« an der Universitit Wien vorgetragen sowie 2015 im Labor Medien des
Instituts fiir Europiische Ethnologie der Humboldt Universitit zu Berlin, wo ich erste
Beobachtungen und Gedanken zu dieser Thematik der Umbanda im deutschsprachi-
gen Raum Europas ausformulierte.
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(ebd.:5). Libeskind beschreibt diese Traumata und Abwesenheit von Leben
als »implizierte Zerstorungs, die er in seiner Architekeur sichtbar machen will:

»Ich meine nicht Zerstérung von Kultur im allgemeinen Sinne, sondern die
tatsichliche Vernichtung derer, die Kultur erst lebendig werden lassen. Diese
Abwesenheit ist etwas wirklich Unvorstellbares. [...]

Abwesenheit tritt zeitgleich mit Banalitit und Mittelmiigkeit auf, die
ihrerseits leere Riume, leere Geschichte in sich tragen. Aber wie kann diese
entleerte Geschichte wiederaufgenommen werden in den Kreis des Lebens?
Meine Idee basiert vielmehr auf der unversohnlichen Liicke.« (Daniel Libes-

kind 1997:9)

So birgt der von mir geprigte Begriff eines > Traumas als Wissensarchiv« eine
Widerspriichlichkeit, da ein Trauma eine Leerstelle und etwas Nicht-Ausge-
sprochenes und der Verlust von Erinnerung kenntlich macht. Doch bedeuten
Traumata, die erinnert werden, ein Wissen um Zerstérung, Gewalt, Leid,
Unertrigliches und der Verlust an aus dem Leben gerissenen Menschen. Um
eben das Fehlen jener geistigen Anwesenheit, die Libekind nennt, geht es
mir; um das tiber Generationen wie in einem Archiv aufbewahrte und im
kollektiven Gedichtnis und den Kérpern tiberlieferte Wissen von koloni-
alisierten und ermordeten Menschen, dessen physische Abwesenheit eine
kollektive Wunde'?! in den Gesellschaften in Brasilien hinterlassen hat (wie
die im >Manifesto Antropofdgo« benannte Abwesenheit der Tupi, worauf ich
im Folgenden eingehen werde) und in der Umbanda im deutschsprachigen
Europa als Resonanz nachklingt. Der Ermordeten soll erinnert werden. Das
unbewusste Trauma der Zerstérung wird als eine Form von Wissensarchiv
durch die umbandistischen Medien verkdrpert, um ein neues Bewusstsein
zu generieren. Judith Lewis Herman erinnert an den Volksmund, indem
sie betont, dass die immaterielle Welt der »Geister« von bereits verstorbenen
Menschen den nachlebenden Generationen erst Ruhe geben, wenn ihre Ge-
schichte erzihlt und verstanden wurde:

»Viele Sagen und Mirchen berichten von Geistern, die nicht in ihren Gribern
ruhen wollen, bis ihre Geschichten erzihle sind. Mord muss ans Tageslicht.«
(Judith Lewis Herman 2014:9)

Wesentlich ist dabei die berechtigte Kritik, dass im Trauma-Begriff Téter*in-
nen und Opfer gleichermaflen benannt werden. Angela Kithner schligt fiir

121 Das Wort Trauma entstammt dem Griechischen und bedeutet Wunde oder Verlet-
zung,.
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den deutschen Kontext deshalb den Begriff des Bruchs« fiir den historischen
Zeitpunkt der Greueltaten der Nationalsozialist*innen fiir die T4ter*innen vor
(vgl. Kithner 2002:13) und schlieft darin an von Dan Diner 1988 geprigten
Begriff des Zivilisationsbruchs an (vgl. Diner 1988).

Aby Warburg'® tibertrug mit seinem Begriff des »Leidschatzes der
Menschheit« die psychologische Erkenntnis von Sigmund Freud tiber trau-
matische Erfahrungen auf die Kultur und formulierte, dass die kollektiven
Geschichts-Traumata weder erinnert noch vergessen werden kénnen, sondern
im kollektiven Unterbewusstsein als Form von Archiv aufgehoben werden.
Erst zu einem spiteren Zeitpunkt kénnen Genozide wieder sichtbar wer-
den, um eine symbolische Anerkennung einzufordern (vgl. Aleida Assmann
2006[1999]:372). Dies tritt manchmal Jahre oder Jahrzehnte, sogar noch
Generationen spiter ein und wird durch das Phinomen der Nachtriglichkeit
auch immer wieder neu umgedeutet und durch die Gegenwart modifiziert

(vgl. Kithner 2002:28f.). Jan Assmann bekriftigt diese These:

»Der Tag wird kommen, an dem die Amerikaner den verschleppten und
versklavten Afrikanern und den ihres Landes beraubten Indianern [...] ein
Denkmal setzen. Jeder weif$ und fiihlt, wie dringend geschuldet diese utopi-
sche Form der Erinnerung ist [...]

In solchen Akten der Anerkennung von Leid, das anderen ohne deren
Verschulden zugeftigt wurde, zeichnen sich die Umrisse eines universalisierten
Bindungsgedichtnisses ab, dass sich auf gewisse Grundnormen der Men-
schenwiirde verpflichtet.« (Jan Assmann 2000:36)

Im Fall der Umbanda werden nicht nur Denkmiler im 6ffentlichen Raum
aufgestellt (z. B. das> Monumento ao Caboclo« (Denkmal fiir den Caboclo) in
Campo Grande in der brasilianischen Stadt Salvador da Bahia), sondern in
afroamerikanischen Religionen auch lebendige Verkorperungen in Menschen
vollzogen. Ich méchte hierfiir Walter Mignolo in seinem Buch »The darker side
of western modernity. Global futures, decolonial options< von 2011 zitieren
und seine Gedanken auf mein Fallbeispiel anwenden. Er geht ein auf die

»[...] very modern idea that history is singular, that there is only one historical
line so that once something new appears, what existed before is superseded
and relegated to the past — to history, precisely. [...]

Today we see that »the first nomos« of the earth was not »destroyed.
Because they were not destroyed they are reemerging in the twentieth-first

122 Aby Warburgs (1866-1929) Forschungen und Schriften treten zunehmend erneut ins
Bewusstsein, was sich an der Menge an aktuellen Tagungen iiber ihn zeigt.
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century in different guises: as religious and ancestral identities re-articulated
in responses to and confrontation with Western global designs [...]. This is
not, of course, to propose a return to the past but, precisely, to open up the
roads toward global futures.« (Walter Mignolo 2011:30)

In Anlehnung an Aleida Assmanns Begriff vom »bewohnten Erinnerungs-
raumc (Aleida Assmann 2006:408) mdchte ich hier von einem Schutzraum
als Archiv von Vergessenem und wieder neu Erinnertem sprechen, der die
Erfahrung von Gewalt und Tod aufbewahrt. Ein Schutzraum ist ein temporir
begrenzter Raum, wo es noch um das Uberleben geht und noch keine dauer-
haften Freiriume existieren und »sich Zukunftserwartungen keineswegs von
Bildern der Vergangenheit ablosen, sondern von bestimmten Geschichtser-
innerungen angestoflen und untermauert sind« (ebd.).

3.2.1 Vielschichtigkeit von Trauma

»lch meine, dass es da ja einerseits diese ganz alten Erinnerungsschichten gibr,
Mythologisches, Korpererinnerungen an Altes in Natur und Menschheitsgeschichte.

Anderserseirs die jiingere Geschichte des Traumas der Versklavung, des Kolo-
nialismus, des Rassismus z. B. Beides Erinnerungen, mit denen wir in unserer
spirituellen Arbeit und im Leben in Verbindung gehen kinnen, aber dennoch ganz
unterschiedlich. Das wird ja z. B. bei den Pretos Velhos ganz deutlich — einerseits
sind sie Erde, andererseits erziblen sie von ihrem Leben.

Und dann kommst im Trauma — aber wohl auch im Heilungsgefif§ — noch
unsere europiische Geschichte dazu: wir als Kolonisatoren, wir z. B. auch mit
den Traumen des 20. Jahrhunderts.« (Dorothea Kurteu im Interview mit Inga
Scharf da Silva, Skype Berlin-Graz, 18.8.2017)

Die historischen Kontinuititen des imperialistischen und rassistischen Ge-
dankenguts und Massenmorden im Kolonialismus als Vorldufer derer der
Naziherrschaft in der Shoa (vgl. Arendt 2008[1951, Do Mar Castro Vare-
la/Dhawan 2015[2005]:74—78, Conrad 2008:25, Zimmerer 2011:1401F.)
zeigen sich in der Vielschichtigkeit an Erinnerung und seelischer Aufarbeitung
von kollektiven Traumata durch eine Pilgerreise der religidsen Akteur*innen
des 1/¢ Axé Oxum Abalé in das brandenburgische Konzentrationslager Ravens-
briick'® im Oktober 2014 und die seelische Bewiltigung eines historisch tiefer
liegenden kollektiven Traumas des europiischen Kolonialismus.

123 Vgl. cine ausfithrliche Auseinandersetzung mit dieser Pilgerreise das siebte Kapitel
iiber Erinnerung.
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So wire es zu vermuten, dass sowohl Titer als auch Opfer aus verschie-
denen Kontexten wie dem Nationalsozialismus mit seinen Massenmorden
oder den Kolonialherren mit den versklavten Menschen im umbandistischen
Ritual verkdrpert werden und ihr Drama in der Trance aushandeln, Zhnlich
wie es Jean Rouch in seinem ethnologischen Film >Le Maitres Fous< von 1954
tiber ein Ritual der Hauka-Bewegung in Westafrika gefilmt hat. Er nahm die
Situation auf, wie die afrikanischen Teilnehmer europiische Geister von Gene-
ralgouverneuren, Ingenieuren, Lokfiihrer u. a. in Tranceritualen verkdrperten,
um das Trauma des Kolonialimus zu verarbeiten. Obwohl diese Form der
Aushandlung tiber die brasilianische Vorstellung der spirituellen Entitdten als
personifizierte Ahnenkrifte in der umbandistischen Praxis angelegt ist, passiert
dies wegen der Unpersonlichkeit ihrer Energien im /6 Axé Oxum Abalé nicht.
Die spirituellen Entititen bringen jedoch ihre Prisenz und ihre Erinnerung
mit sich und erzihlen aus ihrem Leben.

Im deutschsprachigen Europa ist es die Unlesbarkeit der Sklaverei in der
Abwesenheit ihrer ikonologischen Materialisierung und die gesellschaftliche
Abwehr gegen eine mogliche Verantwortlichkeit, der wir »uns als Kolonisa-
toren, wie es die religiose Akteurin Dorothea Kurteu der Gira Graz des 1/¢
Axé Oxum Abalé und Dokumtentarfilmerin im August 2017 ausdriicke, stel-
len sollten. Hier treffen individuelle auf kollektive Traumata, weil der Bruch
der Verbindung mit der Natur, sowohl in Brasilien als auch im mitteleuro-
pdischen Raum, und die Konsequenz daraus, »wie und ob wir als Spezies
Mensch iiberleben werden« (Levine 1998:12), ersichtlich wird. So zeigt sich
die Bearbeitung der Vielschichtigkeit an Traumata auch im Sinne einer Kri-
tik an der vorherrschenden Sichtweise der Privilegierung des Menschen als
autonome*n Akteur*in und Gestalter*in ihrer/seiner natiirlichen Umwelt,
der nicht-menschliche Aktant*innen als passive Objekte kategorisiert (vgl.
Latour (2014[2007]), Haraway 1991). Vor diesem Hintergrund strebt Mie
Habiba einen Wandel in dieser menschlichen Wahrnehmung gegeniiber Na-
turelementen an. Konkret meint sie damit die Reintegration des Menschen in
seinen Naturkontext. Sie wendet sich gegen die Vorstellung, dass Menschen
eine herausgegehobene Stellung hitten, wie es die Idee des Anthropozins
vertritt. Als Naturtherapeutin und als Mde-de-Santo spricht sie den Naturele-
menten eine eigene Wirkkraft und Lebendigkeit zu, die es im {iblichen Blick
auf Natur nicht gibt.

»Heilung wird in der Terra Sagrada, in guter Tradition mit oralen Traditionen,
als ein dynamischer Zustand verstanden, der dazu beitrigt, dass wir Menschen
unseren Ort im Ganzen, auf Erden, finden und darin in Verbundenbeit handeln
konnen. Wir kinnen auch sagen, dass wir an unseren »mehr als menschlichen
Mythos« anschliefSen kinnen und ihn in die Gegenwart iibersetzen und so einen
Beitrag leisten zu den Zyklen des Schipferischen.« (Astrid Habiba Kreszmeier,
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Mae-de-Santo von lerra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Skype
Stein AR — Berlin, 5.11.2014)

In diesem vielschichtigen Sinn, so meine These, tragen die verschiedenen
Formen von Medialitit'® in der zeitgendssischen Umbanda im mitteleu-
ropdischen Raum sowie ihr Zusammenspiel zu einer geistigen Heilung im
kollektiven Sinn bei.

»lch erlebe sowohl in meiner beruflichen Praxis als Psychotherapeutin, als auch
in meiner Arbeit als Mae-de-Santo immer mehr Menschen, die weniger an ibhrer
eigenen Geschichte kranken als am Ungleichgewicht der Welt. So, als konnten sie
die gesunde Grenze nicht mebr halten, als wiirde das sprichwortdliche Leid der Welr
iiber sie hereinbrechen. Die giingige Idee des abgegrenzten Individuums stiirzt ein
und macht vorerst den Schatten der vergessenen Verbundenheit Platz.« (Astrid
Habiba Kreszmeier, Mie-de-Santo de 1l¢ Axé Oxum Abals, 2016)

3.2.2 2 Transformation von kollektivem Trauma

Peter Levine betont die Wichtigkeit, Korper und Geist bei der Behandlung
von Traumata nicht getrennt, sondern als Ganzes und in Abhingigkeit von den
Gefiihlen (felt senseq) wahrzunehmen (vgl. Levine 1998:17). Er affirmiert die
Méglichkeit, Traumata auf individueller und auch kollektiver Ebene zu heilen.

»Traumata zihlen zu den wichtigsten Kriften der menschlichen Entwicklung,
des psychischen, sozialen und spirituellen Erwachens. Der Umgang mit die-
sem Phinomen beeinflusst unsere Lebensqualitit entscheidend. Letztlich
bestimmc dies, wie und sogar ob wir als Spezies iiberleben werden. [...]

Ich bin davon tiberzeugt, dass wir als globale menschliche Gemeinschaft
die Auswirkungen iiberpersonlicher Traumata wie jene von Kriegen und
Naturkatastrophen heilen konnen.« (Peter Levine 1998:12,28)

Durch die Transformationsprozesse des Uberlebenskampfes einer Trauma-Be-
wiltigung kénnen Traumata sogar ein Beginn fiir Erneuerung und Wandel
werden (ebd:12), fiir die der Orixd Oxumaré als Gott der Verdnderung, der
Uberginge und des Zyklus sinnbildlich stehen kann.

124 Vgl. zu den verschiedenen Formen an Medialitit das fiinfte Kapitel tiber Bildlichkeit
und das sechste Kapitel iiber Wahrnehmung.
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Abb. 7 Leichtigkeit |
Oxumaré Dangbé,
Inga Scharf da Silva, 2016,

Oxumaré verwandelt sich

Oxumaré (yortibd: Ostimare) ist wie Exti, Ogum und Xangb ein Feu-
ergott, doch nimmt er als Orixd des Regenbogens eine Mischform
von Feuer mit Wasser ein und verbindet als solcher die Gegensitze
miteinander (vgl. Feichtinger im Interview mit Scharf da Silva, Graz,
16.5.2016), wie es im Mythos >Oxumaré desenha o arco-iris no céu
para estancar a chuvad? (vgl. Prandi 2001:224) erzihlt wird. In diesem
Mythos wird berichtet, dass Oxumaré kein Mitgefiihl fiir den Regen
hatte und jedes Mal, wenn Eud ihre Wolken sammelte und das Land
eine lange Zeit bewisserte, mit seinem Bronzemesser drohend auf den
Himmel zeigte und den Regen verschwinden lief}, um dem Regenbo-
gen Platz zu machen. Doch eines Tages wurde Olodumare (die hochste
und distanzierte Gottheit) blind und rief nach Oxumaré, um ihn zu
heilen. Da er erfolgreich war und Olodumare beftirchtete, erneut zu
erblinden, wollte er Oxumaré fiir immer nahe bei sich behalten. So
lebte Oxumaré fortan als Regenbogen im Himmel und kehrte nicht
mehr auf die Erde zuriick, sondern besuchte sie nur ab und an (ebd.).
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Oxumaré zeichnet den Regenbogen in den Himmel, um den Regen Einhalt zu gebie-

ten
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Dem Oxumaré geweihter Tag ist der Dienstag und seine Farben
sind die des Regenbogens. Er wird gegriifSt mit »Arrobobdl« (Sei ge-
griifdt, Herr der Zyklen!). Sein Charakter ist von Ausdauer und dem
Waunsch nach Anerkennung und Reichtum geprigt. Er ist gleichzeitig
stolz und grofziigig. (vgl. Verger 2013[1957]:207).

Oxumaré vereint Weibliches und Mannliches in sich. Sein Symbol
ist die Schlange, die ihm im Mythos »Oxumaré transforma-se em
cobra para escapar de Xangd«'*® (Prandi 2000:226f.) seine Freiheit
und seine Souverinitit schenkt. In diesem Mythos wird von Oxumaré
als schonem Jiingling erzihlt, der Kleidung wie in den Farben des
Regenbogens sowie Schmuck aus Gold und Bronze trug. Alle, Frauen
wie Minner, wollten ihm nahe sein, ihn verfithren und heiraten. Aber
Oxumaré war einsam, spazierte gerne alleine herum und liess nieman-
den an sich heran. Doch Xangd wollte diesen schonen Regenbogen
besitzen und lud ihn in seinen Palast ein, wo er ihn gefangen hielt.
Oxumaré wollte fliichten, fand aber keinen Ausgang und verwandelte
sich also in eine Schlange und verschwand durch die Ritze unter einer
Tiir. Als Oxumaré und Xang6 beide zu Orixds wurden, wurde Oxu-
maré die Aufgabe zugeteilt, dass er immer Wasser fiir Xang6 bringen
soll, aber dieser sich ihm nie nihern darf (ebd.).

Wie seine Schwester Eud ist Oxumaré auch mit dem Kreislauf des
Wetters, den Zwischenriumen des Lebens und der Transformation
verbunden und wechselt sich mit ihr als dem Regen mit dem immer
wieder neu erstehenden Regenbogen am Himmel ab. Ein Gesang im
11é Axé Oxum Abalé thematisiert diese Verbindung von Oxumaré und
Eud: »No ar Oxumaré, Angoro | Nevoeiro vai | Nevoeiro vem | Na Mata
de Eud Lombom«'?” (Liederbuch Pontos Cantados des Ilé Axé Oxum
Abals, 2018).

Levine als ein Vertreter der westlich dominierten Psychotherapie sieht den
Kérper als Heiler, indem er erstarrt, aber auch wieder zur Bewegung zuriick-
kehrt und somit zur eigenen Verwandlung anregt (vgl. Levine 1998:23,27).
So wie sich die Personen im Angesicht von Medusa im griechischen Mythos
versteinern (ebd.:28), so verhilt sich der tierische und menschliche Kérper
im Angesichts eines Traumas als allerletzte Uberlebensstrategie immobil und

126 Oxumaré verwandelt sich in eine Schlange, um vor Xangb zu fliichten
127 In der Luft Oxumaré, Angoro | Der Nebel geht | Der Nebel kommt | Im Wald von

Eud Lombom
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wie erstarrt. Diese wichtige Selbstverteidigungsfunktion des Erstarrens als
verinderter Bewusstseinszustand ist fiir den Menschen, wenn er weder aktiv
Widerstand ausiiben kann noch eine Flucht méglich ist, das Ausblenden von

Schmerz (ebd.:25f.). Levine betont:

»Ein Trauma kann man nicht einfach ignorieren. [...] Wir kénnen uns als In-
dividuen und Gemeinschaften von der stindigen Wiederholung unseres trau-
matischen Erbes nur befreien, indem wir es transformieren. Ganz gleich, ob
wir diese Transformation durch Gruppenerfahrungen, durch schamanistische
Praktiken oder durch individuelle Arbeit herbeifiihren wollen, entscheidend ist,
dass wir diese Aufgabe auf irgendeine Weise losen.« (Peter Levine 1998:230)

Aus den individualpsychologischen Erkenntnissen Levines leite ich meine
These ab, dass die stereotypisierten Bilddarstellungen der Caboclas/Caboclos
und Pretas Velhas/Pretos Velhos, wie ich sie im Folgenden ausfiihrlich erdrtern
werde, von den umbandistischen Glaubigen in Brasilien angenommen und in
ihre heiligen Riume und als Figuren in ihre Altire als Orte der Vermittlung
zwischen den materiellen und den immateriellen Seinsmoglichkeiten integriert
werden (die sie ja auch einfach ignorieren oder ablehnen konnten), weil sie
diese Erstarrung, die in ihrer Stereotypisierung wohnt, unbewusst erkennen
und als notwendige Aufgabe annehmen. Sie setzen im Leben die lebendigen
Verkorperungen entgegen und fiihren sie somit aus dem Verdringten wieder
ins Bewusstsein zuriick (vgl. Scharf da Silva 2013a). Mie Habiba benennt diese
Verarbeitung von seelischen Anliegen einer Gesellschaft wie kollektiver Trauma-
ta als eine der Religion immanente »Notwendigkeit¢, wo die Umbanda »Sinn
stiften« und »wirken«!?® kann. Der Umbanda als eine Form der Orix4-Tra-
ditionen ist es eigen, dass sie ein innewohnendes »Weltempfinden« hat und
sich als irdisch verankert sieht, wenngleich sie doch gleichzeitig dem Heiligen
verbunden ist (vgl. Kreszmeier im Interview mit Scharf da Silva, 5.11.2014).

»Die primiire Kraft dieser Tradition ist die Verbundenheir von Welten. So diirfen
wir vermuten, dass dort, wo zentrale Trennungen geschehen sind, die nach Ver-
bindung rufen, dass dort Notwendigkeiten zu finden sind, auf die die Umbanda
antwortet.« (Astrid Habiba Kreszmeier im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Skype Stein AR — Berlin, 5.11.2014)

In diesem Sinne erinnern uns die Cazboclas und Caboclos als spirituelle Entiti-
ten von indigenen Ahn*innen Amerikas an einen im Namen des europiischen

128 Alle Zitate vgl. JImagination as a social power: Beziige zu Afrika« im vierten Kapitel
der Sakralen Globalisierung.
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Kolonialismus erfolgten Volkermord, die Pretas Velhas und Pretos Velhos als
spirituelle Entitdten von versklavten Afrikaner*innen aus der brasilianischen
Kolonialzeit erinnern durch ihre Anwesenheit und der Verinnerlichung ihres
Leides an das kollektive Trauma der Sklaverei. Und mir scheint, dass sie im
rituellen Raum in Berlin durch europiische und brasilianische Trance-Medien
in Erscheinung treten, weil sie auch hier in Europa erinnert werden wollen
(vgl. Scharf da Silva 2018a).

In der afrobrasilianischen Mythologie der Orixds werden Traumata anders
bewiltigt als in dem zitierten Mythos der Medusa aus dem antiken Griechen-
land. Im Gegensatz zu dieser Reaktion der Versteinerung bzw. der Immobi-
lisierung des traumatisierten Menschen (und des Ertragens der Situation)
wihlt die afrobrasilianische Bewiltigungsstrategie mitunter den Weg der Ver-
meidung, wie es die Trauma-Therapeutin Luise Reddemann empfiehlt (vgl.
Reddemann, zitiert nach Kithner 2002:41), mehrheitlich jedoch den in den
afrobrasilianischen Religionen wiederholt genannten Weg der Verwandlung.
So entgeht die Géttin Eud im Mythos > Eud transforma-se na névoad? (Prandi
2001:233f.) als Tochter von Nani und Schwester von Obaluaé, Oxumaré und
Ossaim dem Grauen, dass Menschen vor ihren Augen sterben, indem sie sich
in undurchdringlichen und doch sanften Nebel auflést. Sie steigt vom Fried-
hof in den Himmel auf; von dem sie spiter an einem anderen Ort als Regen
(Iyewd Ojolomis, vgl. Martins 2001:65) wieder zuriick auf die Erde fillt und
sie neu befruchten und beleben wird (vgl. Kreszmeier 2008:138,161). Ob-
wohl Kreszmeier Eud in der Beschreibung ihres Naturtherapieansatzes nicht
explizit nennt, verweist sie dennoch indirekt auf Eud iiber die Beschreibung
der Naturphinomene als Seinsqualititen. Eud als der Kreislauf kennt den
Tod und das Trauma in der Form eines Wissensarchivs und kehrt zum Leben
zuriick, um ein anderes und neues Leben zu beginnen (vgl. Scharf da Silva
2013a). Auch Aleida Assmann erkennt die Maglichkeit des Wandels durch

Trauma, indem sie betont:

»Wie man dieses Verhilenis beurteilt, ist eine Frage des Temperaments: ob
als eine unsichtbare und dunkle Biirde, die das Leben beschwert, oder als ein
Reservoir an Maglichkeiten, Alternativen und Fremderfahrungen, die die
Gegenwart in ihrem Absolutheitsanspruch relativieren.« (Aleida Assmann

2006:409)

Es war jahrzehntelang erklirtes Ziel der Psychotherapie, dass die Konfron-
tation mit dem traumatisch Erlebten zur Aufarbeitung und Integration in
die eigene Lebensgeschichte auf keinen Fall zu vermeiden sei. Erst in den

129 Eud verwandelt sich in Nebel
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letzten 10 Jahren wurde auch die Schutzfunktion der Vermeidung anerkannt
(ebd.:31). Reddemann affirmiert die Schutzfunktion des Schweigens und der
Dissoziation, also des Abspaltens von unertriglichen Gefiihlen in traumati-
schen Situationen ohne Moglichkeiten fiir Kampf oder Flucht (vgl. Redde-
mann/Dehner-Rau 2008[2004]:29f.). Die Transformation von Trauma und
Leid umfasst auch Aspekte des alltdglichen Lebens, wie es die Gastin Christina
Ziick der Gira Berlin des 1/¢ Axé Oxum Abalé ausdriicke:

»Krankheit oder religidse Zugehirigkeit wird bewertet. Alles, was aufSerbalb dieser
normativen Realitit ist, wird sanktioniert und die Leute bangen um ibre Arbeit.
Immer, wenn ich mich mit solchen Themen auseinandersetzte, werde ich ausge-
grenzt. Daber gibt es diese Angst vor der Sichtbarkeit. Alternative Religionen — ich
nenne sie jetzt einfachshalber mal so — werden von den offiziellen Leitmedien sehr
abgewertet. Die Deutschen in normalen Berufen brauchen eine Art Schuiz. [...]

Fiir mich ist dieser Begriff des Traumas auch sehr wichtig im Sinne von: Wie
gehen Menschen mit der Welt und auch der Gewalt, auch strukturelle Gewalt,
um, der auf die Korper der Menschen gehi? [...] Und die religiose Erfahrung
[Jinde ich interessant, weil es eine Methode ist, mit der gesellschaftlichen Gewalr
umzugehen. Um in dieser stark strukturierten, repressiven Welt zu leben, wo
man gar nicht rauskomms. Wie eine gesellschaftliche Gewalt. [...] Krankbeit,
Schwiiche, Nicht-Leistung. Hartz IV und die Angst um Wohnraum und die
Tarsache, sich mit Hartz IV nicht bewegen zu diirfen, es gibt so viele Arten von
Gewalt. Diese wirtschaftliche Gewalt ist eine so demiitigende Erfabrung, dass
man daraus nicht so einfach rauskommt. Armut ist ja auch immer relativ zur
Gesellschaft, in der man lebr.

Viele Leute in Religionen sind krank und leiden unter dem System. Religionen
geben einen Raum der Transformation, Leid wird transformiert.« (Christina
Ziick, Gistin der Gira Berlin von Téerra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf
da Silva, Berlin, 30.6.2017)

In der brasilianischen Umbanda erkenne ich ein kollektives Trauma an der
Widerspriichlichkeit und Diskrepanz von etlebter Darstellung von Geist(ern)
in der Trance und der gleichzeitigen Starrheit der Abbildungen in ihrer mate-
riellen Kultur, wie ich es anhand der umbandistischen Ikonologie im fiinften
Kapitel tiber Bildlichkeit ausfithrlich niederlegen werde. Dandara und Zeca
Ligiéro sprechen von einem »Massaker« an den indigenen Volkern Brasiliens in
den letzten 500 Jahren, das ein »genetisches, kulturelles und spirituelles Erbe«
(Ligiéro/Ligiéro 2000:35f.) in der mestizierten Gesellschaft Brasiliens nicht
ausschlief$t. Trotz der teilweise fehlenden familidren Beziige einer Stadtbevél-
kerung — die teils aus Mestizen und auch aus Menschen, die keine indigenen,
sondern europiische, afrikanische und asiatische Vorfahren haben — besteht,
identifizieren die Umbandist*innen sich mit den Caboclas und Caboclos sowie
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Pretas Velhas und Pretos Velhos durch Gespriche und durch Trance. Ich meine,
dass die indigenen und afrikanischen spirituellen Entititen — gewisserma-
Ben als eine Art von Erinnerungsleistung — sowohl in Brasilien, als auch im

deutschsprachigen Europa nach einer Sichtbarmachung durch die Kérper
der menschlichen Medien verlangen, um das von der Gesellschaft vergessene

und verdringte, nicht verbalisierte, kollektive Trauma des Genozids an den

brasilianischen Indigenen und die Gewaltherrschaft der Sklaverei aus der Un-
sichtbarkeit hervorzuholen und zu verarbeiten.’ Der Moment der Bewusst-
werdung stellt meine analytische Kategorie dar, da die Verflechtungsgeschichte

von europiischer und siidamerikanischer Geschichte der Kolonialzeit in der
Vorstellungswelt der religidsen Akteur*innen in ihrem Denken und Handeln

zwar prisent sind, jedoch in den religiésen Ritualen nicht explizit genannt
oder ausgehandelt werden.

»Die Kultur kann — und das tut sie unentwegt — Machtstrukturen tabuisie-
ren, sie unbewusst und unaussprechbar machen, dennoch aber bleiben sie
sinnlich eingekdrpert und der subjektiven Wahrnehmung der Forschenden
zuginglich.« (Katharina Eisch-Angus 2014:12)

Ich meine, dass es auch im transkulturellen Prozess der reisenden Umbanda
von Brasilien ins deutschsprachige Europa um die spirituelle Transformation
von Leid und von kollektiven Traumata im Sinne von Rosi Braidotts »Politik

der Affirmation« geht (vgl. Braidotti 2018[2006]).

3.3 Religion als Wissensarchiv

»Es waren Versammlungen in verwahrlosten Wohnungen, deko-
riert mit wenigen Postern und vielen folkloristischen Gegenstin-
den, Portrits von Lenin und Tonfiguren aus dem Sertdo, die den
Cangaceiro feierten'!, oder indianische Fetische. [...]

Natiitlich waren alle Marxisten, aber sie sprachen von etwas
anderem, und plétzlich, wihrend einer Diskussion iiber den Klas-

130 Auch auf Kuba erscheinen die zerstorten indigenen Religionen und ihre spirituelle
Entititen in anderen, jiingeren Religionsformen wie dem »Espiritismo de Cordén«im
Ostteil der Insel (Santiago de Cuba und Holguin) und dem >Espiritismo Cruzadox
(von Wangenheim 2009:48).

131 Vgl. die umbandistische Erinnerung als Reflexion der offiziellen brasilianischen Ge-
schichtsschreibung im Namen des ersten in Sao Paulo registrierten Umbanda-Hauses
unter >Der Mythos der Geburt der Umbanda in Brasilienc im dritten Kapitel des
Archivs.
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senkampf, konnten sie vom »brasilianischen Kannibalismus«'3?
sprechen oder von der revolutioniren Rolle der afro-brasiliani-
schen Kulte. [...]

Und hier waren Amparos Genossen geteilter Meinung, fiir
einige bewies sich darin eine Riickkehr zu den Wurzeln, ein Wi-
derstand gegen die Welt der WeifSen, fiir andere waren diese Kul-
te die Droge, mit welcher die herrschende Klasse ein immenses
revolutionires Potential niederhielt, wieder andere sahen darin
den Schmelztiegel, in dem sich WeifSe, Indios und Schwarze zu
einer neuen Kraft mit noch vagen Perspektiven und ungewissem
Schicksal vermischten.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:194f.)

Diese fiktive und doch auf sozialen Begebenheiten beruhende dichte Beschrei-
bung von Umberto Eco weist auf das ambivalente Verhiltnis von Religion

und Wissen als sich widersprechend interpretierte Sphiren des menschlichen

Denkens hin. Eco beschreibt in seinem Roman seine gedankliche Auseinan-
dersetzung mit der Aufklirung samt ihren Idealen der Vernunft und ratio-
nalem Denken angesichts von religidser Schicksalsgldubigkeit in einem sehr
europiischen Sinn. Amparo als die brasilianische Geliebte des minnlichen,
europdischen Protagonisten, fungiert darin als Symbol des rational denkenden

Menschen, der sich gegen die Vorstellungswelt — in diesem Fall der Umbanda —
auflehnt und sich ihr dann doch hingibt, um letztendlich daran zu scheitern.'?

Ihre Hingabe wird durch eine spontane spirituelle Trance ausgelost, die sie

als religios Ungldubige und tiberzeugte Kommunistin nicht méglich gehalten

hitte. An der daraus folgenden Lebens- und Sinnkrise scheitert sie und spielt
darauthin im Verlauf von Ecos Geschichtserzihlung keine Rolle mehr und

scheidet aus dem Handlungsablauf des Buches aus. Das Motiv der (weibli-
chen) Hingabe an die Umbanda bleibt aber im ganzen Roman ein wichtiges

Thema. »[...] und ich spiirte, dafl sie an jener Welt mit den Unterleibsmuskeln

hing, mit dem Herzen, dem Kopf, den Nasenfliigeln ...« (Eco 1989:194f.).
Eco beschreibt diese Ergebenheit als ein Ergebnis der »betérenden« Trommeln,
denen er sich auch auch selbst »iiberlassen« hatte, ohne sich von ihnen ginzlich

in den Bann schlagen zu lassen.

132 Vgl. "Wege und Wurzeln: Brasiliens kulturelle Kannibalisierung im dritten Kapitel
des Archivs.

133 Diese Akzentuierung auf die Geschlechter der beiden Romanfiguren habe ich be-
reits im Buchbeitrag iiber »Ways and Travels of the Sacred Feminine« ausgefiihrt (vgl.

Scharf da Silva 2020).
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»Ich erlernte Rhythmen und Bewegungsweisen, um Geist und
Korper gehenzulassen. [...] Siehst du, sagte ich mir, um dich der
Macht des Unbekannten zu entziehen, um dir selbst zu beweisen,
daf§ du nicht an diese Dinge glaubst, akzeptierst du ihren Zauber.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:196)

Rituell eingesetzte Trommeln werden in der Umbanda (und im Candomblé)
als »Atabaques< bezeichnet und gelten als heilige Instrumente. Ihnen werden
eigene Krifte und ein eigenes Wesen zugeschrieben, weil sie die spirituellen
Entititen der Umbanda in die irdische Welt rufen.

»Meine Preta Velha erscheint das erste Mal. Sie ist eine sehr alte und sehr milde, dafiir
energiegeladene und starke Person, die da durch mich agiert und immer wieder lustige
Dinge tut. Sie ist sehr sozial, geht herum und begriifst erst einmal alle Entitiiten (die
Menschen sind ihr vorerst egal).

Doch zuerst geht sie- sanft und energisch mich lenkend — in eine Richtung, die
ich nicht erwartet hitte, da sie alles hirt und gar nicht schwerhorig wie ich selbst ist.
Sie geht zu den Trommeln, begriifSt sie wie innige Freunde und doch sehr ehrerbietig,
voller hingebungsvoller Liebe. Nimmt das weifSe Band, das ibnen in Schleifen um
ihre Biuche gebunden wurde, in die Hand und freut sich iiber die Sorgsamkeit und
Liebe, mit der sie geschmiickt worden sind. Sie bleibt so lange vor den Trommeln stehen,
hart ihre Vibrationen und ihrem Gespriich genau zu, hort auch dem Gesang und den
Spielenden zu, lobt und griifSt sie herzlich. Mir schien, als seien die Trommeln das
Wichtigste und vielleicht das einzig Wichtige iiberhaupt. Von dort kommt die Kraff,
die meine Preta Velha braucht, nur von dort.

Ich wundere mich und meine, dass ich als Schwerhorige doch nichts mit Musik zu
tun habe. Da schiittelt sie eigensinnig den Kopf und zeigt mir die Trommeln: Guck,
sie leben! Sie sind heilig! Und ich spiire ibre Liebe fiir die Trommeln, ihre Bewunde-
rung.« (Ethnographische Vignette anhand einer Feldnotiz, 1SdS, Berlin, 10.9.2013)

Bruno Latour hat in seinen Uberlegungen eben diese kiinstlich hergestellte
ontologische Trennung von Menschen und nicht-menschlichen Wesen wie
spirituelle Entitdten, Objekte, Technik, Datenbanken oder Naturelemente
durch die Moderne hinterfragt und Dingen einen Subjekestatus zugeschrieben
(vgl. Latour 1998), wie es in der Umbanda selbstverstindlich ist.

Das folgende Zitat von Umberto Eco und seine Gedanken tiber die Umban-
da beschreibt die Verflechtung des Narrativs tiber die Umbanda und die Haupt-
these des Buches, dass die vermutete spirituelle Verbundenheit aller Menschen
sowie ihrer miteinander verflochtenen historischen Ereignisse ein Trugschluss
sei. Eco nennt die Umbanda »Macumbac, wie es in Brasilien umgangssprach-
lich als manchmal abfillige Fremdbezeichnung, aber kontextabhingig auch als

ironische und scherzhafte Selbst-Benennung der Religion Umbanda iiblich ist.
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»Zuriickdenken an die letzten Jahre und sich dabei dem betéren-
den Trommeln der Atabaques tiberlassen ... Vielleicht um die
Offenbarung zu erhalten, daf§ unsere Phantasien, die als mecha-
nisches Ballett begonnen hatten, sich nun in jenem Tempel der
Mechanik in Ritus verwandeln wiirden, in Possession, Erschei-
nung und Herrschaft des Exu?

[...] Um Mitternacht wiirde ich vielleicht herausfinden,
dafl ich nach Paris gekommen war und mich wie ein Dieb in
einem harmlosen Technikmuseum versteckt hatte, blof§ weil ich
ahnungslos in eine fiir Touristen organisierte Macumba geraten
war und mich hatte einlullen lassen vom hypnotisierenden Nebel
der Perfumadores und vom Rhythmus der Ponzos .. .«

(Umberto Eco, Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:57)

Obwohl sich der vorherrschende Handlungsverlauf in seinem Roman des
»Foucaultschen Pendelsc darum dreht, wie drei Freunde sich ein satirisches
intellekeuelles Spiel um eine fiktive Verschwoérungstheorie der Tempelritter
sowie eine geheimnisvolle Energiequelle dhnlich dem heiligen Gral ausdenken,
integriert Eco untergriindig das Thema der Umbanda. So kontrastriert Um-
berto Eco im zweiten Teil dieses Zitats die rationale (aufgeklirte) Sichtweise
mit der Metapher eines »harmlosen Technikmuseums« (des Musée des Arts
et Métiers in Paris, in dem das Pendel von Léon Foucault aufbewahrt wird)
mit der eines Besuchs in einem Umbanda-Haus mit »hypnotisierenden Nebel
der Perfumadores« (Riucherwerk fiir das umbandistische Ritual) und dem
»Rhythmus der Pontos« (umbandistischen Gesingen)'. Eco verkniipft kultu-
rell und regional unterschiedliche Gedankensysteme in einem postmodernen
Stil, um dadurch seiner Ablehnung einer mysthischen statt einer rationalen
Erklirung der Welt Ausdruck zu verleihen.

Meine Lesart der umbandistischen Religionspraxis ist in Abgrenzung zu
Umberto Eco eine andere. Ich interpretiere den Weg der Umbanda als religiose
Wahl nicht als einen Weg der Unwissenheit, der Ohnmacht, des Scheiterns,
der Schicksalsergebenheit und eines Riickfalls in ein magisches und undurch-
dringliches Denken. Wihrend Eco nur im aufgeklirten Humanismus einen
Weg der Handlungsmacht fiir den Menschen sieht, sehe ich dies auch in dem
der Umbanda, die eine postsikulare Art einer undogmatischen Religiositit
moglich macht. Wie ich zeigen werde, widerspricht sich der Anspruch einer
individuellen Miindigkeit nicht mit der umbandistischen Religionspraxis.

134 Die Pontos (Punkte) bezeichnen in diesem Zitat die Gesiinge der Umbanda. Es gibt
aber eigentlich zwei Sorten von Pontos in der Umbanda: die gesungenen (Pontos Can-
tados) und die gezeichneten (Pontos Riscados), Gesinge und Bodenzeichnungen.
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Andreas Feldtkeller geht auf die Verkniipfung von Religion, Wissen, Macht
und Widerstand ein, indem er die sikulare, europiische Sichtweise der Un-
vereinbarkeit von Religion und kritischem Denken auflost und auf ein au-
Bereuropiisches Denken hinweist, das nun auch Einzug in das europiische

Denken hat:

»Auch die postkolonialen Diskurse, deren Ziel es ist, die Perspektive
nicht-westlicher Regionen der Welt bzw. kultureller Traditionen zur Gel-
tung zu bringen, emanzipieren sich zunehmend von dem sikularistischen,
einseitig religionskritischen Gedankengut, das in ihren Theoriemodellen
europiischer Herkunft enthalten war, u.a. aus dem Marxismus und aus der
Schule der franzésischen Religionssoziologie kommend. Sie stellen dem ge-
geniiber heraus, dass Religion zwar durchaus den Charakter von kolonialem,
tiberfremdendem Herrschaftswissen hat, zugleich aber auch ein Medium von
antikolonialem, subalternem Wissen werden kann, das einfachen Menschen
bei ihrem Widerstand gegeniiber der westlichen Fremdbestimmung hilft.«
(Andreas Feldtkeller 2014:34)

Auch wenn ich die Unterscheidung in akademisch gebildete und einfache
Menschen problematisch finde, weil es mir viel eher um eine intellektuelle und
eine gefiihlte Seite des gleichen Problems fiir alle Menschen gleichermaf3en
geht (und nicht um eine Unterscheidung von verschiedenen Klassen oder
Typen von Menschen), mochte ich in dieser Arbeit doch an eine Deutung
eines subalternen Wissens, das tiber Religionen transportiert wird (in diesem
Fall der Umbanda) und durch ein Heraufholen eines verborgenen Archivs
sichtbar gemacht werden kann, ankniipfen und durch mein konkretes Fall-
beispiel belegen.

In den folgenden Kapiteln, insbesondere des sechsten Kapitels tiber Wahr-
nehmung, werde ich dafiir verstirkt auf Emotionen in der religiosen Praxis
eingehen. Emotionen schrieb Hubert Fichte in den afroamerikanischen Re-
ligionen »eine Befreiung der Phantasie, im Ausleben von Konflikten, in ihrer
psychiatrischen Elastizitit — inmitten einer vom Kapitalismus wie vom Sozi-
alismus gleichermaflen versauten Umwelt« (Fichte 1980:175) zu. Ich werde
im Folgenden an die Vorstellung von Emotionspraxen von Monique Scheer
als Verbindung von kognitiven und emotionalen Vorgingen ankniipfen, die
sie als Dimensionen des Handelns und nicht lediglich als Eigenschaften defi-
niert: »Dieser Perspektivenwechsel bedeutet, dass wir Emotionen nicht haben,
sondern zun« (vgl. Scheer 2016:2, kursiv im Original).

Grundlegend fiir das Verstindnis und die Sichtbarkeit dieser religiésen
Gefiihle ist das Verhiltnis von Religion und der weldichen 6ffentlichen Sphire,
in deren Gesellschaften sie inseriert sind. Wihrend die Gesellschaft in Brasilien
im zeitgendssischen Kontext durch eine Vielzahl von Religionen und historisch
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durch einen tiber die portugiesische Kolonialmacht mitgebrachten dominan-
ten Katholizismus geprigt ist bzw. war, verstehen sich die westeuropdischen
Gesellschaften als untersuchtes Forschungsfeld als hauptsichlich sikular, die
durch verschiedenste Religionen pluralisiert werden. Seit der Neuzeit wurden
sie gleichermafien von nicht-religiosen und religidsen Sinnsystemen geprigt
(vgl. Gladigow 1995). In Brasilien gehéren die Orixds und die spirituellen
Entititen der Umbanda zum kulturellen Allgemeinwissen, unabhingig von
der individuellen Religionszugehérigkeit. Die folgende Beschreibung der re-
ligiosen Akteurin der Gira Berlin des 1/é Axé Oxum Abalé Fernanda Arrighi
Czarnobai verdeutlicht, wie diese Gottheiten und die Geisterwelt im brasili-
anischen Alltag prasent und keineswegs auf eine religiose Ebene abgeschoben
werden'®:

»No Brasil é tudo inserido na cultura, também os Orixds. Orixa é 0 mais préximo
ao humano. Nio é somente uma religido, mas é cultura também. No Brasil até
pentecostais jogam flores no mar que é para lemanjd, um Orixd. Ou quando se
Jala: »O santo nio bate« quando quer dizer que duas pessoas néo se entendem.
Isso se refere aos Orixds que tem carater que nio combina um com o outro. A gente
Jala isso sem reconhecer que esses termos sio do candomblé.

As pessoas aqui nio tem a mesma experiéncia e repertorio cultural e religioso
que temos ld. Para mim é dificil entender o quanto as pessoas aqui nio entendem
essa coisa que para nos ld faz parte do dia a dia e que vivemos, falamos e fazemos
sem nem pensar: Pula sete ondas e bota flor para lemanjd no mar na virada do
ano vestindo roupa branca, pede protecio para Séo Jorge cantando para Ogum,
bota um cafezinho pros pretos velhos em cima da geladeira, joga um restinho de
cachaga no chio e oferece »pro santo« que é Exu.« (Fernanda Arrighi Czarnobai
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 6.3.2018)

[In Brasilien ist alles in die Kultur eingefiigt, auch die Orixds. Orixa ist dem
Menschen am nichsten. Es ist nicht nur eine Religion, sondern auch Kultur. In
Byasilien werfen sogar Evangelikale Blumen fiir lemanjd in das Meer, ein Orixd.
Oder wenn man sagt: »Der Heilige passt nicht«, um damit auszudriicken, dass
sich zwei Menschen nicht verstehen. Dies bezieht sich auf die Orixds mit Cha-
raktereigenschaften, die nicht miteinander kombinieren. Wir sagen das, obhne zu
erkennen, dass diese Begriffe vom Candomblé stammen.

135 Auch Huberta von Wangenheim bestitigt diese Prisenz der Geister und Gottheiten
im kubanischen Alltag, die sowohl im rituellen Kontext wie auch auflerhalb dieser
von gliubigen Personen wie auch von Menschen, die keiner afrokubanischen Religion
angehoren, wahrnehmbar sind (vgl. von Wangenheim 2009:11).
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Die Menschen hier haben nicht die gleichen Erfahrungen und das kulturelle
und religiose Repertoire, das wir dort haben. Fiir mich ist es schwer zu verstehen,
wieviel die Menschen hier diese Dinge nicht verstehen, die fiir uns Anteil an
unserem Alltag einnehmen, was wir leben, sagen und tun, ohne dariiber nachzu-
denken: An Silvester in weifSer Kleidung sieben Wellen iiberspringen und Blumen

Siir Iemanjd ins Meer werfen, um den Schutz vom Heiligen Georg bitten, indem

wir fiir Ogum singen, einen Kaffee fiir die Pretos Velhos auf den Kiihlschrank
stellen, ein Schluck Schnaps auf den Boden ausgiefSen und ibn »fiir das Heilige«,
also fiir Exu, anzubieten.]

Die von Brasilien ins deutschsprachige Europa gereiste Umbanda findet sich
in einem anderen gesellschaftlichen Kontext wieder, wo sich der sikulare Staat
und das Christentum um die Deutungsmacht von Wirklichkeit streiten, wie
es der Gast des Berliner Ablegers des 1/é Axé Oxum Abalé Paulo Pimenta/an-
onymisiert im Interview exemplarisch zum Ausdruck bringt:

»lch finde es sehr mutig, eine Religion von Marginalisierten in einen so konso-
lidierten Kontext zu bringen, wo es Menschenrechte gibt, eine demokratische
Gesellschaft, in der Wiinsche auf offentliche Weise geregelt werden statr an magische
Michte zu glanben.

Also gibr es hier auch eine Liicke von etwas, sonst giibe es die Umbanda hier
nicht. Hier gibt es ja auch eine christliche Partei und die Kanzlerin meint, dass
Deutschland christlich sei. Also gibt es auch hier religiose Bediirfnisse, wo Um-
banda auch wichtig sein kann. [...]

Ich verstehe immer noch nicht, wie man eine Religion aus einem armen
Kontext aus den Favelas*®® hierher verpflanzen kann. In die Erste Welt, wo die
Leute die Vernunft als Tugend kultivieren. In einem Land, wo die Gesellschaft
konsolidiert ist, wirtschaftlich. [...]

Da haben die Leute solch eine Religion, weil sie verzweifelt sind. Wenn du
arm bist und es keine Politik gibt, die dich inkludiert, einbezieht, kannst du dich
nur mit den Gottern verbinden. Oder mit den Geistern.« (Paulo Pimenta/ano-
nymisiert im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 1.2.2019).

In diesen Uberlegungen wird ein brasilianischer Blick deutlich, der einerseits
die Marginalitit afrobrasilianischer Religionen als selbstverstindlich voraus-
setzt und andererseits ein pluralistisches religiéses Denken fiir die Grundlage
der brasilianischen Gesellschaft offenbart.

136 »Favelasc (brasil. port.): »Armensiedlung« am Rande von brasilianischen Grof3stid-

ten mit einem hohen Anteil an Afrobrasilianer*innen als »Ausdruck einer stidtischen
Apartheid« (dos Santos-Stubbe/Stubbe 2014:169)
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Diese unterschiedlichen verinnerlichten Sozialisationen der brasilianischen
und der mitteleuropiischen religidsen Akteur*innen von Zerra Sagrada spiegeln
sich auch in der Sichtweise der Notwendigkeit einer Initiation in eine afro-
brasilianische Religion wieder. Wihrend die brasilianischen Umbandist*innen
implizit davon ausgehen, dass dies eine von den spirituellen Kréften eingefor-
derte Unumggnglichkeit und Schicksal ist, ist dieser Schritt fiir die europiischen
Akteur*innen und auch fiir die Mie-de-Santo ganz klar eine freie und aktive
Entscheidung (unabhingig davon, ob es als eine Notwendigkeit empfunden
wird). Die Vorstellung des »Rufs, wie ihn Mircea Eliade fiir Schamanen aus
Sibirien und Nordostasien als dem »Folgen« eines »Ruf[s] von Géttern und
Geistern« (Eliade 1994[1951]:22) beschrieben hat, der vom Individuum selbst
wahrgenommen wird, ist daher bei den religiésen Akteur*innen von Zérra
Sagrada eine der hiufigsten Motivationen. So haben 86 % der teilnehmenden
Akteur*innen meiner internen Befragung den Topic »Spirituelle Suche/Ruf« als
Stimulus fiir eine aktive Teinahme im 7/é Axé Oxum Abalé ausgewihlt, einige
von ihnen haben dafiir auch extra den Begriff der spirituellen Suche gestrichen.
»lch war nicht auf der Suche nach einer Religion, ich brauchte auch keinen Halt.
Es kam einfach zu mir.« (Olpe/anonymisiert im Interview mit Scharf da Silva,
Berlin, 5.12.2016) beschreibt die religiose Akteurin Helene Olpe/anonymisiert
der Gira Berlin von Térra Sagrada diesen Umstand, dass keine gesellschaftlichen
Erwartungen an sie herangetragen worden sind, sie aber dennoch ein unerwar-
tetes Bediirfnis nach einer spirituellen Dimension in ihrem Leben gespiirt hat.
Darin sammelt sich eine eigentiimliche Widerspriichlichkeit, weil der Ruf zwar
einerseits als von aufSen kommend empfunden wird, aber andererseits abhingig
von der Zustimmung der oder des Gerufenen abhingt, also einer freien und
personal abhingigen Entscheidung. Die Beschreibungen ihrer widerspriichli-
chen Empfindungen der religiosen Akteurin Manuela Bazzana der Gira Herisau
von Terra Sagrada illustrieren diese Ambivalenz:

»Das ist Jahre her, vielleicht war ich 20 damals, da kam ein Brasilianer nach Liech-
tenstein, ein Volleyballspieler, und ich habe den kennengelernt und habe mit dem
gesprochen, und ich musste stindig weinen. Ich hab stiindig geweint, und wusste nicht,
weshalb. Immer, wenn er Portugiesisch gesprochen hat, dann war’ bei mir: Hui!

Und ich habe mich geschimt und entschuldigr. Ich habe nicht gewusst, was
da abging. Und solche Dinge geschahen immer wieder im Vorfeld, bevor ich zur
Tradition kam. Ich mittlerweile habe mir das einfach so zusammengereimt, dass
der Ruf einfach da schon ziemlich stark war und ich jetzt einfach dem folge.«
(Manuela Bazzana, Filha-de-Santo borilada, Yabacé, Cambona der Gira Herisau,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Appenzell-Stein, 14.8.2014)

Obwohl die Vertreter*innen der europaischen Moderne die Abschaffung eines
als tiberfliissig angesehenen Erfahrungsbereiches der Religionen fiir die Men-
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schen angekiindigt hat, ist es heutzutage offensichtlich, dass das Paradigma der
Sikularitit die Religionen nicht abgeschafft hat. In den letzten Jahren ist daher
von einer >Renaissance« oder »Riickkehr der Religionen« die Rede, was sich
»bei genauerer Hinsicht vielmehr als eine Transformation der Religion [sic!]«
»entpuppt« (Knoblauch 2010:149). Hubert Knoblauch beschreibt mit dieser
Transformation der Religionen eine weder in Opposition zu institutionalisier-
ten Religionen stehende Sozialform, noch als randstindig zu bezeichnende
Spiritualitdt, sondern eine alltdgliche Praxis (die er »populir« nennt, ebd.:150),
die sich tiber eine Globalisierung des religiosen Wissens ausbreitet (ebd.:151).
Die religiose Akteurin Dorothea Kurteu der Gira Graz des [/é Axé Oxum Abalé
reflektiert diesen Ansatz mit dem passenden Wortspiel: »Alles Geistige wird
hoch beachtet, aber Geister nicht.« (Kurtew im Interview mit Scharf da Silva,
Graz, 12.5.2016). Andreas Feldtkeller weist auf die lange Auseinandersetzung
und Verflechtung zwischen einem europiisch aufgeladenen Religionsbegriff
und den mit diesem Konzept in Zusammenhang stehenden Begriffen aus
nicht-westlichen Sprachen hin. Es sei

»[...] kein gangbarer Weg, in postkolonialer Absicht darauf zu verzichten,
den europiisch aufgeladenen Religionsbegriff weiterhin auf Sachverhalte
aus nicht-westlichen kulturellen Traditionen anzuwenden. Aussichtsreicher
erscheint es dem gegeniiber, die Geschichte der Wechselwirkungen zwi-
schen dem europiischen Begriff »Religion« und den damit verbundenen
nicht-westlichen Konzepten aktiv weiter voranzutreiben und dabei die Rolle
nicht-westlicher Akteure ernst zu nehmen und zu unterstiitzen.« (Andreas

Feldtkeller 2014:35)

Gerade durch die empirische Forschungsausrichtung der Ethnologie konnen
mittels einer (im zweiten Kapitel dieser Arbeit bereits skizzierten) Polyphonen
Ethnologie vielfiltige Stimmen von religiésen Akteur*innen sichtbar gemacht
werden, was mir ein wichtiges Anliegen dieser Arbeit ist.

Wie ich im Folgenden unter den Gesichtspunkten von Wegen und
Waurzeln iiber den Prozess einer kulturellen Kannibalisierung erdrtern
werde, ist die Geschichte Brasiliens durch die Kolonialzeit aufs Engste
mit dem europdischen Denken verbunden und auch mit ihrer Geschichte
verflochten. Das bedeutet jedoch keine AusschliefSlichkeit der Schaffung
von Kultur (in Brasilien und anderswo) nur durch eine einzige Quelle
(z.B. der europiischen oder der afrikanischen), sondern eine soziale und
kulturelle Wissensvermittlung auf vielen unterschiedlichen Ebenen. Diese
historische Entwicklung mit einem Blick von auflen quasi zu ignorieren
und fur Brasilianer*innen ein »Othering« durchzufiihren (vgl. im fiinften
Kapitel tber Bildlichkeit), indem alles Europiische negiert wird (wie ich
es in verschiedensten Gesprichen und Kontexten wahrgenommen habe),
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wiirde meines Erachtens weder der Realitit entsprechen und dazu auch
eine erneute Bevormundung bedeuten.

Die Unterteilung in zwei Formen von Religionen — in »grofle«, monothe-
istische Weltreligionen und »kleine«, manchmal polytheistisch verstandene
Religionen wie der Umbanda und ihnen zugeschriebenem »Aberglaubenc, die
dem Glauben diametral gegeniibergestellt werden — ist heutzutage tiberholt,
findet sich aber leider immer noch bzw. immer wieder in Beschreibungen tiber
Religionen. So findet sich in der Hauptbibliothek der Humboldt Universitit
Berlin, dem Grimm-Zentrum, im 3. Stock eine Rubrik mit Biichern, die
als »LC 33000ff Magisch-religiose Praktiken, Besessenheit (Aberglauben)«
kategorisiert werden. Ich habe den zustindigen Fachreferenten der Bibliothek
im Januar 2019 gebeten, dies aus dem Respekt vor der Pluralitit an Glau-
bensrichtungen statt einer Gegeniiberstellung von Glaube und Aberglaube
zu {iberdenken und zu indern. Ich méchte dies nicht als Kritik an einer her-
vorragenden Einrichtung der Humboldt Universitit hervorbringen mitsamt
seiner Architekeur, dem Service und dem enormen Wissensspeicher, sondern
um die alltdgliche Prisenz von iiberholten Begriffen zu illustrieren.

Religionen werden aus der »westlich-theologische[n] Unterscheidung zwi-
schen Religion und Religionen, die aus der Diskussion tiber den Absolutheits-
anspruch des Christentums entstanden ist« (Michaels 1997:8) nicht als plura-
listische Moglichkeiten beschrieben, sondern im Singular als allgemeingiiltige
Wahrheit. Diese Klassifizierung basiert auf dem universalistischen Anspruch
der christlichen Kirche und einem evolutionistischen und ethnozentrischen
Gedankengut, das einen namentlich bekannten Griinder, ein schriftliches
»Buch« und ein formelles Dogma voraussetzt. Auch andere mitgliederrei-
che Glaubensgemeinschaften haben diese Art zu denken tibernommen und
unterscheiden »in Wahrheit verkiindende« und in der Religionsentwicklung
»zuriickgebliebene« und abgewertete Religionen. Wahr ist daran einzig die
Unkenntnis (vgl. Goodman 1994[1988]:9). So wird z. B. im Buch »Heilung
in den Religionen. Religidse, spirituelle und leibliche Dimensionen« von Vero-
nica Futterknecht, Michaela Noseck-Licul und Manfred Kremser eine inhalt-
liche Unterteilung in »Heilung in den Weltreligionen« und »Heilung in ethni-
schen Religionen« erstellt, wobei in der ersten Kategorie der Weltreligionen die
abrahamitischen Religionen, der Buddhismus und der Sikhismus genannt sind
und in der zweiten Kategorisierung die sogenannten »ethnischen Religionenc
wie die Umbanda (vgl. Futterknecht/Noseck-Licul/Kremser 2013).

Vertreter*innen einer postkolonialen Religionswissenschaft widerum dia-
gnostizieren den Begriff der Religion als ein koloniales Machtinstrument zur
Unterdriickung anderer Kulturen (vgl. Kleine 2016), weil es ihn nicht in an-
deren, auflereuropiischen Sprachen gab und gibt. Bei all dieser Schwierigkeit
um Begrifflichkeiten, méchte ich mich dennoch der Meinung von Bettina E.

Schmidt anschlielen, dass der Begriff »Religion« zu sehr in der Alltagssprache
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und im Rechtsverstindnis eingegangen ist, als dass wir als Wissenschaftler*in-
nen ihn einfach abschaffen kénnten.

»Wir konnen einen Begriff, der in der Alltagssprache verwendet wird und der
Eingang in internationales Recht, in die Menschenrechte und andere Verfas-
sungen erhalten hat, nicht einfach ignorieren und uns damit vom Alltag der
Menschen, deren Kulturen wir erforschen, distanzieren. Ethnologie arbeitet
schon lange nicht mehr nur im Elfenbeinturm der Wissenschaft.« (Bettina

Schmidt 2008:10)

Ich schliefle mich Christoph Kleines Reflexion an, dass es mit diesem Argu-
ment auch nicht moglich wire, tiber andere abstrakte Kategorien wie Kunst,
Familie oder Politik in anderen als dem europiischen Kontext zu forschen.
Statt die Kategorien fiir einen metasprachlichen Austausch abzuschaffen, sollte
vielmehr die Empirie gestirkt werden (vgl. Kleine 2016).

»Dann ist plotzlich alles nur Erfindung, und keine der Kategorien darf man auf
auflereuropiische Kontexte anwenden. Wie armselig! Und wie eurozentrisch!
Da wird unter dem Vorwand, anderen Kulturen nicht unsere Konzepte und
Ordnungsvorstellungen aufdriicken zu wollen, nur noch Nabelschau betrieben,
und der Rest der Welt ausgeblendet oder zumindest viktimisiert, indem dieser
als blofles Opfer westlicher Hegemonialbestrebungen abgewertet wird. [...]
Die Agency der nichteuropiischen Akteure, ihre Fahigkeit zur kreativen
Aneignung, Ablehnung oder Modifikation westlicher Konzepte, ihr eigener
Anteil an der Entwicklung der Theorien und Terminologien des Fachs werden
nicht mehr zur Kenntnis genommen. Das finde ich wissenschaftshistorisch

verheerend und politisch héchst fragwiirdig.« (Christoph Kleine 2016)

Diese Wechselwirkungen im interkulturellen theologischen Diskurs sollte
auch, wie eingangs (im Stand der Forschung) verteidigt, die Verwendung von
passenden Begriffen fiir religiose Handlungen reflektieren. So gibt es fiir den
tiblichen Begriff der Besessenheit« (possession) auch emische Begrifflichkeiten
wie »Inkorporations, aber auch neutrale und eine Metaebene einnehmende
Begriffe wie den Terminus der Trance.

Obwohl Richard Brackmann im Ringen um Begrifflichkeiten die Umban-
da mit einer geschitzten Anhingerschaft von etwa acht Millionen Umban-
dist*innen in Brasilien bereits 1960 als Religion bezeichnete (vgl. Brackmann
1959/60:158)'¥, wurde sie in Brasilien erst tiber 50 Jahre spiter durch die

137 »Hierbei trat die Tatsache zutage, das die alten afrikanischen Glaubenselemente,
durch indianische Anschauungen erweitert, mit dem Christentum eine eigenartige
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damalige Prisidentin Dilma Rousseff im Jahr 2012 offiziell als solche im
Gesetz 12.644 und vier Jahre spiter im Jahr 2016 als immaterielles Kultu-
rerbe anerkannt (vgl. Porfirio 2012, Presidéncia da Republica 2012'%¥). Die
offizielle Statistik Brasiliens (IGBE'®) zdhlt eine viel geringere Mitgliedschaft
von Umbandist*innen in Brasilien als dessen Bekanntheitsgrad in der brasili-
anischen Gesellschaft vermuten lasst. Wihrend 1991 noch 542.000 Mitglie-
der registriert worden waren, waren es im Jahr 2000 nur noch 432.000 (vgl.
Prandi 2004). Im Jahr 2010 ging die Anzahl auf 407.000 Glidubige zuriick.
Die »generalized social presence of Umbanda references in Brazilian common
knowledge« (Giumbelli 2014:180) ist jedoch weitaus grofSer als nur 0,21 %
Umbandist*innen in der brasilianischen Gesellschaft. Aufgrund ihrer stigma-
tisierten Position in einem der grofiten christlichen Lander der Welt, welches
seit der Kolonialzeit alle afrikanischen oder indigenen Religionen systematisch
unterdriickt und im Sinne einer Verteufelung ausgegrenzt hat (vgl. Gongalves
da Silva 2016:490f.), kann auch von anderen Zahlen ausgegangen werden
(vgl. Spliesgart 2011:1). Auch heute noch (bzw. wieder) verstecken sich viele
Angehérige der afroindigenen Religionen hinter einer christlichen Fassade. So
gehen andere Quellen von ca. 30 Millionen Glidubigen alleine in Brasilien im
Jahr 1974 aus (vgl. De Groot Brown/Bick 1987:73).

In diesem Zusammenhang ist es interessant, den Begriff >Religion« in den
gesellschaftspolitischen Kontexten und Diskursen in Brasilien und in Mit-
teleuropa niher zu betrachten. Wihrend es in Brasilien fiir die Glaubigen
der afrobrasilianischen Religionen wichtig ist, das Recht auf den Status einer
Religionsgemeinschaft in der Gesellschaft einnehmen zu diirfen und nicheals
»Sekte« oder »Kult« negativ betitelt zu werden und dafiir Mitglieder von 600
Terreiros alleine in Recife in weifler ritueller Kleidung mit Umzugsplakaten
mit dem Schriftzug »Candomblé ¢ Umbanda sao sim religides«'®* jihrlich

Mischung eingingen, aus welcher sich im Laufe der Zeit der heutige Umbanda-Kult
formte, der sich noch in einer stindigen Weiterentwicklung befindet, jedoch bereits
durch Festlegung gewisser dogmatischer Grundlinien das Geprige einer Religionsge-
meinschaft erhalten hat.« (Brackmann 1959/60:157)

138 Die Internetseite der staatlichen Stiftung Palmares (vgl. Porfirio 2012) bezieht sich
auf das grofite Quilombo Brasiliens im 17. Jahrhundert (vgl. Kapitel »Erinnerunge).
Diese seit 1988 existierende Einrichtung des brasilianischen Staates widmet sich der
Forderung und dem Erhalt der afro-brasilianischen kultureller Manifestationen. Sie
zertifiziert u.a. auch Quilombola-Gemeinschaften (bislang 2.476 Quilombolas), die
dadurch ihre Rechte anerkannt bekommen und ihnen den Zugang zu Sozialprogram-
men der Bundesregierung erdffnen. Sie unterstiitzt ebenso die Umsetzung des seit
2003 geltenden Bundesrechtes 10.639/03, das den Unterricht der Geschichte Afrikas
und von den Afro-Brasilianer*innen in Schulen festschreibt.

139 »Instituto Brasileiro de Geografia e Estdtistica.«

140 Candomblé und Umbanda sind tatsichlich (sim=ja dient als Betonung) Religionen.
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in Protestumziigen (}Caminhada dos Terreiros de Pernambucod?!) auf die
Stra§e gehen'*
chen Religion im mitteleuropiischen Raum der Begriff der Religion von den

, wird aufgrund der monotheistischen Dominanz der christli-

religiosen Akteur*innen zwar meist nicht explizit abgelehnt, aber der Begriff
der Spiritualitit bzw. eines spirituellen Einweihungsweges< bevorzugt'®. Die
religiose Akteurin Dorothea Kurteu der Gira Graz von Terra Sagrada bringt
es auf den Punkt, indem sie sagt:

»Nein, Terra Sagrada ist keine Religion fiir mich. Religion ist etwas fiir mich,
woran Menschen glauben. Ich glaube nicht an Orixds oder Entitiiten, sondern
ich erfahre sie. Das ist kein Glaubenssystem.« (Dorothea Kurteu, Filha-de-Santo
borilada und Cambona der Gira Graz des Ilé Axé Oxum Abalé, im Interview
mit Inga Scharf da Silva, Graz, 12.5.2016)

Auch die religiose Akteurin Heike Bergmann/anonymisiert der Girz Berlin
von 1erra Sagrada betont diese distanzierte Haltung zum Begriff der Religion
und einen Zugang zum Terminus der Spiritualitit:

»Religion war etwas, tiber das man sachlich sprach, dem man sich zugehorig zeigte
auf einem Blart Papier wie der Steuererklirung. Es war in jedem Fall nichts, was
ich diber das Gefiibl erlebre.

Spiritualitiit hatte fiir mich einen bewundernswerten Nimbus, etwas, dass ich
nicht kannte, und von dem ich dachte: in meiner Kultur gibr es das nicht, das ist
also nichis fiir mich, nicht vorgesehen, nicht gangbar, nichts, woriiber ich weiter
nachdenken miisste.« (Heike Bergmann/anonymisiert, obne Orisangabe-Berlin,
29.1.2019)

3.4 Mythos als erzdhlende Weltdeutung
Im Vordergrund von Mythen als sakraler Erzdhlungen stehen meist die Be-

schreibungen von Gefiihlen und Affekten wie Neid, Lust, Hingabe, Eifer-

sucht, Wut oder Freude, die die Menschen unmittelbar ansprechen. Ernst

141 Umzug/Demonstrationen der Zerreiros von Pernambuco

142 Auch in anderen Bundesstaaten wie Bahia im Mai 2014 protestierten Menschen auf
der Strafe. Der Richter Eugénio Rosa de Aratjo hatte in einem Prozess in Rio de
Janeiro 2014 ausgesagt, dass der Candomblé und die Umbanda keine Religionen seien,
was Protestmirsche von Anhinger*innen der afrobrasilianischen Religionen in Reci-
fe/Pernambuco ausloste, vgl. Ministério Pablico de Pernambuco 2014.

143 Vgl. »Wege als Mobilisierung von religiosem Wissen | Spiritualitit als Resistenzc im
vierten Kapitel iiber Sakrale Globalisierung,.
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Cassirer beschreibt diese Art und Weise eines emotionalen Denkens und der
Weltwahrnehmung als grundlegende symbolische Form. Dem Fliichtigen der
Erfahrungswelt wird eine Eigenwelt als Spiegelung der eigenen Emotionen
durch den Mythos geschaffen, in dem ein einzelnes Ich einem kollektiven
Wir begegnen kann (vgl. Cassirer 2010[1925]), wie es Reginaldo Prandi am
Beispiel der afrobrasilianischen Religionen ausfiihrt:

»Historias que falassem da ventura e do sofrimento, das lutas vencidas e
perdidas, das glérias alcancadas e dos insucessos sofridos, das dificuldades na
luta pela manutengio da satide contra os ataques da doenga e da morte. Todas
as narrativas a respeito dos fatos do cotidiano, por menos importantes que
pudessem parecer, tinham que ser devidamente consideradas.« (Reginaldo
Prandi 2001:17)

[Geschichten, die von Gliick und Leid, von den besiegten und verlorenen
Kimpfen, vom erreichten Ruhm und den erlittenen Misserfolgen, von den
Schwierigkeiten im Kampf um die Erhaltung der Gesundheit gegen die An-
griffe von Krankheit und Tod sprachen. Alle Erzihlungen tiber die tiglichen
Tatsachen, so unwichtig sie auch erscheinen mégen, mussten gebiihrend be-
riicksichtigt werden. ]

Bevor ich im Folgenden auf die religiése Vorstellungswelt eingehe, wie sie im /2
Axé Oxum Abalé gepflegt wird, mochte ich anmerken, dass es sich dabei ledig-
lich um einen Auszug der Lebenswirklichkeit handeln kann und von mir nicht
als allgemein giiltig, sondern situativ im Sinne des >Situated Knowledge« nach
Donna Haraway gemeint ist. Situiertes Wissen bezieht sich auf eine Darstel-
lungsweise, die verschiedene Perspektiven an Wissen verkniipft und ihre sozialen
Positionierungen sowie mégliche blinde Flecken offenlegt, da Wissen an und
fiir sich immer begrenzt, kontextabhingig und lokal ist (vgl. Haraway 1988).

Auch in Brasilien ist das religiose Wissen der Umbanda und des Candomblé
im Grunde genommen kein »subalternes« oder verborgenes Wissen, sondern
allseits bekannt und zuginglich. Es wird vom dominanten Machtdiskurs
(des Christentums) und von politischen sowie rassistischen Konstellationen
bewusst als marginalisiert und peripher beschrieben, um die eigene Macht
zu legitimieren und zementieren. Vanda Ferreira untermauert diesen Kultur-
kampf zwischen Representation und Widerstand:

»O pais estd dividido no Brasil oficial e no Brasil real. O oficial ¢ baseado
nos valores europeus, em que as questdes raciais sempre foram escamoteadas,
lancando méo, como disfarce, do mito da democracia; o real é o Brasil que
luta hd séculos pela defesa de sua cultura e passa a ser sujeito de seu proprio
destino.« (Vanda Ferreira, zitiert in Theodoro 2010:12)
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[Das Land ist in ein offizielles Brasilien und ein echtes Brasilien unterteilt.
Das Offizielle basiert auf europiischen Werten, in dem die Fragen nach ras-
sifizierter Zugehorigkeit immer verschleiert wurden, wobei der Mythos der
Demokratie als Deckmantel diente. Das Wirkliche ist das Brasilien, das seit
Jahrhunderten darum kimpft, seine Kultur zu verteidigen und zum Gegen-
stand seines eigenen Schicksals zu werden. ]

Ich werde mich bemiihen, einerseits bereits niedergeschriebene brasilianische
Quellen fiir die Veranschaulichung der Anderswelt Aruanda und der Mytho-
logie der Orixds als Grundlage auszuwihlen und andererseits Beobachtungen
und Zitate von religiésen Akteur*innen aus dem neueren religiosen Feld der
Umbanda im deutschsprachigen Europa mit einzubringen. Die Schwierigkeit
besteht darin, dass es fiir dieses mitteleuropiische religiose Feld noch keine
grundlegenden Forschungen gibt und auch die einzelnen Akteur*innen teil-
weise selbst noch am Lernen und Sammeln von Wissen sind.

Exemplarisch werde ich am Orixd Obd im vierten Kapitel (iiber sakrale
Globalisierung) auch auf die Kritik von Mde Habiba an der Art und Weise
der Narration der mythologischen Themen eingehen. Aus Zeit- und Platz-
griinden begrenze ich mich hier auf eine kiirzere Fassung und werde nur
manche Mythen kritisch betrachten, da alleine die kulturelle und sprachliche
Aufnahme und Ubersetzungsleistung der Mythologie der Orixds aus dem
Brasilianischen Portugiesisch in die deutsche Sprache eine eigene Forschung
wert wire. Die religiése Vorstellungswelt, das Glaubenssystem und der Zugang
fur ihre religiosen Akteur*innen durch einen spirituellen Einweihungsweg im
11é Axé Oxum Abalé werde ich im vierten Kapitel der Sakralen Globalisierung
im Unterkapitel tiber Religiose Felder — Verflechtungen und Grenzziehungen«
auf der Grundlage der nun folgenden Darstellungen der in Brasilien tiblichen
Glaubensvorstellungen von Umbanda und Candomblé und ihre vielfiltigen
Mischformen genauer vorstellen kénnen.

An dieser Stelle mochte ich kurz anmerken, dass es sich im 7/¢ Axé Oxum
Abalé um eine Religionsform handelt, die in Brasilien sowohl als emische als
auch als analytische Kategorie als \Umbandomblé« bekannt ist, welches eine
Mischung aus Umbanda mit Candomblé darstellt (vgl. Nogueira Negrao
1996:152, Scharf da Silva 2017[2004]:731t.). Diese Verortung zeigt sich auch
im Namen dieser Gemeinschaft, in der die Orix4- und nicht die Cabocla-Qua-
licit der Mae-de-Santo zum Ausdruck kommt, wie es typisch fiir eine reine
Umbanda wire. Vermutlich hiefle sie dann >Tenda da Cabocla Oxitaiac und
nicht /¢ Axé Oxum Abal.
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3.4.1 Mythologie der Orixds

Die Orixds sind in der Religion der Yortibd und der sich darauf berufenden
afroamerikanischen Religionen wie dem brasilianischen Candomblé und der
Umbanda oder der kubanischen Santerfa afrikanische Gottheiten bzw. Got-
tinnen und Gotter. Es sind mantische Orixds, die durch das Yortib4-Orakel
in I1é Ifé (im heutigen Nigeria) mit Kaurischnecken befragt werden, dem in
Brasilien sogenannten »>Jogo-de-buzios< (Spiel mit den Kaurimuscheln). Die
Orixds sind vieles gleichzeitig, also polyperspektivisch (vgl. Hodl 2003:8),
und zeichnen sich nicht durch eine transzendente, sondern eine immanente

Heiligkeit aus, wie es Mde Habiba ausfiihrt:

»Aus meinem Verstindnis und unserer gelebten Praxis heraus sind Orixd- Traditio-
nen spirituelle und religiose Wege, die sich einer spirituellen Immanenz verbunden
Siiblen. Das heifst, in ibnen wohnt Weltenempfinden, eine Liturgie und Kosmo-
logie, die das Heilige als solches im Irdischen und dariiber hinaus anwesend siehr.
Das Sakrale und das Profane, das Unsichtbare und Sichtbare, das Vertikale und
Horizontale durchdringen einander in einem fortwibhrenden zyklischen Tanz.«
(Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit

Inga Scharf da Silva, Berlin, 5.11.2014)

Im [lé Axé Oxum Abalé wird diese heilige Dimension auf der Erde, die Mie
Habiba de Oxum Abal6 als das Gotdiche bezeichnet, das »hier im Irdischen
immanent« ist, »es gibt keine transzendenten Gétterbilder. Es sind heilige
Krifte, die sich in der Welt hier und jetzt manifestieren« (Kreszmeier, zitiert
durch Lenser 2014:47) und mit den Worten besungen wird:

»Olorum | Estd no aye | Estd no aye | Olorum« (Liederbuch Pontos Cantados des
11¢ Axé Oxum Abals, 2018)

[Der Himmel | ist auf Erden | ist auf Erden | der Himmel.]

Dieses Lied bildet den beginnenden Gesang eines jeden umbandistischen
Rituals und besingt die existenzielle Verbindung als immanente Transzendenz
des Gottlichen in allem, im Alltag, in den Pflanzen, Menschen, Dingen. Da
das Weltliche in der Vorstellungswelt der Umbanda vom Heiligen durchdrun-
gen ist, ist das Durcharbeiten und Losen der menschlichen Alltagsprobleme
und Leiden wichtig, um zu einem gliicklichen Leben zu gelangen. Die reli-
giose Akteurin Fernanda Arrighi Czarnobai der Gira Berlin unterstreicht die
helfende Art und Weise der spirituellen Entitdten in ihren Worten als eine
Losung von persdnlichen Problemen.
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»E um trabalho espiritual pela caridade. Os espiritos estio ld para nos ajudar.
Eles tratam a nossa satide ou qualquer outro problema pessoal ou financeiro. A
gente vai muito & um terreiro, porque temos algum problema. Sempre senti muito
isso. Fui ld para tomar passe, para me proteger.« (Fernanda Arrighi Czarnobai,
Filha-de-Santo und Ogé der Gira Berlin, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Berlin, 6.3.2018)

[Es handelt sich um eine spirituelle Arbeit im Namen der Nichstenliebe. Die
Geister sind da, um uns zu helfen. Sie behandeln unsere Gesundbeir oder andere
personliche oder finanzielle Probleme. Wir gehen viel zu einem Terreiro, weil
wir ein Problem haben. Ich habe es immer so empfunden. Ich ging hin, um ein
Handauflegen zu erhalten, um mich zu schiitzen [schiitzen zu lassen, Anm.I1SdS].]

Von grundlegender Bedeutung ist die Zirkulation der Lebensenergie, die tiber

die Orixds vermittelt wird. In den afrobrasilianischen Religionen wird sie mit
dem Yorubd-Begriff Axé (yorubd: Ase) benannt. Dieser Terminus wird vom
»Povo de Santod* auch als Begriiflung und Ausdruck fiir positive Energie,
Kraft, Segen, Schutz und gute Wiinsche verwendet.

»Alle Dinge besitzen Ase, die Gétter, die Ahnen, die Geister, Menschen, Tiere,
Pflanzen, Steine, aber auch Worte wie Lieder, Gebete, Lobgesinge, Fliiche,
sogar das alltdgliche Gesprich. Ase steht im Zentrum der religiésen Aktivi-
tit der Yorubd, sie ist wesentlich eine performative Kraft, die mit Aktivitit
zunimmt und mit Passivitit abnimmt. Deshalb ist religiose Aktivitit in der
Form von Gebeten und Opfern wichtig, sonst werden die Gétter zu leeren
Idolen. Man muss sie fiittern, sonst sterben sie.« (Hans Hodl 2003:8)

Mit der Betonung auf eine dem Leben innewohnende Heiligkeit zeigt sich
eine Uberschneidung im Denken von Rosi Braidotti in ihrer »Politik der
Affirmation< mit dem umbandistischen Denken. »Mit dem Aktivieren theo-
retischer Ressourcen der Immanenzlinie méchte ich einen differenzierenden
und doch verkérperten und eingebetteten Materialismus vorschlagen, der
dem metaphysischen Gehabe der Tranzendenzlinie misstraut.« (Braidotti
2018[2006]:11).

Orixds konnen als deifizierte Vorfahren mit einer irdischen Geschichte,
Krifte, Gottinnen und Gétter und auch Naturelemente des Feuers, der Erde,
des Wassers und der Luft angesehen werden, die in einem sogenannten Xiré
(einem Kreis oder Tanz der Gotter) sind. In Brasilien, aber auch in Mitteleu-

144 Volk-im-Heiligen (das Heilige bezeichnet die Religion), den Umbandisten und Can-
domblisten.



Mythos als erzdhlende Weltdeutung 147

ropa erscheinen die Orixds in der Umbanda indirekt, indem sie die grosseren

Riume darstellen, in denen die Entititen wirken. Oder, in den Worten der re-
ligiosen Akteurin Bettina Grote der Gira Berlin von Terra Sagrada, »sie wirken

auch in die Arbeiten der Entititen mit hinein, sie stehen hinter ihnen — das kinnte

ein Bild sein. « (Grote im Interview mit Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016). Die

Orixds sind im ontologischen Sinn Elemente der Natur in ihren unterschied-
lichen und vielfiltigen Daseinsformen wie Wind und Blitz (Jans4), Fluss und

See (Oxum), Quelle und Moor (Nani), Nebel und Regen (Eud), Feuer und

Steinbruch (Xangd), Regenbogen (Oxumaré), Luft (Oxald), Exde (Obaluaié),
Meer (lemanjd), Blatter und Kriuter (Ossaim), Watt und aufgewiihltes Wasser
(Obd), Baum (Zempo/lroko) oder Wald (Oxidssi).

»Wenn wir ein polytheistisches Weltbild haben, dann miissen wir ganz andere,
sich bewegende Modelle des Zusammenwirkens von Kriften wabhrnehmen, wo
das, was z. B. in einer groffen Diirreperiode ... In einer grofSen Diirreperiode hat
der Regen Prioritiit. Wie ist die Auspriigung einer Regen- oder einer Wasserentitiit,
einer Wassergottheit? Dort wird sie einen ersten Rang haben. Wiihrend in einer
Zeit, die von grofien Uberschwemmungen geprigt ist, werden andere Krifie einen
anderen Rang haben.

Im polytheistischen Sinn gibt es einen Rangaufschwung, zu denen gibr es
Helferkriifte, die dann helfen, dies zu ermiglichen. Und wenn dieser Ausgleich,
diese Jahreszeit vorbei ist, entstehen wieder andere Helferkrifte. Es ist ein beweg-
tes, ein dynamisches, ein mobiles Verstindnis von Ringen und damir auch von
Hierarchien, von Kriften.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Mie-de-Santo von Terra
Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)

Auch diese Zuordnungen zu Naturelementen sind vielgestaltig, weil es fiir die

Orixds wiederum verschiedenen Ausprigungen (sogenannte >Qualidades)'®

gibt, die Kombinationen von Feuer-assoziierten Orixds mit Luft- oder Erdele-
menten mdglichen machen — oder aber Wasserqualititen mit Feuer oder Luft
kombinieren und so eine Vorstellung von unendlich vielfiltigen Géttinnen

und Géttern und ein davon abgeleitetes Menschenbild schaffen. Reginaldo

Prandi fithrt diese Vorstellung von Vielfiltigkeit der spezifischen Manifesta-
tionen der Orixds folgendermafSen aus:

»Pode-se, por exemplo, cultuar uma lemanjd jovem e guerreira, de nome
Ogunté, uma outra velha e maternal, lemanjd Sabd, entre outras. Assim, cada
orix4 se multiplica em vdrios, criando-se uma diversidade de devogoes, cada

145 In der Yorub4-Religion Santerfa auf Kuba heiflen die im Brasilianischen so benannten
»Qualidades< (Qualititen) »Caminhos« (Wege) (vgl. Prandi 2001:24).
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qual com um repertério especifico de ritos, cantos, dangas, paramentos, co-
res, preferéncias alimentares, cujo sentido pode ser encontrado nos mitos.«
(Reginaldo Prandi 2001:24)

[Es kann zum Beispiel eine junge, kriegerische Iemanjd verehrt werden, Ogunté,
und eine andere alte und miitterliche lemanjd Sabd. So wird jeder Orix auf
mehrere Arten muldipliziert, wodurch eine Vielfalt von Verehrungen geschaffen
wird, die jeweils ein spezifisches Repertoire an Riten, Liedern, Tinzen, Farben
und Essensvorlieben enthalten, deren Bedeutung in den Mythen zu finden sind.]

Wihrend dieses Wissen um die verschiedensten Namen und Wesensziige

der Orixds und spirituellen Entititen im brasilianischen Kontext oral von
Generation zu Generation weitergegeben wird und auf eine lange Erfahrung
zuriickgreifen kann, wird es im /¢ Axé Oxum Abalé schrittweise erlernt. Diese

Vielgestaltigkeit fokussiert sich mehr in Bezug auf die sich phdnomenologisch

zeigenden Naturelemente und weniger auf die Namen der Gottheiten, wie es
folgender Dialog mit der religiésen Akteurin aus Graz Frida Merlin/anony-
misiert von 7erra Sagrada exemplarisch reflektiert:

»Inga Scharf da Silva: Welche Krifie oder Linien arbeiten vor allem in Graz?
Ogum? Xangd wegen der Gebirge? Oder gibr es keinen Bezug?

Frida Merlin/anonymisiert: Ja! Es gibr einen Bezug, die Felsen der Gebirge
hier sind schon Xangd. Aber es sind Repriisentationen von diesen Energiequalitiiten.
Pai Buby hat das viel betont, dass es viele verschiedene Waldqualitiiten gibt, nicht
nur einen Wald. Oder: In welcher Verbindung steht dieser Xango? Steht er z. B.
mit Wasser in Verbindung? Auch die Mythen, die sich auf der kollektiven Ebene
zeigen, sprechen von diesen Beobachtungen in der Natur.« (Frida Merlin/anony-
misiert, Iya Ebomin der Gira Graz des 116 Axé Oxum Abald, im Interview mir
Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.2016)

Die spirituelle Akteurin Manuela Bazzana der Gira Stein des 1/é Axé Oxum

Abalé erldutert in ihren Worten die Bandbreite an Mglichkeiten der einzelnen

»Qualidades« der Orixs:

»Was ist Nani? Und jetzt merke ich, es ist sowobl als auch. Es liegt ja so wirk-
lich nabe beieinander. Man sagt ja, Nand sei die Alteste, die Quelle ist aber
das jiingste Wasser viberhaupt. Und trotzdem wieder das dlteste. Und da den-
ke ich auch wieder, schlussendlich kommt es wirklich darauf an, wo du dich
verbunden fiihlst, wenn du mir dieser Kraft gehst. Was ist es fiir dich. Weil es
gibr ja verschiedenste Nands.« (Manuela Bazzana, Filha-de-Santo borilada,
Yabacé, Cambona der Gira Herisau, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Stein/Appenzell, 14.8.2014)
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Diese Verbindung oder Reprisentanz der Gottheiten (und spirituellen En-
titdten) mit Elementen der Natur ist elementar. Sie schliefit die Vorstellung
von Vielfiltigkeit ein, da jeder Fluss und jedes Feuer sich von einem anderen
gleicher Art spirituell, seelisch und im Charakter unterscheidet und somit
auch die sie bewohnenden, reprisentierenden und seienden Gottheiten
und Geister (vgl. Kreszmeier 2001:102,135). Was fiir die Diaspora der af-
rikanischen Sklavinnen und Sklaven in Brasilien galt, wie es Mie Habiba
formuliert, kann auch fiir die Diaspora in Europa gelten:

»Wer Gott im Wind erkennt, im Meer oder Fluss, im Stein, im Baum, im
Feuer, in der Sonne oder im Regenbogen, wird ihn finden, egal wo. Genau das
ist diesen Menschen gegliickt: Sie haben die Gotter und Géttinnen Afrikas in
Brasilien wiederentdeckt. Sie hitten sie iiberall wiederentdeckt.« (Astrid Habiba
Kreszmeier 2001:22)

Gleichzeitig haben die Orixds auch einen irdischen Ursprung als Menschen
und Ahn*innen. Stephen Prothero betont das »durch und durch mensch-
liche Auftreten« der Orixds und die Abwesenheit von Unterscheidungen
zwischen Gottlichkeit und Menschlichkeit, weil alles von der Lebensenergie
des Axé durchdrungen ist (vgl. Prothero 2011[2010]:244).

»Wenn man sich in die Mythologie einliest, in die der Orixds, dann wird man
sehen, dass sich einige Haupt-Orixds entwickelt haben, um die sich ganz viele
Geschichte drehen. Aber: Jeder Orixd hat in sich seine Geschichtsbildungen,
seine Mythen, seine Mitspieler, seine Gegenspieler und die auch miteinander
eine Geschichte bilden. Jeder hat in sich sein Konigreich. Es ist nicht nur Xang,
der sein Konigreich hat. Es ist genauso Obd, es ist genauso Oxum, es ist genauso
Oxdssi, der in seinem Mythos bedeutend ist.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Me-
de-Santo des 1lé Axé Oxum Abald, im Interview mir Inga Scharf da Silva,
Berlin, 20.10.2011)

So sind die Orixds durch Verwandtschaft miteinander verbunden. Iemanjd
und Nani gelten als die Miitter zweier grofer Familien — Iemanjd ist die
Mutter von Exd, Oxum, Ogum, Oxdssi, lansi sowie Obd und Nana ist die
Mutter von Eud, Oxumaré, Obaluaié, Tempo und Ossaim. Darin versinn-
bildlichen sich zwei verschiedene Verwandtschaftssysteme, die bereits vor
der Kolonialzeit und der Sklaverei in Westafrika ineinander {ibergegangen
sind. Urspriinglich ist Nani als Vodun, eine Urgottheit des Volks der Ewe
aus Dahomey in Westafrika, in den Glauben der Yoruibd integriert worden
(vgl. Verger 2013[1981]:15). Die Géttin Eud ist die Mutter von Xangd, wie



150 Nana | Archiv

es im Mythos »Eud é expulsa de casa e vai viver no cemitério«'®® (vgl. Prandi
2001:237f.) berichtet wird. Xangd lernte seine leibliche Mutter aber nie
kennen, weil er von lemanjd groflgezogen wurde (ebd.).

»Refugiou-se na mata, onde teve o filho. [...] escondera o recém-nascido
na floresta. Mas quando o procurou ji nio mais o encontrou. Pois perto
do lugar onde deixou o filho, vivia lemanj4. E Iemanjd escutou o pranto do
bebg, rescolheu-o e prometeu crid-lo como se fosse filho seu. Eud nunca mais
encontrou seu filho. [...] Ele foi criado por Iemanji, que deu a ele 0 nome

de Xangd« (Reginaldo Prandi 2001:237f.)

[Sie fand Zuflucht im Wald, wo sie ihren Sohn gebirte. [...] Sie versteckee das
Neugeborene im Wald. Aber als sie ihn suchte, fand sie ihn nicht mehr. Denn
in der Nahe des Ortes, wo sie ihren Sohn zuriickgelassen hatte, lebte Iemanjd.
Und Iemanjd hérte das Schreien des Babys, nahm es auf und versprach, es
wie ihren eigenen Sohn aufzuzichen. Eud hat ihren Sohn nie wiedergefunden.
[...] Er wurde von lemanjd aufgezogen, die ihm den Namen Xangd gab.]

Oxum ist die Mutter von Logum Ed¢, der aus einer amourdsen Verbindung
mit Oxdssi hervorging, wie es im Mythos »>Logum Edé nasce de Oxum e
Erinléd? (vgl. Prandi 2001:136) erzihlt wird.

Die Orixds, die spirituellen Entitdten und die durch sie beeinflussten Men-
schen sind weiblich, minnlich oder smeji, d. h. beides, abwechselnd oder da-
zwischen (vgl. Amaral 2002:70). So wird der Orixd Logum Edé manchmal als
ein Orixd angesehen, der abwechselnd jeweils fiir ein halbes Jahr méinnlich und
ein halbes Jahr weiblich ist. Der Orixd Oxumaré ist eine Gottheit, die sowohl
minnlich als auch weiblich ist, sich dabei aber nicht fest definiert, sondern ein
»Dazwischen«ist. In den Mythen der Orixds (vgl. Beniste 2014[2006], Cossard
2007, Prandi 2001, Verger 1981) sind die Gottheiten in stindigem Austausch
und vielfiltigem Kontake, der auch in den Liedtexten des //¢ Axé Oxum Abalé
Eingang findet, wie beispielsweise in einem Lied von Ogum Beira Mar:

»E sentinela de Oxum/E remador de Iemanja/Ogum Beira Mar (bis)« (Lieder-
buch des 1l¢ Axé Oxum Abals, 2018).

[Er ist der Wiichter von Oxum/Er ist der Ruderer von lemanja/Ogum des Mee-
ressaums.]

146 Eud wird von Zuhause vertrieben und wird auf dem Friedhof leben
147 Logum Edé wird von Oxum und Erinlé geboren. Erinlé ist eine »Qualidadec von
Ox6ssi.
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Die Orixds pflegen untereinander Freundschaften und ein reges Liebesleben,
sowohl hetero- als auch homo- oder bisexuell. Es gibt feste Partnerschaften
wie u.a. zwischen der Meeresgéttin Iemanjd und dem Himmelsgott Oxald, der
Siiflwassergottin Oxum und dem Feuergott Xang6, dem Pflanzengott Ossaim
und dem Waldgott Oxdssi als auch Liebschaften wie zwischen der Flussgottin
Oxum und der Windgéttin Iansa oder der Wasserfallgottin Oxum und dem
Waldgott Oxdssi (vgl. Prandi 2001).

Es ist Reginaldo Prandis grof3es Verdienst, in seinem Buch »Mitologia dos
Orixds« von 2001 einen umfangreichen Schatz an 301 empirisch gesam-
melten afrobrasilianischen Mythen der Orixds veroffentlicht zu haben, der
von ihm tiber zehn Jahre lang zusammengetragen worden ist. Er integriert in
seiner Feldforschung auch das 1928 von Agenor Miranda Rocha geschriebene
Dokument mit Mythen der Orixds, das im sozialen Kontext einer Mehrheit
von Analphabet*innen in diesem religiésen Feld in Bahia entstanden ist. Pierre
Fatumbi Verger hatte es in den 1950er Jahren erstmals von der Mde-de-Santo
Mae Senhora Oxum Muiwd (mit biirgerlichem Namen Maria Bibiana do
Espirito Santo) des /¢ Axé Opd Afonjd gezeigt bekommen.'” Dreifig Jahre
spiter war es erstmals von Willfried Feuser und José Mariano Carneiro da
Cunha versffentlicht worden. 106 von diesen Mythen hat Prandi in afri-
kanischen Lindern, 126 in Brasilien und 69 auf Kuba zusammengetragen
(vgl. Prandi 2001:25-333, Miranda Rocha 2009[1928], Feuser/Carneiro da
Cunha 1982).

3.4.2 Umbanda | Wurzeln und Wege

»Aber woher kommen all diese Gottheiten?« fragte ich.

»Das ist eine komplizierte Geschichte. Zunichst einmal gibt
es einen sudanesischen Zweig, der im Nordosten Wurzeln geschla-
gen hat, schon seit den Anfingen des Sklaventums, und daher
kommt der Candomblé der Orixds, das heifdt der afrikanischen
Gottheiten. In den Staaten des Siidens iiberwiegt der Einfluf§
der Bantustimme und hier beginnen Vermischungen in Ketten-
reaktion. Wihrend die Kulte im Norden den alten afrikanischen
Religionen treu bleiben, entwickelt sich im Siiden die urspriing-
liche Macumba zum Umbanda, beeinflufit vom Katholizismus,

148 Mythologie der Orixds. Es gibt keine deutsche Ubersetzung dieses Buchs.
149 Pierre Fatumbi Verger hatte die Position des Ojuobds, der Augen Xangds, in diesem
Terreiro inne.



152

Nana | Archiv

vom Spiritismus a la Kardec und dhnlichen europiischen Ok-
kultismen ...«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:215f.)

Es wird von brasilianischen Wissenschaftler*innen immer wieder wegen der
moglichen Herkunftsorte bzw. Wurzeln einzelner Glaubensinhalte, Wertvor-
stellungen, spiritueller Entititen und religidser Ritualen geritselt, wie es auch
Eco thematisiert, aber im Grunde genommen versteht die Umbanda sich als
eine Neuschopfung auf brasilianischem Boden. James Clifford beschreibt
diesen Prozess von Kulturschépfung im Sinne von »Wegen statt Wurzelng,
indem er die bewusste Verdrehung der zwei gleich ausgesprochenen und an-
ders geschriebenen Worte »Roots« (Wurzeln) und »Routes (Wege) verwendet,
um deren Verschrinkung zu betonen (vgl. Clifford 1997). Da es sich bei der
Umbanda um eine oral iiberlieferte und praxisbezogene Religion ohne ein
spezifisches Buchwissen handelt, gibt es in ihrem Verstindnis weder in Brasi-
lien, noch im mitteleuropiischen Raum (oder an einem anderen Ort auf der
Erde) die eine wahre und echte Umbanda. In Abgrenzung zum Kardezismus,
aus dem sie sich hervorgegangen beschreibt, definieren die Glaubigen der
Umbanda sich nicht iiber Dogmen oder Schriften, die Universalcharakter
fiir ihre religiésen Akteur*innen hitten (vgl. Nogueira Negrao 1996:146).

»[...] a Umbanda néo tenha wma codificagio, como o espiritismo (kardecismo)
tem. Nio tem wm codificador (apesar de muitos irmdos quererem codificd-la)
justamente para ndo criar certos dogmas e mitos, para nio impor uma concep¢io
tinica a respeito da Espiritualidade, dando-se a liberdade para que os irmdios se
utilizem dos segmentos teoldgico-religioso [sic!] que mais tiver afinidades /... ]«
(Hugo Saraiva 2007)

[Die Umbanda hat keine Kodifizierung wie der Spiritismus (Kardezismus). Es
gibt keinen Verschliissler (obwohl viele Geschwister sie kodlifizieren wollen), gerade
um keine bestimmten Dogmen und Mythen zu erschaffen, um nicht eine einzige
Vorstellung von Spiritualitiit zu erzwingen und den Geschwistern die Freiheir
zu geben, die theologisch-religidsen Segmente zu nutzen, denen sie am meisten
zugeneigt sind. |

Stattdessen gibt es Umbandas im Plural, die sich auf eine in ihrem jeweiligen
Kontext wirksame Interpretationen von Wissen stiitzen, die nicht dogmatisch

sind. /ya Habiba affirmiert diese Pluralitit der Umbanda:

»Wichtig ist, nicht zu vergessen, dass meine Antworten sebr subjektiv sind, dass
ich fiir eine bestimmte von Umbanda bzw. Orixd-Tradition sprechen kann, dass
es in dieser Tradition eine grofSe Pluralitiit gibr und dass es wobl viele andere
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Meinungen und Interpretationen dazu giibe.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-
de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Skype Stein
AR — Berlin, 5.11.2014)

Auch Emerson Giumbelli affirmiert diesen Umstand, indem er sagt, dass

»In the end, Umbanda’s spatiality and temporality is multiple, as its very
definition: stretched between numerous cultural references and challenges
by the proliferation of modes of understanding and practice.« (Emerson Gi-
umbelli 2014:180)

Um diese Offenheit zu gewihrleisten, streben die einzelnen Umbandas selbst
organisierte und kleine Gemeinschaften an, in denen das Wissen mehrheitich
oral tibermitteln wird. Die brasilianische religiose Akteurin aus Berlin Fernan-
da Arrighi Czarnobai unterstreicht die polymorphe Ausfiihrung der Umbanda
und gliedert die »germanische Umbanda« in die Reihe der unterschiedlichen
Versionen dieser Religionspraxis ein.

»1em tantas as umbandas no Brasil: umbanda esotérica, umbanda sagrada, um-
banda popular, umbanda tradicional, até wmbanda kardecista. Umbanda é
diferente em todas as partes do Brasil, em Santa Catarina, Belém, Babia, em Séio
Paulo ou Rio de Janeiro, todos tem outro tipo de umbanda.

Entio a umbanda rgermanica« é diferente da umbanda do Brasil assim como
nenhuma das umbandas do Brasil séo iguais umas as outras e que também néo
vdo ser iguais as wmbandas europeias.« (Fernanda Arrighi Czarnobai, Filha-de-
Santo und Ogié der Gira Berlin, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin,
6.3.2018)

[Es gibt so viele Umbandas in Brasilien: Esoterische Umbanda, Heilige Umbanda,
Populiire Umbanda, Traditionelle Umbanda, sogar Kardecistische Umbanda.
Umbanda ist in allen Bundesstaaten Brasiliens anders, in Santa Catarina, Belém,
Bahia, Sio Paulo oder Rio de Janeiro, alle haben eine andere Art von Umbanda.
So unterscheidet sich die »germanische« Umbanda von der Umbanda in Brasilien,
so wie keine der brasilianischen Umbandas untereinander gleich sind und auch
nicht mit den europdgischen Umbandas identisch sind.]

In das umbandistische Glaubenssystem sind die religiosen Vorstellungen der
wihrend der tiber 350 Jahre andauernden portugiesischen Kolonialherrschaft
(1500-1888) nach Brasilien als Sklavinnen und Sklaven verschleppten Ban-
tu-Volker (aus Stidwest- und Siidostafrika), der Ewe (aus dem ehemaligen
Kénigreich Dahomey im heutigen Benin in Westafrika) und der Yorub4 (im
heutigen Nigeria in Westafrika), aufgenommen worden, auf deren ethnischer
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Grundlage sich religiése Schulen — in der religiosen Terminologie »Nagoes
(Nationen) genannt — herausgebildet hatten: Kongo-Angola (Bantu-sprachige
Kulturen), Jeje (Dahomey) und Nago-Ketu (Yortibd). Durch die letzten Skla-
venimporte kamen vor allem Angehérige der Yoruibd in einer Zeitepoche, die
tiber die offizielle Abschaffung der Sklaverei bis in die Illegalitdt hinausging,
nach Brasilien. Da sie kiirzere Zeit unter der Sklavenherrschaft leiden mussten,
war es ihnen im Vergleich zu den Bantu-sprachigen Volkern einfacher, ihre
Kultur und Religion zu bewahren (vgl. Verger 2013[1957]:23). So gingen
zu Beginn des 19. Jahrhunderts die ersten Institutionalisierungen des Can-
domblé hervor, die auch fiir andere afrobrasilianischen Religionen dominant
wurden, deren religidse Vorrangstellung iiber akademische Forschungen und
Verschriftlichungen unterstiitzt worden waren (vgl. Capone 2009). Da es
wegen der willentlichen Zerstorung bei der Ausrufung der Neuen Republik
nur wenige Dokumente in staatlichen Archiven gibt, ist die Forschungslage
schwierig. So konnen lediglich vereinzelte regionale Forschungen diese eth-
nisch-religidsen Zuordnungen belegen. So weist u.a. Rafael de Nuzzi Dias auf
die rituellen Wissensbestinde der afrikanischen Bantu in seinem Forschungs-
feld von Riberio Preto im Bundesstaat Sao Paulo hin:

»Alids, essa associagio entre »cemitério« e »mar«, em nada evidente do ponto
de vista da cultura judaico-crista ocidental, nem mesmo deve ser tomada
como algo originalmente construido no Ambito da religiosidade umbandista.
Parece muito mais razodvel argumento em favor da tese de que a umbanda,
a0 menos tal como se manifesta na regio de Riberao Preto, é amplamente
devedora da cultura dos povos bantos. Isso porque tal associaco j4 era parte
fundamental da cosmologia dos bantos que desembarcaram em terras brasi-

leiras.« (Rafael de Nuzzi Dias 2011:169f.)

[Im Ubrigen sollte diese Verbindung zwischen »Friedhof« und »Meer, die aus
dem Blickwinkel der westlichen jiidisch-christlichen Kultur iiberhaupt nicht
ersichdlich ist, nicht einmal als etwas betrachtet werden, das urspriinglich
im Rahmen der umbandistischen Religiositit konstruiert wurde. Es scheint
ein viel verniinftigeres Argument fiir die These zu sein, dass die Umbanda,
zumindest wie sie sich in der Region von Riberdo Preto manifestiert, weit-
gehend der Kultur der Bantu-Volker zu verdanken ist. Dies liegt daran, dass
diese Assoziation bereits ein fundamentaler Teil der Kosmologie der Bantu
war, die auf brasilianischem Territorium landeten.]

Neben diesen afrikanischen religiésen Elementen sind auch indigene schamanis-
tische Elemente Stidamerikas (vgl. Saraiva 2010[2008]) und verschiedene Stré-
mungen des europiischen Spiritismus in die umbandistische Weltvorstellung
integriert worden (vgl. Spliesgart 2011). So entstand mit der Umbanda eine ei-
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gene afroamerikanische Variante der Yorubéd-Religion. Robert Farris Thompson

merkt dazu an: »They show us means by which religions can come together to

make not bloodshed but peace and sense.« (Farris Thompson 1993:97). Mittels

ihrer dsthetischen Symbolsprache integriert die Umbanda heterogenste Glau-
bensvorstellungen, wie z. B. aus dem Volkskatholizismus (Heiligenfiguren), der
judischen Kabbala (Bodenzeichnungen der spirituellen Entitdten), der universa-
len Esoterik (Amulette) etc. So stellt Delene de Jesus Klein/Schitti exemplarisch

aus Akteur*innen-Perspektive die Umbanda als eine kumenische Religion dar,
die religiose Traditionen aus aller Welt miteinander verbindet:

»Die Umbanda fasziniert, weil sie eine kumenische Religion ist, absolut bra-
silianisch und doch so universell. Sie verbindet die verschiedensten Traditionen,
vom Kongo und lorubd, iiber das Christentum, das Judentum, den Sufismus, den
Buddbismus, den kardecistischen Spiritismus bis hin zum Wissen der brasiliani-
schen Ureinwobner ... [...]

In der Umbanda finder man Iéile aller Religionen, von den dltesten Tradi-
tionen bis zu den neuesten mystischen Bewegungen. Mit dieser Multikultur, frei
von starren Dogmen und absolutistischen Doktrinen, ist sie bereit fiir das dritte
Jahrtausend! [...]

Die zahlreichen Widerspriiche in der umbandistischen Literatur, in den
Umbanda-Zentren und vor allem unter den Umbandisten selbst, belegen diese
wunderbare Offenheit. Ihre Anhinger leben diese Freiheit! Umbanda ist eine
lebendige Religion hier und jetzt! (Delene Klein 2006™°)

Auch strukturell zeigt sich die Vermengung von Vorstellungswelten, indem
die spirituellen Entititen im umbandistischen Verstindnis in verschiedenen
sogenannten Abstammungslinien (linhas)®' kategorisiert werden, die von
jeweils einem Orixd (Géttinnen und Gotter) mit seinen verschiedenen Na-
turdominen geleitet und beschiitzt werden (vgl. Ortiz 1991[1978]:78-80).

150 Ab 2016 ist Delene Klein als Delene Schitti wieder erneut als Medium der Umban-
da im Internet zu finden, wo sie ihre Angebote des Channeling, Kartenlegens/Tarot,
mediale Beratungen, Trance und Schamanismus teilweise gegen Bezahlung anbietet
sowie seit Mai desselben Jahres ein eigenes Umbanda-Haus erdffnet hat; vgl. Kapitel
»Kartographie der Umbanda im deutschsprachigen Raum Europas« im vierten Kapi-
tel der Sakralen Globalisierung (vgl. Schitti 2019).

151 Die umbandistische Literatur in Brasilien spricht immer wieder von sieben Linien
der Umbanda: Linie von Oxald (Czboclas/Caboclos), Linie von Iemanjé (Weibliche
Orixds, Marinheiros), Linie von Ogum (Boiadeiros), Linie von Xangé, Linie von
Ox6ssi (Caboclas/Caboclos, Boiadeiros), Orientalische Linie, Afrikanische Linie (Pre-
tas Velhas/Pretos Velhos). Diese Einteilungen sind nicht einheitlich, sondern von Haus
zu Haus unterschiedlich.
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»Os Caboclos, embora associado a Oxossi, Orixd da caca, que na Umbanda é
lowvado como rei das Matas, estdo sempre ligados a wm determinado Orixd e
mantém suas caracteristicas, de alguma forma ligada a esse Orixd. Por isso, po-
demos ter Caboclos de Oxossi, de Ogum, de Xangé, de lemanjd, de Oxum, etc.«
(Falangeiros da Aruanda 2013)

[Die Caboclos werden zwar mit Oxossi, dem Orixd der Jagd, assoziiert, der in der
Umbanda als der Konig der Wiilder verehrt wird, sind jedoch immer mit einem
bestimmten Orixd verbunden und behalten dessen Eigenschaften, die durch eben
diesen Orixd kommen. Daher konnen wir Caboclos de Oxossi, Ogum, Xangd,
Iemanjd, Oxum usw. haben.]

Dieser Dialog und Austausch zwischen Orixds und den spirituellen Entitdten
verdeutlicht sich exemplarisch auch in einem Gesang fiir die Caboclos de Ogum
im Liedrepertoire von Zérra Sagrada:

»A primeira espada | Quem ganhou foi ele | A primeira espada | Quem ganhou
foi ele | Mas ele é | Ele é Ogum Megé | Que vem ld de Aruanda | Pra seus filhos
proteger | A primeira espada.« (Liederbuch Pontos Cantados, 2012)

[Wer das erste Schwert | Wer es gewonnen hat, war er | Das erste Schwert | Wer es
gewonnen hat, war er | Aber er ist | Er ist Ogum Megé | Von Aruanda kommend
| um seine Kinder zu beschiitzen| Das erste Schwert.]

Christoph Wagenseil kategorisiert die Umbanda in Deutschland unter dem
Sammelbegrift der »Afroamerikanischen Religionens, wobei er auch auf den
Beitrag indianischer Religionen und deren Hinzunahme von Tabak als ze-
remonielles Element eingehen sowie auf den Einfluss von westlichen alter-
nativ-esoterischen Strémungen wie dem Spiritismus und der Theosophie
(Wagenseil 2006). Ferner wird die Umbanda (wie andere afroamerikanische
Religionen) von den dominanten Religionen und ihrer Schriftkultur und
Dogmatik durch die Betonung ihrer religiésen Praxis unterschieden: »Im Un-
terschied zu den auf Offenbarung und heiliger Schrift aufbauenden Religionen
bestimmt sich die Identitdt {iber die regelgerechte Ausiibung der Praxis und
hierzu befihigenden Initiationen.«. (ebd.)

Im Zentrum der umbandistischen Religionspraxis stehen die Verkérperun-
gen von spirituellen Entititen in dafiir ausgebildeten, personalen Trancemedi-
en, den sogenannten Medien oder Filhas- und Filhos-de-Santo'>. Von einigen
umbandistischen Vertreter*innen werden diese spirituellen Krifte ontologisch

152 Filhas- und Filhos-de-Santo (bras. port.): Téchter- und S6hne-im-Heiligen.
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als»>Geister« benannt und angesehen. Die spirituellen Entititen nehmen in die-
ser Sichtweise eine anthropomorphe Gestalt an und bestehen aus weiblichen
und minnlichen Wesen. Viele Praktizierende schreiben ihnen eine irdische
Herkunft zu und glauben, dass sie aus dem Anliegen der >Caridade<*® nach
ihrem physischen Tod als Geistwesen auf der Erde wirken. Andere religiése
Akteur*innen, wie im Fall der 7erma Sagrada, nehmen die spirituellen Entitdten
als eine zeitlich nicht definierte spirituelle Dimension wahr. Um den Kontakt
und den Austausch zwischen der materiellen Welt der Menschen mit den
immateriellen Welten herzustellen, sind der Kérper und die Sprache bzw. die
damit verbundene Trance als Bewusstseinsschulung notig und das Gesprach
von grundlegender Bedeutung. Im Ritual sprechen die spirituellen Entititen
mit externen Gist*innen, die zu den religiésen Ritualen in Umbanda-Stitten
eingeladen werden, in den menschlichen Sprachen.

3.4.3 Aruvanda: Die Bantu-Anderswelt der spirituellen Entitéten

»Der wahre Tribut, den man den Toten schuldet, besteht darin, sie so zu
behandeln, als ob sie noch am Leben wiren.« (Vilém Flusser, zitiert nach

Guldin/Bernardo 2017:5)

Die spirituelle, mit der menschlichen Welt durchdrungene Parallel- bzw. Mit-
Welt zur weltlichen Welt wird in der Umbanda Aruanda genannt. Sie zeigt sich
nichtals ein Gegeniiber, sondern als eine andere Dimension, die als immanent
angesehen wird. Geschichtlich und geographisch gesehen war Aruanda ein
Austuhrhafen von Sklavinnen und Sklaven in Angola, von dem Menschen
wihrend der portugiesischen Kolonialzeit von 15381851 nach Brasilien
verschleppt wurden. In der Umbanda, die auf diese kollektive Erinnerung
der Sklaverei Bezug nimmt, hat sich die Bedeutung des Wortes Aruanda
verindert und bezeichnet einen utopischen Ort einer Anderswelt, wo sich die
spirituellen Entitdten aufhalten, wenn sie nicht von Menschen inkorporiert
werden, »o paraiso da liberdade perdida«!*.

153 Caridade (bras. port.): Nichstenliebe, karitative Wohltitigkeit, Fiirsorge. Ein typi-
sches Wort des Kardezismus, das auch Eingang in die Umbanda gefunden hat.

154 Ein Paradies der verlorenen Freiheit (Wikipedia 2019/Aruanda). Da die Umbanda
keine kodifizierte Religion ist, kann der Begriff Aruanda mehrere Auslegungen fiir
die allgemeine Beschreibung einer spirituellen Ebene bzw. Welt annehmen. Fiir die
traditionelle Umbanda (die sich auf den Griindungsmythos von 1908 bezicht) sind
die Bewohner*innen von Aruanda spirituelle Entititen, die im karitativen Geben fiir
das Gute arbeiten und sich im Gewand von Pretas/os Velhas/os und Caboclas/os u.a.
manifestieren. Thre wahre Form iiberwindet jede duf8erliche Erscheinung. Fiir den
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Aruanda und damit auch die umbandistische Vorstellungswelt wird
von spirituellen Entitdten bevélkert, welche sich als Personifizierungen von
Ahn*innen der brasilianischen Gesellschaft und Geschichte darstellen bzw.
erscheinen im »Gewand« (um damit einen Terminus der Religion zu ver-
wenden) dieser Manifestationen. Reginaldo Prandi nennt die spirituellen
Entitdten in der Umbanda »[...] nossa origem plural, mdscaras de nossa
identidade mestica« (Prandi 2005:132)">>. Hinter diesen emisch benannten
Gewindern oder Masken verbergen sich die spirituellen Entititen bzw. Geis-
ter von versklavten Afrikaner*innen aus Brasiliens Kolonialzeit (weibliche
Pretas Velhas und minnliche Pretos Velhos) und spirituellen Wesen indigener
Einwohner*innen Brasiliens (Caboclas und Caboclos), Kindern (Criangas),
Matrosen (Marinheiras und Marinheiros), Viehhirten (Boiadeiros), »Zigeu-
ner*innen«*® (Ciganas und Ciaganos) und »Leuten von der Straf§e« (Pom-
bagiras und Exus)'” (vgl. Scharf da Silva 2017[2004]:150—-153)"%. Im Alltag
von Umbandist*innen ist das Ahn*innengedenken eine Selbstverstindlichkei,
wie es Mie Habiba ausfiihrt:

»Das, was dazwischen lebt, zwischen den Welten der Lebenden und der Toten.
Das macht das afrikanische Weltendenken ganz stark aus. Die Idee, wir seien von
unseren Ahnen losgelist, ist aus afrikanischer Sicht eine villige llusion. Ganz

Kardezismus ist Aruanda gleichzusetzen mit einer Anderswelt >Nosso Lar« (Unser Zu-
hause), wie es das bekannteste Medium Brasiliens Chico Xavier durch den Geist von
André Luiz in seinem gleichnamigen Buch psychographiert hat. Aruanda werden da-
rin afrikanische Elemente zugeschrieben, die sich mit jiidisch-christlichen Elementen
synkretisiert haben. So wird Aruanda als »spirituelle Zitadelle« auch in den Biichern
»Tambores de Angola« (Trommeln von Angola), »Aruanda« und »Cidade dos Espiri-
tos« (Stadt der Geister) des Geistes Angelo Indcio erwihnt, die von dem Medium
Robson Pinheiro niedergeschrieben wurden (ebd.).

155 unser pluralistischer Ursprung, Masken unserer mestizierten Identitit

156 Ich iibersetze hier die Entititengruppe der Ciganas/Ciganos wortwdrtlich mit »Zi-
geuner*ing, auch wenn mir die korrekte Benennung mit Sinti und Roma bewusst ist.
Sie soll hier nur der reinen Ubersetzung dienen und keine Diskriminierung sein; vgl.
Birman (1985[1983]) iiber die symbolische Umdeutung sozialer Begriffe und Praxis
durch die Umbanda. Tobias Marx dokumentiert in seiner Forschung iiber Roma-/Zi-
geunereliten in Bulgarien und Mazedonien, dass die Begriffe fiir die eigene ethnische
Identitit situations- und personenabhingig verwendet werden (vgl. Marx 2014:37—41).

157 Thiele bezeichnet die Pombagiras als »Schwellengestalten«, die »durch ihr Verhalten
stets den sozialen Normen« widersprechen (vgl. Thiele 2006:132).

158 Im /¢ Axé Oxum Abalé werden die Linien der Boiadeiros, der Baianas/-os, der Criangas
und der Ciganas/Ciganos nicht kultiviert, weil es schon die Pflege der Orixd-Ebene
und vier Entititenlinien (Pombagira/Ext, Cabocla/Caboclo, Preta Velha/Preto Velho,
Marinheira/-o) gibt (vgl. Merlin/anonymisiert im Interview mit Scharf da Silva, Graz,
18.5.16).
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im Gegenteil: Die Art und Weise, wie wir uns beziehen auf unsere Vorfahren ...
Dass wir unterscheiden zwischen Vorfahren und Ahnen — und Abnen, die zu
Megadimensionen werden, divine, also gottliche Wirkungskraft entwickeln, also
dieser Bezug zu diesen Abhnenwelten ist eine enorme Bezugsebene fiir die afrika-
nischen Welten, die sich auch ausgebreitet haben in der Welt.« (Astrid Habiba
Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Berlin, 20.10.2011)

Ein Anliegen der Umbanda liegt in der Heilung in ihren unterschiedlichen
individuellen und kollektiven Formen, in Gesundungsprozessen und Pro-
blemlosungen emotionaler und sozialer Art. So ist es nicht verwunderlich,
dass sich eine Parallele im Wort Umbanda in der siidwestafrikanischen Ban-
tu-Sprache Kimbundu aus Angola im Begriff smbandas findet, der auch eine
traditionelle, in dieser Region verwendete Medizin bezeichnet (vgl. Kubik
1991:160f., Pollak-Eltz 1993:175). In der brasilianischen Form konzentriert
sich der heilende Aspekt auf die psychotherapeutische Betreuung. Hugo Sa-
raiva nennt die Umbanda daher eine »pronto-socorro espiritual« (spirituelle
Notaufnahme, Saraiva 2007). Erich Fiilling belegt eine Uberlieferung des
Wortes Umbanda im Bezug zu Heilung in Brasilien ebenfalls fiir die 1970er
Jahre: »Der urspriingliche Sinn des Namens ist nicht ganz klar. Vielleicht be-
deutet er vmagische Heilkunst«. Auf jeden Fall stammt er aus Afrika.« (Fiilling
1966:45). Auch in der brasilianischen und der europidischen Form ist dieser
heilende Aspeke sehr wichtig (vgl. Csanddi 2013:195-220).

Ich habe anfangs Vilém Flussers Worte aus einem anderen Zusammenhang
zitiert, um diese erinnernde Integration der bereits verstorbenen Menschen
in die momentan lebendige Welt zu verdeutlichen. Diese Erinnerung wird in
der Umbanda durch personale Medien umgesetzt, indem diese im Zustand
der Trance verschiedenste Geister verkorpern. Die Zeichnung, die im Internet
unter der Beschreibung »Mediunidade na Umbanda — Sensagées normais
que o médium pode sentir«’*’ die verschiedenen personifizierten spirituel-
len Entititen bzw. Bewusstseinsebenen illustriert, verdeutlicht diese multiple
Wahrnehmung sehr eindringlich.

Meiner Meinung nach handelt es sich bei diesen Personifizierungen der
spirituellen Entitdten der Umbanda um die Verinnerlichung kolonialer Zu-
schreibungen und deren Belebung und Neubewertung durch eigene, spirituelle
Erfahrungen. Die objektivierenden Zuschreibungen werden aktiv angeeignet,
um daraus eine neue brasilianische Identitit tiber den religisen Mikrokosmos
hinaus zu entwickeln. Zwei dieser spirituellen Entititen-Gruppen begriin-

159 Medialitit in der Umbanda — Normale Sinneswahrnehmungen, die das Medium fiih-
len kann.
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Abb.8 »Mediunidade na Um-
banda - Sensac¢des normais
que o médium pode sentir«
(Matéria Astral 2013)

deten die Umbanda in Brasilien
und sollen im Folgenden niher
vorgestellt werden. Sie stellen
Prototypen fiir die Abschaffung
der Sklaverei (Pretas Velhas und
Pretos Velhos) und die Unab-
hingigkeit Brasiliens von der
portugiesischen Kolonialmacht

(Caboclas und Caboclos) dar.

3.4.3.1 Die Caboclas und Caboclos

Die Verwendung des Begriffs Cabocla/Caboclo ist im profanen brasilianischen
Sprachgebrauch nicht eindeutig. Im Worterbuch der portugiesischen Sprache,
dem Aurélio, wird das Wort etymologisch von dem Tupi-Wort »Kari’boka«
hergeleitet und bedeutet »vom Weiffen abstammendx« (vgl. Aurélio 1986:302).
Es werden mit diesem Begriff die Nachfahr*innen der indigenen Bevolkerung
Brasiliens mit weiffen Europder*innen bezeichnet, aber auch Biuerinnen und
Bauern oder Menschen aus lindlichen Gebieten. Teodoro Sampaio leitet den
Terminus von einem anderen Tupi-Wort »cad-boc« ab, was »vom Walde kom-
mend« bedeutet (vgl. Sampaio 1914[1901]:243). Die Stadtbevolkerung deutet
das Wort Caboclo daher auch manchmal als eine pejorative Bezeichnung fiir
Indigene. So gibt es in der Umbanda zwei Arten von Caboclas und Caboclos,
denen gemeinsam ist, dass ihre irdischen Manifestationen einst vom Land ka-
men und als spirituelle Wesen in der Umbanda auf der Suche nach einer neuen
Position und Identitit in einer urbanen Religion sind: die Caboclas/-os de Couro
(»Leder-Caboclas/-os«, also Viehhirten/Boiadeiros) (vgl. Geocities 2014)'% und
die Caboclas/Caboclos de Pena (»vFeder-Caboclas/-os«, also »Indianer*innenc).

»Os Caboclos de Pena sio todos aqueles que se apresentam pela representagdo da
imagem do Indio. Jd os Caboclos de Couro sio os Boiadeiros. Ainda tem os Ca-
boclinhos, que sio indios meninos, muito comuns no Nordeste do Brasil. Muito

160 Einige der Darstellungen in der Umbanda vermischen auch die Bilder von Vieh-
hirt*innen und Indianer*innen, vgl. Faculdade de Teologia Umbandista 2016.
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se fala a respeito de que tipo de espiritos poderia ser os Caboclos, Pretos-Velhos,
etc ... Seriam mesmo indios? Ou em relacdo aos Pretos-Velhos, seriam somente
negros ou escravos?« (Falangeiros da Aruanda 2013)

[Die Feder-Caboclos sind all jene, die durch das Bild eines Indianers repriisentiert
werden. Die Leder-Caboclos sind die Viehhirten/Boiadeiros. Es gibt dann noch
die Caboclinhos, das sind Kinder-Indigene, die im Nordosten Brasiliens sehr
hiufig sind. Es wird viel dariiber gesprochen, welche Art von Geist die Caboclos,
Pretos-Velhos usw. sein kinnten ... Sind sie iiberhaupt Indigene? Oder in Bezug
auf die Pretos Velhos, sind es lediglich Schwarze oder Sklaven?]

Da im [lé Axé Oxum Abalé lediglich die Caboclas/Caboclos de Pena kultiviert
werden, geht die vorliegende Arbeit nur auf diese Gruppe ein.

Im Religiosen erfahrt das Wort Czbocla und Caboclo eine Deutungsinde-
rung. Caboclas und Caboclos bezeichnen die spirituellen Entititen bzw. Geister
von indigenen Vorfahr*innen, die einst vor der Kolonialzeit im heutigen Brasi-
lien gelebt hatten (vgl. Newton de Almeida 2003:56, Prandi 2005:126). Das
Aurélio ordnet den Begriff zwar der »Folklore« zu, spricht ambivalenterweise
aber gleichzeitig von Vergéttlichung:

»Bras. Folcl. Personificacdo e divinizacio de tribos indigenas segundo o mo-
delo dos cultos populdres de origem africana, paramentada, porém, com os
trajes cerimoniais dos antigos tupis.« (Aurélio 1986:302f.).

[Brasilianische Folklore. Personifizierung und Vergottlichung von indigenen
Stimmen nach dem Vorbild der populiren afrobrasilianischen Kulte, beklei-
det, aber mit den zeremoniellen Kostiimen der einstigen Tupis.]

Ihre Bezeichnungen benennen diverse Gruppen: einige sind mit Namen aus der
indigenen Sprache Tupi benannt, wie etwa Caboclo Ubirajara, Cabocla Jupira
oder Caboclo Tupinambd. Andere werden durch ein Emblem bezeichnet: Ca-
boclo Pena Verde (Griine Feder), Cabocla Sete Flechas (Sieben Pfeile), Caboclo
Cobra Coral (Korallenfarbene Schlange) (vgl. Gongalves da Silva 1994:88).
Die Caboclas und Caboclos sind die Gruppe mit den zahlreichsten spirituellen
Entititen (vgl. statistische Langzeitstudie von Nogueira Negrao 1996:202f.).
Sie sind die Anfiihrer*innen aller anderen spirituellen Wesen in der Umbanda.
In Brasilien erfolgt daher auch die Initiation in die Umbanda tiber die Kronung
(vcoroagdo) der eigenen Cabocla bzw. des Caboclo im Kopf des Mediums, d. h.
der Identifizierung des Mediums mit seinem zentralen Schutzgeist. Er fungiert
psychologisch als Leiter (bras.: guia) fiir die anderen Geistwesen, die andere
Aspekte der religiosen Personlichkeit des Mediums darstellen. Im 7/ Axé Oxum
Abalé gibt es diese Art von Ritual der Krénung der eigenen Cabocla bzw. des
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eigenen Caboclo nicht, stattdessen erfolgt eine offizielle Initiation mit der Be-
jahung, Teil einer spirituellen Gemeinschaft werden zu wollen.

Die Caboclas und Caboclos stehen in Brasilien fiir Bodenstindigkeit und
Verwurzelung mit dem brasilianischen Boden und dem Uberlebenskampf
gegeniiber den europiischen Invasoren und werden als »donos da terra«'®!
(Teles dos Santos 1995) bzw. als eigentliche Besitzer*innen des Landes benannt,
weil sie schon vor der Ankunft der europiischen Invasoren im Land und
auf dem brasilianischen Boden lebten. Im Gegensatz zu den »importiertenc
Gottern und Geistern (bzw. Seelen) der beiden >Pole« des »spirituellem Konti-
nuums« (Candomblé und Kardezismus), stellen die umbandistischen Entititen
Prototypen der Brasilianisierung bzw. Umbandisierung dar (vgl. Nogueira
Negrao 1996:202f.), die sich als eine Gegenbewegung zur Reafrikanisierung
etabliert hat: In den afrobrasilianischen 7Zerreiros werden sie mit den brasili-
anischen Unabhingigkeitsbewegungen in Zusammenhang gebracht und an
unterschiedlichen Nationalfeiertagen gefeiert, die damit korrespondieren, so
u.a. am 21. April (dem Todestag des Unabhingigkeitskimpfers Tiradentes
im Jahr 1889) am 2. Juli (dem Tag der Unabhingigkeitserklarung Bahias im
Jahr 1823) und dem Unabhingigkeitstag am 7. September, als sich Brasilien
1822 von Portugal lossagte (vgl. Teles dos Santos 1995:24).

Die Caboclas/Caboclos gelten als Wissende um die Kriuter des Waldes und
der lokalen Medizin, die in der Umbanda unter dem Schutz des Wald- und
Jagdgottes Oxdssi (vgl. Prandi 2005:135) stehen. Durch ihre Reise tiber den
Adlantik nach Europa werden die Czboclas und Caboclos im mitteleuropdischen
Raum nicht mehr vordergriindig als brasilianisch wahrgenommen, sondern
als eine Kraft der eigenen Bodenstindigkeit. Ein »local knowledge« (Howell
1995:165) als Wissen um den Ort und damit verbundenen Erinnerungen
der Kindheit oder anderen Lebensabschnitten ist Teil dieses Gefiihls, dass die
Caboclas/-os etwas Eigenes seien. So bezieht die religiose Akteurin Charlotte
Betula/anonymisiert der Gira Berlin in ihrer Beschreibung die deutsche Ge-
schichte als Boden, auf dem sie das Bild der Caboclas/-os zeichnet, mit ein:

»Fiir mich zeigen sich die Caboclos als ein unterdriickter Teil unserer Psyche, der
sich vor allem im Tanz zeigt. Sie kommen mit Stolz, Wiirde, Wachstum und Kraft.
Alles Eigenschafien, die fiir uns Deutsche als bise gelten, weil wir die Nazizeir
erlebt und verursacht haben.« (Charlotte Betula/anonymisiert im Gespriich mit
Inga Scharf da Silva im Zug von Ziirich nach Berlin, 10.5.2014)

Die spirituellen Entititen haben eine direkte Wirkung auf die Trancemedien,
indem die personalen Medien in den Inkorporationen von Caboclas und Ca-

161 Besitzer der Erde, dies ist der Titel des Buches.
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boclos zu Gefiflen der Kraft von Quellen, Biumen, Wasserfillen und Nebel
(vgl. Kreszmeier im Interview mit Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011) werden.
Da es im mitteleuropdischen Raum einen anderen kulturellen Kontext gibt,
in dem die in Brasilien tiblichen sozialen Typisierungen nicht bekannt sind,
tritt der Bezug zu den Naturkriften in den Vordergrund.

Die Caboclas und Caboclos erscheinen sowohl in der Umbanda als auch in
den unterschiedlichen religiésen Traditionen des Candomblé-de-Caboclo (der
Tradition Angola) in Bahia (vgl. Miranda Previtalli 2008), im Tambor-de-Mina
(der Tradition Fon) in Maranhao, im Jaré (vgl. Bannaggia 2015), der Encanta-
ria amazonica (vgl. Prandi 2001b), dem Catimbé und der Juréma von Pernam-
buco. Es gibt Caboclas und Caboclos auch in orthodoxeren Religionsformen
wie im Candomblé nagé-ketu (der Tradition Yorubd), die ihre afrikanische
Herkunft betonen und in dem minnlichen Geheimbund der Egun auf der
Insel Itaparica in Bahia (vgl. Teles dos Santos 1995:211F.).

Die Caboclas! Caboclos verhalten sich in der verkdrperten Trance mittels
der Kérper ihrer Medien energetisch, tanzen und drehen sich gerne, sind in
sich zentriert und zielgerichtet und stehen aufrecht. Sie halten oft symbolisch
Pfeil und Bogen in den Hinden, rufen in den Raum hinein und griiffen die
Natur jenseits der Hauswinde. Thre Gesten und Mimik sind von Stolz und
Aufrichtigkeit gezeichnet. Die religiése Akteurin der Gira Herisau Manuela
Bazzana beschreibt ihre eigenen Erfahrungen mit ihrer Cabocla:

»Es breitet mich aus. Es wird wie ... (macht Wind-Gerdusch) ... So pump-up so
irgendwie. Und dann gebt es in die Bewegung. Und dann geht's ins Feuer rein.
Und dann nimms das wirklich einfach Raum ein. Und ich habe das auch schon
so gehdrt von denjenigen, die dann meine Entitiit besuchen, dass das dann auch
wirklich so wirks, dass sie ganz viel Raum einnimmst und da wirklich wirks mir
einer ... wie soll ich sagen, mit einer ... Das kann ich dir nicht so genau sagen.
Aber es ist einfach eine ganz andere Kraft als die Pretos Velhos, also aufjeden Fall.

Es ist eine, die nach vorne gebt, eine, die aktiv ist. Eine Krafi, die aktiv ist,
die nicht unbedingt gegenwiirtig, so in der Gegenwart wirks, sondern es ist eine,
die fordert und die nach vorne ziehen will. Und das entspricht aber auch der
Cabocla ... Mein Gott, wie heifst sie? Oxum Apard, die mich begleiter. Und das
ist die Kraft, die mit dir gebt, in Liebe, aber eine grofse Kriegerin und mir Luft
und Wasser wirklich nach vorne zieht. Und das spiire ich enorm.

Das spiire ich kirperlich. Also wenn mein Bewusstsein dazu komms, dass
ich sie mit meinem Bewusstsein wie ziigeln muss, weil das wahrscheinlich sonst
irgendwie ausarten wiirde. Also im AusmafS, dass sie da irgendwobin prescht
und ich das wie ein bisschen ziigeln muss, ein bisschen die Kontrolle dariiber ha-
ben muss.« (Manuela Bazzana, Ex-Filha-de-Santo borilada, Yabacé, Cambona
der Gira Herisau von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Stein/Appenzell, 14.8.2014)
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3.4.3.2 Die Pretas Velhas und Pretos Velhos

Weibliche Pretas Velpas und minnliche Pretos Velpos (wortlich iibersetzt:
Schwarze Alte) sind die spirituellen Entitdten von einst versklavten Afrika-
ner*innen der brasilianischen Kolonialzeit. Wihrend ihr Bezug zur Geschichte
in Brasilien offensichtlich ist, verliert er im deutschsprachigen Raum seinen
direkten Bezug zur kolonialen Sklaverei, wie es die religiose Akteurin Frida
Merlin/anonymisiert der Gira Graz von Térra Sagrada ausfiihrt:

»Ja, zwangsliufig auch mit den Sklaven. Es gab aber auch hierzulande Sklaverei
durch Leibeigenschaft. Ich denke, es ist sowohl als auch. Es sind einfach Archetypen
des alten, weisen Menschen, Lebensweise- und —welten. Ob die nun unbedingt
schwarz sein miissen, sei dabingestellr.

Meine Preta Velha erziihlt aus ihrem Leben, so im Sinne von »Es war schwer
im Leben, ich habe viel gearbeiter, sie erinnert sich auch an einen Dorfplatz,
egal wo auch immer der sich befindet, 0b in Afrika oder in Brasilien, jedenfalls
kommt sie nicht aus Osterreich. Bei anderen Pretos Velhos kann das auch anders
sein.« (Frida Merlin/anonymisiert, Iya Ebomin im Ilé¢ Axé Oxum Abald, im
Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.2016)

Zwar ist dieser soziale Umstand in den portugiesischsprachigen Gesingen
prisent, wird in der Trance aber zeit- und ortlos. Sie werden als »weise Ah-
nenlinie« wahrgenommen, die Erfahrungen und Erinnerungen aus fritheren
Zeiten mitbringen. Als solche werden sie auch in den einleitenden Worten
der Berliner Kekeré Bettina vor einer Gira vorgestellt oder auf der Internetseite

des /¢ Axé Oxum Abalé beschrieben:

»Pretos Velhos — die »Alten Schwarzen« sind spirituelle Krifte afrikanischen Ur-
sprungs. Ihre Weisheir kommt aus tiefen, alten Erfahrungen und sie bringen
uns ihr »altes, zeitloses Wissen« mit ihrem ganzem Herzen.« (hitp://terrasagrada.
infolterrasagrada_graz. html, Abrufam 30.6.2015, am 3.8.2019 existierte diese
Internetseite nicht mehr)

Durch die umbandistischen Gesinge, die auch in den Ritualen mit Inkorpora-
tionspassagen zentral sind, wird dieses Wissen um ihre einstige soziale Position
als Sklavinnen und Sklaven wieder in die Realitit der religiosen Akteur*innen
hineingetragen. So werden in einer Gira der Pretas Velhas und Pretos Velhos
in den Giras von Térra Sagrada die Sklavenhiitten (die sogenannten Senzalas)
gegrifit:

»Saravd Senzala/Saravd Terreiro/Nego chegou na Umbanda/Nos tempos de ca-
tiveiro/Saravd Senzala/Saravd Terreiro/Nego chegou na Umbanda/O Indio foi
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primeiro/Saravd Senzala/Saravd Terreiro/Nego chegou na Umbanda/Nos tempos
de cativeiro« (Liederbuch, Ilé Axé Oxum Abals, 2012)

[Sei gegriifst Sklavenhiitte/Sei gegriifSt heiliger Ort/Der Schwarze kam in die
Umbanda in Zeiten der Gefangenschafi/Sei gegriifSt Sklavenhiitte/Sei gegriifst
heiliger Ort/Der Schwarze kam in die Umbanda. Der Indianer war zuerst da.]
(dann Wiederholungen,).

Im Ritual zeigen sie sich in Trancemedien verkdrpert als alt, weise, lebenserfah-
ren, warmherzig und bodenstindig. Die religiose Akteurin Dorothea Kurteu
der Gira Graz von Terra Sagrada sagt »Preta Velba ist Erde. Eine Form von alter
Geschichte.« (Kurteu im Interview mit Scharf da Silva, Graz, 12.5.2016). Sie
laufen vom Alter gebiickt, méchten sich auf einen Holzschemel setzen und
heifSen, stiflen Kaffee trinken. Sie reden gerne, geben Ratschlige fiir das All-
tagsleben, beruhigen und bejahen die Fragenden in ihren Lebensentwiirfen,
trosten und umarmen. Die religiose Akteurin Charlotte Betula/anonymisiert
der Gira Betlin von Térra Sagrada beschreibt ihre Wahrnehmung aus emischer
Sicht folgendermafien:

»Alle sind fiir mich Wesen, auch die Topfpflanzen, das Wasser, die Tropfen, der Re-
gen da draufSen, auch wir Menschen. Eine Entitiit ist ein Wesen, es ist das Gleiche.

Die Preta Velba sehe ich schon als ein menschliches Wesen, eine alte Frau mit
ihren Gewohnbeiten, ibhrer Erfahrung — keine Lebenserfahrung, sondern eine
groflere Erfabrung iiber ein einziges Leben hinaus. Als sei dieses Wissen in dieser
alten Frau verkorpert.

Am Anfang hat sie sich gewundert. Sie hat die Landschaft gesehen, wo sie
sich befinder. Sie stimmte nicht iiberein mit den Geriuschen um sie herum. Sie
ist nicht in einem trockenen Land, sondern in einem Rauwm mit Menschen und
Musik. Der Raum ist begrenzt. Sie kannte es, ganz krumm zu sein. Und mir tat
der Riicken so webh. Bettina meinte dann, ich kinne ibr das sagen. Nun konnen
wir gemeinsam aufrecht sein. Denn mein Korper ist ja anders, den sie benutzt.
Wir miissen uns erst kennenlernen.

Doass sie ein altes schwarzes Weiblein ist, ist ganz klar. Wir waren mensch-
heitsgeschichtlich ja alle mal schwarz. Diese ganze Rube und Weisheit spiire ich
schon, diese Verbindung ist da, sie gibt mir Rube und Gelassenbeit, die ich nie
hatte.« (Charlotte Betula/anonymisiert, Filha-de-Santo, Ekede der Gira Berlin
von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Potsdam, 27.4.2016)

Hiufig geben die Prezas Velhas und Pretos Velhos den Besucher*innen Kerzen fiir
eine Verwendung in einem personlichen Ritual mit, das sie alleine durchfiihren
sollen. In Brasilien werden diese Kerzen unter anderem auch fiir katholische

Heilige in einer Kirche angeziindet (vgl. Scharf da Silva 2017[2004]:163f.), im
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1¢ Axé Oxum Abalé werden sie fiir Naturkrifte am Fluss, See oder im Wald

angeziindet und in der Anwesenheit der ausfithrenden Person abgebrannt.

3.4.4 Logum Edé | Das Menschenbild in der Umbanda

Im Menschenbild der Umbanda wird das Selbst durch viele verschiedene
spirituelle Entititen und Gottheiten geprigt, im Ritual inkorporiert und
im Alltag durch sie gestirkt und beschiitzt. Das Selbst und die menschliche
Personlichkeit sind im Gegensatz zur westlichen Vorstellung der Person als
abgeschlossener Einheit, die keine Entgrenzung erfahren, also vielschichtig
und durchlissig. Im umbandistischen Menschenbild gibt es mehrere Ebenen
oder Schichten von Bewusstsein. Sowohl die spirituellen Entititen, als auch
die Orixds reprisentieren Krifte der Natur und tragen gleichzeitig anthro-
pomorphe Ziige. Sie iibernehmen fiir die Menschen Schutzfunktionen, die
ihnen im individuellen Charakter dhnlich sind und eigene Farben, Rhythmen,
Bewegungen, Gefiihle, Wochentage, Mythen, Speisen, Tiere, Pflanzen und
Familienbezichungen haben (vgl. Reuter 2003:791f.).

»Ein hochst faszinierender Aspekt der Orishas ist ihr durch und durch mensch-
liches Auftreten. Sie besitzen Personlichkeiten und spezielle Vorlieben wie eine
eigene Leibspeise, einen Lieblingstrank und Lieblingsmusik. Wie die Gétter
der Hindus gehen sie die Ehe ein, anders als jene lassen sie sich allerdings
wieder scheiden. Und sie sind weitaus leidenschaftlicher als die gezihmten
Gotter der westlichen Monotheismen, in denen das gottliche Temperament
vergleichsweise skandinavisch erscheint.

Die Kluft zwischen dem Heiligen und dem Alledglichen ist in der Yoru-
ba-Kultur allenfalls ein Haarriss. Auch zwischen Géttlichkeit und Menschlich-
keit ist kaum ein Unterschied zu erkennen, da die Menschen die tiberwiltigen-
de Macht der Ashé in sich tragen [...]. (Stephen Prothero 2011[2010]:244)

Das Wort Orixd leitet sich von dem Yortibd-Wort»Ori« ab, das »Kopf« bedeutet
und auch als die Gottheit des Kopfes und des Trigers der Individualitit eines
jeden Menschen gilt (vgl. Prandi 2001:24).

»Der Name orisa selbst wird entweder als ohun-ti-a-risa erklirt, was so viel
bedeutet wie »das was gefunden und gesammelt wurde [...] oder aus Orf
(»Kopf«) und s¢ (»beginnen«) abgeleitet, dann bedeutete der Name soviel wie
»Quelle des Ori«.« (Hans Hadl 2003:11)

So wird in dieser Vorstellungswelt jeder Mensch von einem spezifischen »Orixd
de Cabega« (Orixd des Kopfes) sowie anderen Orixds als Archetypen in der
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Personlichkeitsstruktur geprigt, trigt dhnliche Charaktereigenschaften, Tem-
peramente, Verhaltensweisen und eine innere Essenz von Naturelementen
in sich. Die Mythen spiegeln erzihlte Moglichkeiten fiir Handlungen und
Verhaltensmuster fiir die Menschen wieder. Zwischen diesen verschiedenen
Gottinnen und Gottern gibt es keine Rangordnung; alle Orixds tragen sowohl
positive als auch negative Eigenschaften in sich (vgl. Reuter 2003:78).

»[...] descobrindo que o mito estd impregnado [...] nos arquétipos ou mo-
delos de comportamento do filho-de-santo, que recordam no cotidiano as
caracteristicas e aventuras miticas do orixd do qual se cré descender o filho
humano.« (Reginaldo Prandi 2001:19)

[...] um zu entdecken, dass der Mythos sich einschreibt in [...] die Archety-
pen oder Verhaltensmodelle des Filho-de-Santo, die im Alltag an die Merkmale
und mythischen Abenteuer des Orixd erinnern, von denen angenommen wird,
dass der menschliche Sohn abstammt.]

Pierre Fatumbi Verger beschreibt diese Ubereinstimmungen der Personlich-
keiten der Orixds mit den Menschen als Prozess der Sichtbarmachung von
»verborgenen Personlichkeiten«:

»Embora os crentes nao-africanos nio possam reinvindicar lagos de sangue
com os seus orixds, pode haver, no entanto, entre eles, certas afinidades de
temperamento.

Africanos e nio-africanos t¢ém em comum tendéncias inatas e um com-
portamento geral correspondente aquele de um orixd, como a virilidade de-
vastadora e vigorosa de Xangd, a feminilidade elegante e coquete de Oxum, a
sensualidade desenfreada de Oid-Iansa, a calma benevolente de Nana Buruku,
a vivacidade e a indenpendéncia de Ox6ssi, 0 masoquismo e o desejo de
expiacdo de Omoluy, etc. [...]

Podemos chamar essas tendéncias de arquétipos da personalidade escon-
dida das pessoas. [...] No momento do transe, ela comporta-se, inconscien-
temente, COMO O Orixa, seu arquétipo, e é exatamente a isso que aspiram as
suas tendéncias secretas e reprimidas.« (Pierre Fatumbi Verger 2013:33f))

[Obwohl die nicht-afrikanischen Glaubigen von sich keine Blutsbande mit
ihren Orixds behaupten konnen, kann es zwischen ihnen gewisse Affinititen
des Temperaments geben.

Afrikaner und Nicht-Afrikaner haben eine angeborene Tendenz und ein
allgemeines Verhalten, das dem eines Orixd entspricht, wie Xangds verheeren-
de und kraftvolle Minnlichkeit, die elegante und kokette Weiblichkeit von
Oxum, die ungeziigelte Sinnlichkeit von Oi4-lansa, die wohlwollende Ruhe



168 Nana | Archiv

von Nana Buruku, die Lebhaftigkeit und Unabhingigkeit von Oxdssi, den
Masochismus und den Wunsch nach Sithne Omolus usw. [...]

Wir kénnen diese Tendenzen der Archetypen die verborgene Personlich-
keit der Menschen nennen. [...] Im Moment der Trance verhalten sie [die
Eingeweihten Filhas- und Filhos-de-Santo, Anm. 1SdS] sich unbewusst wie
der Orixd, seinem Archetyp, und genau das ist es, was seine geheimen und
unterdriickten Tendenzen anstreben.]

In der Umbanda ist nicht nur der Kopf fiir den Menschen als Tréger seiner
Personlichkeit von Bedeutung, sondern auch der Rest seines Korpers.

»O individuo recebe, desse modo, a influéncia dos orixds, tanto no seu corpo
quanto no seu espirito, idéia fortemente associada a personalidade individual,
que € vista como derivada da do orixd. [...] O corpo ¢é visto como uma ma-
nifestacio do orixd« (Rita Amaral 2002:70)

[Auf diese Weise erhilt das Individuum den Einfluss der Orixds, sowohl in
seinem Korper als auch in seinem Geist; eine Idee, die stark mit der indivi-
duellen Personlichkeit verbunden ist und von derjenigen der Orixds abgeleitet
ist. [...] Der Kérper wird als Manifestation der Orixds angesehen. ]

Da der Korper des Menschen in den Yorub4-Varianten der afrobrasilianischen

Religionen das religiése und symbolische Universum reprisentiert und da-
durch die Welt als Mikrokosmos wiederspiegelt, macht sich der individuelle

Orixd auch in der Physiognomie und in Krankheiten jeder Person bemerkbar,
wobei jede Krankheit einer bestimmten Gottheit zugeordnet wird. So stellt
die Vorderseite des Kérpers die Zukuntft, die Riickseite die Vergangenheit und

die Beine die Ahn*innen dar. Die linke Korperseite gilt als weiblich und die

rechte als minnlich. In den Giras wird immer barfufl getanzt, da die Fiifle

die Verbindung zur Erde herstellen, aus der die Filhas- und Filhos-de-Santo

die Kraft des Axé erhalten. Die Hinde werden den inkorporierten Wesen und

Orixds in den Giras hiufig empfangend und offen entgegengestrecke, da sie

als »porta de entrada e saida do axé«'® gelten (ebd.:71f.).

Die Identitit des Menschen kann anhand der religiésen Trance-Erfahrun-
gen in den Ritualen und durch eine Divination des Muschelorakels der Stadt
I1¢ Ifé (im heutigen Nigeria) in Erfahrung gebracht werden, das die Menschen
einer Kombination aus personlichen Wasser-, Luft-, Erd- und Feuer-Oprixds als
Archetypen zuordnet. Dies umfasst auch das mythologische Geschlecht, wobei
ein Rollentausch erlaubt und tiblich ist. Im /8 Axé Oxum Abalé gibt es ein unor-

162 Eine Tiir zum Einlass und Ausgang von Axé
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thodoxes Menschenbild, so dass sich das biologische mit dem mythologischen
Geschlecht erginzen oder ersetzen kann. Sowohl Frauen als auch Minner werden
fiir Géttinnen oder Gotter geweiht. Da der Umbanda ein komplexes System an
menschlicher Personlichkeit zugrunde liegt und darauf aufbauend auch eine Va-
rietdt an Geschlechteridentititen, ist es in Brasilien (als einem christlich geprigten
Land, in dem Vorurteile und Ausgrenzungen an der Tagesordnung sind) {iblich,
dass viele bekannte Mies- und Pais-de-Santo aktive Verfechter*innen fiir Frauen-
rechte sind und sich an die Spitze von LGBT-Bewegungen setzen. So wurde die
Moaie-de-Santo Beata de Iemanja des Ile Omi Oju Aro in Rio de Janeiro (spirituelle
Tochter von Olga de Alaketu), mit biirgerlichem Namen Beatriz Moreira Costa,
als Autorin zahlreicher Biicher und Initiatorin mehrerer Organisationen, wegen
ihres Engagements gegen religiése Intoleranz, Diskriminierung und Rassismus
2007 mit dem renommierten brasilianischen Frauenrechtspreis Bertha Lutz fiir
ihr Lebenswerk geehrt. Bertha Lutz war die erste Naturwissenschaftlerin am
Nationalen Museum von Rio de Janeiro und eine der ersten brasilianischen Fe-
ministinnen, die mafigeblich daran beteiligt war, dass 1934 das Wahlrecht fiir
Frauen in Brasilien eingeftihrt wurde (vgl. Lenser 2009a:37—40). Bei Zerra Sagra-
da im deutschsprachigen Europa, in dem es gleiche Rechte fiir Menschen mit
unterschiedlichen Geschlechteridenititen gibt, ist es eine meist unausgesprochene,
aber gelebte Selbstverstindlichkeit, dass jeder Mensch im /¢ Axé Oxum Abals

auch in seiner geschlechtlichen Identitit respekdiert wird.

Logum Edé, der Orixda der zwei Gesichter

Logum Edé wird als einziger minnlicher Orix4 auch dem Wasser zuge-
teilt, in Zérra Sagrada jedoch hauptsichlich der Erde. Seine Anhénger
sehen ihn als einen der »schonsten« und sehr verfiihrerischen Orixd
an, wie es der Mythos »>Logum Edé é salvo das dguas® (vgl. Prandi
2001:137f.) erzihlt. Dort wird er als »Prinz des Charmes und der
Magie« (ebd.:137) bezeichnet. Als Sohn von Oxum Yéyé Ipondd und
Ox6ssi Odé Erinlé Ibo gilt Logum Edé als eine Mischung von beiden
(vgl. Prandi 2001:136) — von Wasser und Erde, aus Schonheit und
Kampf. Daher kommt seine Ambivalenz. Er ist einsam und stolz, hei-
ratet nie, wie es im Mythos >Logum Edé rouba segredos de Oxal4%
(ders.:139) erzdhlt wird. Seine ihm liebste Begleiterin ist die ebenfalls
einsam und in zwei Welten lebende Eud (ders.:137, Casa lemanja
Jassobd 2019). Logum Edés geweihter Tag ist, wie bei seinem Vater

163 Logum Edé wird aus den Wassern gerettet
164 Logum Edé raubt Geheimnisse von Oxald
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Ox6ssi, der Donnerstag, seine Farben das Gelb (wie seiner Mutter
Oxum) und das Griin (wie seines Vaters Ox6ssi). GegriifSt wird er mit
»Loci Loci Logumls, in Zérra Sagrada »Logumedel«.

Obwohl Logum Edé immer jung wirkt, wird er doch von den Al-
ten respektiert (vgl. Cossard 2008:42). Nei Lopes benennt Logum Edé
daher als »Santo menino que velho respeita«'® (Lopes 2007[2000]).
»Sua dualidade se d4 em nivel comportamental, j4 que em determi-
nadas ocasides pode ser doce e benevolente como Oxum e em outras,
sério e solitdrio como Oxdssi. Logun Edé é um orixd de contradicoes;
nele os opostos se alternam, é o deus da surpresa e do inesperado.«!®
(vgl. O Candomblé 2019).

Im Mythos »Logum Edé devolve a visao a Erinlé«'*” (vgl. Prandi
2001:138f.) wird berichtet, dass er die eine Hilfte des Jahres mit seiner
Mutter Oxum im Fluss und die andere Hilfte des Jahres mit seinem Vater
Oxdssi in den Wildern lebt, da seine Eltern sich getrennt haben. »Nas
margens desse rio ele vive, desde entdo, por certo tempo, voltando a viver
na mata no tempo seguinte«'® (ebd.:139). Somit gilt er gleichermafien
als Beschiitzer der Fischer*innen und der Jager*innen (vgl. Casa Iemanja
Jassobd 2019). Die Attribute von Logum Edé sind daher eine Waage, ein
Ofd (Pfeil und Bogen) von seinem Vater Oxdssi, ein Abebé (ein Spiegel)
von seiner Mutter Oxum und Seepferdchen. Als Jager hat er sein Ofd
(zusammen mit geheimen Magieformeln) von den 77 Mi Oxorongd, den
Tragerinnen der weiblichen Ahn*innenlinie, geschenkt bekommen.

Weniger friedlich wird im Mythos >Logum Edé ¢ possuido por
Ox6ssi¢ (vgl. Prandi 2001:140f.) die Vergewaltigung Logum Edés
durch seinen Vater erzihlt. Logum Edé, der schon als Kind von seiner
Mutter Oxum aufgegeben und daher von lansa aufgezogen wurde,
verstand sich nicht sehr gut mit seinem Vater, der sehr harsch mit
seinem Sohn umging. Er verstand sich aber gut mit seiner leiblichen
Mutter. Da Oxum aber in einem Palast lebte, der nur fiir Frauen zu-

165 Junger Heiliger/ Orixd, den der Alte respektiert. Das Wort »Santo« (Heiliger) wird

im Brasilianischen Portugiesisch hiufig als Synonym fiir Orixd verwendet, ist also

>

zweideutig.

166 Seine Dualitit zeigt sich auf dem Niveau des Verhaltens, so dass er sich in bestimmten
Situationen als siiff und wohlwollend wie Oxum zeigt und in anderen ernst und ein-
sam wie Oxdssi. Logum Edé ist ein Orixd der Widerspriiche; in ihm ergéinzen sich die
Gegensiitze; er ist ein Gott der Uberraschung und des Unerwarteten.

167 Logum Edé gibt Erinlé das Augenlicht zuriick

168 An den Ufern dieses Flusses lebt er seitdem fiir einige Zeit, um dann im der nichsten
Zeit wieder in den Wald zuriickzugehen.
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ginglich war, verkleidete sich Logum Edé jedes Mal in der Kleidung
seiner Mutter Oxum als Frau, wenn er sie besuchen ging. Als nun
eines Tages ein grofles Fest im Orum (im Himmel) gefeiert wurde,
stellte Logum Edé fest, dass er nicht die passende Kleidung hatte, um
dort zu erscheinen. Er lebte im Wald nahe eines Flusses und zog sich
eher schlicht an. Er wiinschte sich aber sehr, auch zu diesem Fest zu
gehen und zog nun erneute ausgeborgte Kleider Oxums an. Damit
zog er durch seine Schonheit und Eleganz alle Augen auf sich. Seine
Augen hielt er mit einem Gehinge aus Perlen verborgen. If4 hob sie
an und erkannte ihn. Da fliichtete dieser in die Wilder und Oxdssi
folgte ihm, ohne ihn als seinen eigenen Sohn zu erkennen, und ver-

gewaltigte ihn (ebd.).

3.4.5 Der Mythos der Geburt der Umbanda in Brasilien (1908)

Die Umbanda in Brasilien definiert sich selbst als eine neue, junge und
synkretistische Religion Brasiliens (vgl. Bastide 1971:419-471, Villas Boas
Concone 1987), die am Anfang des 20. Jahrhunderts im Siidosten des Lan-
des im urbanen Kontext entstanden ist. Roger Bastide schrieb euphorisch:
»Nada mais emocionante, para um sociélogo, do que ver, sob seus préprios
olhos, nascer uma nova religido«'® (Bastide 1971:466). In den folgenden
Jahrzehnten hat sie sich, vom Siidosten des Landes ausgehend, in ganz Brasi-
lien ausgebreitet und mit den lokalen afro-indigenen, religiosen Traditionen
(z.B. der Jurema in Pernambuco) erginzt. Die Vorstellung einer »Geburt«
der Religion Umbanda (»Nascimento de uma religido«) auf brasilianischem
Boden, wie es Roger Bastide 1971 beschrieben hat, wurde von der ersten
ausgerufenen Republik Brasiliens (1889-1930) und der Industrialisierung
sowie der Urbanisierung des Siidostens des Landes seit 1870 beeinflusst (vgl.
Zoller/Pietschmann/Bernecker 2000:131f.). Bastide deutet die Umbanda
als Religion, die im Zuge der Abschaffung der Sklaverei in Brasilien 1888
neu erschaffen wurde.

Diese Umstinde bedeuteten eine historische Zisur in Brasilien. Eine Ge-
burt impliziert die Vorstellung einer Neuschopfung, dem Beginn einzigartigen
Lebens. Der Mythos betont trotz seiner geschichtlich genauen Datierung eine
tiberzeitliche Vorstellung vom Anfang, Beginn und Schépfung von etwas Neu-

169 Nichts ist fiir einen Soziologen aufregender, als die Geburt einer neuen Religion mit
den eigenen Augen zu sehen.
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em und Losgelostem, der sich in seiner Erzihlform jeglicher geschichtlichen
Einbettung entzieht. Dieser soziale Prozess, der in einer religiosen Sprache
ihren Ausdruck fand, war ambivalent, da sich in der Umbanda Personen
zusammenfanden, die zwar einen niedrigen sozialen Status, aber auch durch
das Selbstverstindnis der neuen Republik einen Zugang zu Bildung hatten.
Diese durch ihre besonderen Lebensldufe geprigte Bevolkerung war sowohl
gefithlsmi@ig als auch in ihrem Handeln zwiegespalten, da sie sich einer-
seits gegeniiber der Weiflen dominanten Gesellschaftsschicht abgrenzte, sich
andererseits an eben diese Schicht anpassen wollte, da sie {iber ein geringes
Selbstwertgefiihl verfiigte (vgl. Bastide 1971:419-471).

Durch die Ankunft des portugiesischen Hofstaats 1808 unter Dom Jodo
VI (1816-1822) und der Prinzessin Carlota Joaquina, die vor den Napo-
leonischen Kriegen in Europa geflohen war, verinderte sich die politische
Situation in Brasilien. Brasilien wurde ab diesem Zeitpunkt nicht nur tiber
die Monarchie gelenkt, sondern 1815 zur Krone eines vereinigten Kénigreichs
mit Portugal und der Algarve und spiter zu einem eigenstindigen Kénig-
reich ernannt. Das gesamte 19. Jahrhundert tiber erlebte Brasilien dadurch
eine monarchistische Epoche unter Fremdbeherrschung; zuerst unter dem
Kaiser Dom Pedro I (1822—1831) mit der 6sterreichischen Prinzessin von
Habsburg und Kaiserin von Brasilien Maria Leopoldine Josepha Caroline
und danach unter Dom Pedro IT (1831-1889). So ist in Brasilien sowohl die
Unabhingigkeitserklirung von Portugal 1822 als auch die Abschaffung der
Sklaverei 1888 durch die Monarchie erfolgt, welche sich zwar brasilianisch
nannte, jedoch portugiesischen Ursprungs war. Das bedeutete, dass es im
Gegensatz zu den anderen hispanisch dominierten Lindern Lateinamerikas
keine kriegerischen Auseinandersetzungen mit dem Mutterland Portugal gab,
aber die Monarchie bestehen blieb und keine Republik wie in den anderen
Landern Siidamerikas entstand. Das vordergriindige Streben der portugie-
sisch-brasilianischen Monarchie war vor allem, die eigene Macht und deren
okonomisches Fundament der Sklaverei so lange wie moglich zu erhalten. Erst
unter dem internationalen Druck wurde als dem letzten Land auf der Erde
die Sklaverei offiziell abgeschafft.

Im Zuge der brasilianischen Staatsbildung hin zu einer Republik mit
Gewaltenteilung wurde die Trennung von Staat und Kirche 1890 festgelegt
und gleichzeitig das Strafrecht in Brasilien neu geregelt, welches das Verbot
von alternativer Medizin institutionalisierte. Die traditionelle Anwendung
von Kriutern und Wurzeln in Therapien und Heilmethoden, die in diversen
afro-indigenen Religionen noch bis heute praktiziert wird, wurde zum krimi-
nellen Akt degradiert (vgl. Zoller/Pietschmann/Bernecker 2000:215). Dies
kann als Ausdruck des Bestrebens bewertet werden, sich von allem vermeint-
lich Primitivem und Traditionellem zu l6sen, um die neue Nation modern zu
gestalten. Bis in die 1930er Jahre mussten sich alle Spiritist*innen — sowohl
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die Kardezist*innen, als auch die Umbandist*innen — beim Schutzdienst fiir
Geisteskranke, dem >Servico Mental de Assisténcia aos Psicopatas<”’, regis-
trieren. Da die kardezistischen Zentren als eurobrasilianische Vertreter ihrer
Zunft im Gegensatz zu den afrobrasilianischen Religionen aber dennoch keine
Verfolgung zu befiirchten hatten, gaben sich viele Umbanda-Hiuser als solche
aus. Andere tarnten sich als Karnevalsvereine (vgl. Hofbauer 1995:190).

In den spiten 1910er Jahren wurde in der Presse des brasilianischen Siidostens
erstmals zwischen »hohem« und »niedrigem« Spiritismus unterschieden, wobei
die »hoch« entwickelte Version des Spiritismus nach Allan Kardec den reichen,
Weiflen und formal gebildeten Gliubigen zugeordnet wurde und die »niedrige«
Version des umbandistischen Spiritismus der armen, Schwarzen und der mesti-
zierten sowie ungebildeten Bevolkerung. Diese rassistische Sichtweise steht im
Zeichen der Nationenbildung durch die Republik, die sich der Moderne als »kul-
tiviertes« und »zivilisiertes« Land stellen wollte (Nogueira Negrao 1996:56-59).

Die Entstehung der Umbanda in Brasilien wird im Volksmund auf den
15. November 1908 datiert, als sich eine indigene Entitit mit dem Namen
»Caboclo das Sete Encruzilhadas¢”" in einer spiritistisch-kardezistischen Sitzung
der Gruppierung namens »Tenda Espirita Nossa Senhora Piedade” in der
Ortschaft Cachoeira do Macacu im GrofSraum von Rio de Janeiro in dem
Trancemedium Zélio de Moraes manifestierte (vgl. Umbanda Hoje 2001,
Scharf da Silva 2018b). Dieser Name verdeutlicht die Form des vielschichtigen
Versteckens hinter kardezistisch-spiritistischen und katholischen Begriffen,
hinter der sich in diesem Fall ein Umbanda-Haus verbirgt. Dies wird nicht
nur in populirwissenschaftlichen Biichern oder der umbandistischen Zei-
tung >Umbanda Hoje« (Umbanda heute) dokumentiert, sondern auch durch
die umbandistischen Dachverbinde und zudem im umfangreichen Maf3e in
den verschiedensten Internetforen beschrieben (vgl. Trindade 2019)'7%. Der
15. November ist ein offizieller Nationalfeiertag fiir die Ausrufung der Repu-
blik Brasiliens von 1889 und heutzutage gleichzeitig die Griindung der Um-
banda in ganz Brasilien (vgl. Cantalice 2015). Dass diese beiden Ereignisse am
gleichen Tag im offiziellen Fest- und Feiertagskalender Brasiliens ihren Platz
finden, verdeutlicht die Bedeutung der juristisch festgelegten Religionsfreiheit
fur die Entstehung der Umbanda.

Um in ihrem sozialhistorischen Kontext Bestand zu haben, betonten ihre
Vertreter*innen auf 6ffentlichen Umbanda-Kongressen wiederholte Male ihre

170 Geistiger Hilfsdienst fiir Psychopathen

171 Indigene Entitit der Sieben Kreuzungen

172 Spiritistisches Zelt Unserer Lieben Frau der Barmherzigkeit

173 Der Umbanda-Dachverband »Unido Umbandista dos Cultos Afro-brasileiros«
(UUCAF) aus Rio de Janeiro gibt z. B. den hier wiedergegebenen Mythos der Entste-
hung der Umbanda in gleicher Form wieder, vgl. UUCAB 2007.
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Modernitit, wobei gleichzeitig oral tradiertes Wissen auf eine verborgene Art
und Weise weitergegeben werden konnte. Dieser umbandistische Griindungs-
mythos erzihlt von der Ablehnung des kardezistischen Spiritismus gegeniiber
indigenen und schwarzafrikanischen Geistwesen, die in ihren Sitzungen erschie-
nen. Aufgrund ihrer ihnen vom kardezistischen Gedankengut zugeschriebenen
»evolutiven Riickstindigkeit« waren sie unerwiinscht und wurden als unrein fiir
das Anliegen der spirituellen Weiterentwicklung des orthodoxen Kardezismus
empfunden. Durch diese Ablehnung wurde der Beginn der Umbanda als ei-
genstindige Religion ausgeldst. Diese neue Religion strebte danach, die Armen
anzusprechen und soziale Gerechtigkeit zu symbolisieren (vgl. Prandi 1990:54).

»No dia 15 de novembro, o jovem Zélio foi convidado a participar da sessdo,
tomando um lugar a mesa. Tomado por uma forca estranha e superior a sua
vontade, ¢ contrariando as normas [...], o jovem levantou-se, dizendo: »aqui
estd faltando uma flor«, e sain da sala indo ao jardim, voltando logo apds com
uma flor, que depositou no centro da mesa. Esta atitude insolita causou quase
um tumulto. Restabelecidos os trabalhos, manifestaram-se nos médiuns kardecistas
espiritos que se diziam pretos escravos e indios. Foram convidados a se retirarem,
advertidos de seu estado de atraso espiritual. [...]

E o espirito desconhecido falou: »Se julgam atrasados os espiritos de pretos e
indios, devo dizer que amanhi (16 de novembro) estarei na casa de meu aparelho,
para dar inicio a wm culto em que estes irmdos poderio dar suas mensagens e,
assim, cumprir missdo que o Plano Espiritual lhes confiou. Serd uma religido
que falard aos humildes, simbolizando a igualdade que deve existir entre todos os
irmdos, encarnados e desencarnados. E se querem saber meu nome, que seja este:
Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque para mim néo haverd caminhos fechados.
O vidente retrucou: »Julga 0 irmdo que alguém ird assistir a seu culto«? perguntou
com ironia. E o espirito jd identificado disse: »cada colina de Niterdi atuard como

porta-voz, anunciando o culto que amanha iniciarei« (Umbanda Hoje 2001)

[Am 15. November wurde der junge Zélio zu einer Sitzung eingeladen und am
Tisch Platz zu nehmen. Von einer fremden Macht ergriffen, die grofSer als sein
Wille war, und entgegen den Regeln [...], stand der junge Mann auf und sagte:
»Hier feblt eine Blume«, und verliefS den Raum, um in den Garten zu gehen.
Bald darauf zuriickkehrend, legte er eine Blume auf die Mitte des Tisches. Diese
unverschimte Haltung verursachte fast einen Tumult. Sobald die Arbeiten wieder
hergestellt waren, manifestierten sich in den kardezistischen Medien Geister, die
behaupteten, schwarze Sklaven und Indigene zu sein. Sie wurden aufgefordert,
sich zuriickzuziehen, verwarnt wegen ihrer geistigen Riickstindigkeit. Und der
unbekannte Geist sprach: Wenn Ihr die Geister der Schwarzen und Indigenen
als zuriickgeblieben bewertet, dann muss ich Euch sagen, dass ich morgen am
16. November im Haus meines Gerits [des Mediums, Anm. 1SdS] sein werde,
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um den Anfang eines Kultes zu erteilen, wo diese Geschwister ihre Nachrichten
weitergeben konnen und die Mission ausiiben kinnen, die die Geisterwelt ihnen
iibertragen hat. Es wird eine Religion sein, die die einfachen, bescheidenen Men-
schen anspricht und die Gleichwertigkeit von uns Geschwistern symbolisiert, die
zwischen uns existieren sollte, verkorpert oder nicht verkorpert. Und wer meinen
Namen kennen michte, sage ich es Euch: Caboclo das Sete Encruzilhadas, weil
es fiir mich keine verschlossenen Wege geben wird. Der Sehende [das sehende
Medium, Anm. ISdS] antwortete: »Glaubt Ihy, Bruder, dass jemand an Ihrem
Gottesdienst teilnehmen wird?« fragte er ironisch. Und der bereits identifizierte
Geist sagte: »Jeder Hiigel von Niterdi wird als Sprecher fungieren und den Kult
ankiindigen, den ich morgen beginnen werde.]

So verteten im Gegensatz zu den meisten Wissenschaftler*innen, die die
Annahme vertreten, dass die Umbanda aus afrobrasilianischen Religionen
entstanden ist, die Umbandist*innen in Brasilien selbst die Ansicht, dass die
Umbanda sich aus dem Kardezismus heraus entwickelt hat. Im Mythos der
Umbanda wird erzihlt, dass de Moraes 1918 weitere sieben Filiationen griin-
dete, die den Beginn der Verbreitung in andere brasilianische Bundesstaaten
einldutete. Dies decke sich mit der Meinung von Wissenschaftler*innen, dass
die Umbanda sich spiter durch ein Kommunikations-Netzwerk bzw. durch
die Migration von Gldubigen und Fithrungspersonlichkeiten der Umbanda
verbreitet haben soll, so u.a. durch Ronaldo Linares und Demétrio Domin-
gues in Sao Paulo (vgl. Nogueira Negrio 1996, De Groot Brown 1986:213).
Nach Roger Bastide und seinem Schiiler Renato Ortiz ist die Entstehung der
Umbanda nicht an einem einzigen Ort festzumachen. Sie hat sich gleichzei-
tig als eine Bewegung von voneinander unabhingigen Umbanda-Hiusern
(7éndas)' in verschiedenen Bundesstaaten des Stidostens Brasiliens entwickelt,
ohne dass zwischen diesen verschiedenen religiésen Hausern eine nachweisba-
re Beziechung von Einfliissen bestanden habe. So gab es in den 1920er Jahren
in Niteréi (der ehemaligen Hauptstadt des Bundesstaates Rio de Janeiro)
die yTenda« von Zélio Moraes, in Rio de Janeiro die von Benjamin Figueiro
(1924) und in Porto Alegre (Rio Grande do Sul) die von Otacilio Charéo (vgl.
Bastide 1971[1960]:439f.). Laut Reginaldo Prandi hat sich die Umbanda
aus der Zusammenfiithrung des Candomblé-de-Caboclo (angolanischer Tradi-
tion)!”® bzw. der Cabula oder des Catimbé (Pernambuco und Paraiba) und

174 Zum Begriff yTendas« vgl. das vierte Kapitel iiber Sakrale Globalisierung.

175 Obwohl auch in den orthodoxen Candomblés der Yoruba-Tradition Caboclas/-os kul-
tiviert werden, hat der Candomblé-de-Angola eine spezielle Form nur fir Caboclas/-os
geschaffen: der Candomblé-de-Caboclo. Der Umstand, dass Schwarzafrikaner*innen
und keine indigene Bevélkerung indigene Geistwesen an der Stelle von Orixds kulti-
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des Kardezismus konstituiert (vgl. Prandi 1995/96:66). »Foi provavelmente
o candomblé angola e o de caboclo que deram origem & umbanda«'”® (ebd.).

Auch wenn ich mich der Meinung der brasilianischen Umbanda-For-
scher*innen anschliefle, dass es verschiedene Entstehungsorte der Umbanda
in unterschiedlichen Ortschaften in Stidostbrasilien gegeben hat, die im his-
torischen Prozess zur Ausbildung der Umbanda gefiihrt haben, finde ich die
Erzihlung des Anfangs der Umbanda von 1908 als Mythos interessant. Denn
obwohl die Umbanda als transkulturelles Phinomen verschiedener afrikani-
scher, indigener und europdischer Religionen entstanden ist, wurde sie durch
diese Entstehungsgeschichte eines mythischen Vorfahrens — eines Czboclos — in
Abgrenzung zum Weiflen Kardezismus in Rio de Janeiro neu erschaffen. Der
Moment der Abgrenzung ist wichtig, weil der Mythos zwar ein harmonisches
Zusammenkommen unterschiedlichster kultureller und religiéser Elemente
behandelt und damit eine ideelle Vorstellung einer Gesellschaft entwirft, dabei
aber vor allem den Konflikt und den Versuch einer spirituellen Transformation
dieses Konflikts in den Fokus stellt. So definieren viele bis heute die Um-
banda als Religion des Volkes und der Ausgeschlossenen. Die brasilianische,
in Berlin lebende religiose Akteurin Fernanda Arrighi Czarnobai des /¢ Axé
Oxum Abalé untermauert diese Identifizierung, indem sie sagt: »E esse caboclo
anuncia a umbanda como religido popular, para o povo.«'”’ (Arrighi Czarnobai
im Interview mit Scharf da Silva, Berlin, 6.3.2018).

Exemplarisch fiir dieses Bewusstsein von sozialer Gerechtigkeit im Gedan-
kengut der Umbanda ist auch die Benennung des ersten amlich registrierten,
1930 gegriindeten Zentrums der Umbanda in Sdo Paulo »Centro Espirita
Antonio Conselheiro« (vgl. Prandi 1990:56). Der Name dieses Zentrums be-
zieht sich auf Antdnio Vicente Mendes Maciel (1828—-1897), dem spirituellen
Anfiihrer des Widerstands der christlichen Stadt Canudos gegen die junge
Republik, die als sozioreligiose Bewegung auf dem sogenannten >Heiligen
Berg«von 1893 bis 1897 bestand. Landlose Biuerinnen und Bauern (Caboclos
Sertanejos) und Afrobrasilianer*innen als entflohene Sklavinnen und Sklaven
hatten sich unter dem spirituellen Anfiihrer Ant6nio Conselheiro'”® gegen die
brasilianische Republik und ihre neuen Gesetze der Steuer, der Schulpflicht,
der Volkszahlung und der Zivilehe gestellt und die Riickkehr zur Monarchie
gefordert (vgl. Bartelt 2004, Levine 1992). Die junge Republik reagierte mit
einem verheerenden Militireinsatz, durch den Canudos mit einer Einwohner-

vieren, verdeutlicht wieder einmal, dass in Brasilien das indigene Kulturgut ohne ein
direktes Zutun der indigenen Religionen integriert wurde.

176 Es waren wahrscheinlich die Candomblé-Angola und Candomblé-de-Caboclo, aus de-
nen die Umbanda hervorging.

177 Und dieser Caboclo kiindigt die Umbanda als eine populire Religion an, fiir das Volk.

178 Antonio, der Ratgeber
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schaft von rund 25.000 Personen im Sertio (Wiiste) des Bundesstaats Bahia
dem Erdboden gleichgemacht wurde.

Die neue Regierung agierte aus der Vorstellung heraus, die Entstehung
einer neuen Gesellschaft zu verteidigen und legitimierte fiir sich dadurch
einen Genozid. 1902 wurde die Geschichte um Canudos in einem der grofien
Klassiker der brasilianischen Literatur dokumentiert, in »Os Sertdes« (1902)
von Euclides da Cunha. Sein Autor hatte den letzten Feldzug als Kriegsbericht-
erstatter begleitete. Der enthauptete Kopf wurde von dem Rechtsmediziner
und Afrobrasilianisten Raymundo Nina Rodrigues'” untersucht, der in ihm
und seiner Sertanejo-Bewegung von Canudos eine massenpathologische Psy-
chose im Sinne Le Bons und der Massenseele zugeschriebenen Eigenschaften
wie Beeinflussbarkeit, Leichtgliubigkeit, Unfihigkeit zum logischen Denken,
Einseitigkeit, Herrschsucht, Konservatismus und gesteigerte Emotionalitit
zu finden glaubte (vgl. dos Santos-Stubbe/Stubbe 2014:1171t.). Diese ers-
te Umbanda-Stitte in Sao Paulo hatte sich jedoch nicht — wie vielleicht zu
vermuten wire — aus politisch konservativen Griinden nach dem Wander-
prediger Antonio Conselheiro benannt, sondern weil sich die Umbanda als
eine Religion des Volkes definiert und die Zerstorung der Stadt Canudos in
der regionalen Vorstellungswelt als ein Angriff auf die Unterdriickeen der
brasilianischen Gesellschaft gewertet wird. Der Volksmund erzihlt, dass die
wenigen Uberlebenden von Canudos sich in der Gegend von Rio de Janeiro
im >Morro da Providéncia« ansiedelten und dort die ersten Armenviertel, die
sogenannten >Favelas, griindeten (vgl. Lopes 2006:65).

Paul Gilroy beschreibt in seinem Buch iiber den >Black Adantic« die Ver-
wobenheit von afrikanischer, amerikanischer und europiischer Kultur jenseits
von Vorstellungen eines kulturellen Nationalismus. Diese Kultur des Schwar-
zen Atlantik {iberwindet Ethnizitit und Nationalitit sowie die vereinheitli-
chende Idee der Moderne einer weltweiten Monokultur (vgl. Gilroy 1993).
In diesem Entwurf von Kultur als einem kreativen und lebendigen Prozess
dhnelt sie der brasilianischen Kulturtheorie der kulturellen Anthropophagie,
die ich im Folgenden vorstellen und erdrtern werde.

3.4.6 Wege und Wurzeln: Brasiliens kulturelle Kannibalisierung

»Tupi or not Tupi, that is the question.«
(Oswald de Andrade | Manifesto Antropéfago 1928)

179 Raymundo Nina Rodrigues vgl. »Stand der Forschungc im ersten Kapitel.
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Die rhetorische Frage »Tupi or not Tupi, that is the question¢, die Oswald
de Andrade (1893-1945) in Anlehnung an Shakespeares Worte'® in seinem
»Manifesto Antropéfago<'®! von 1928 polemisch aufwarf, ist exemplarisch
fiir das Gedankengut dieser Proklamation zu sehen, die sich bewusst auf
europdische Muster und Zuschreibungen aus Europa bezieht. Indem eine
klassische europiische Literaturquelle von de Andrade aufgenommen und
verdndert wurde, stellte er damit eine linguistische und kulturelle Aneignung
durch ihn und zugleich stellvertretend fiir das brasilianische Volk dar, wie er
es metaphorisch ausdriickte: »Contra as elites vegetais. Em comunicagio com
0 solo.«!®? (de Andrade 1928).

Der Bezug auf europiische Denkmodelle fithrt das »>Manifesto Antropé-
fago« bewusst ein. So bezeichnet es sich nicht nur als ein Manifest und reiht
sich damit in die avantgardistische Tradition der verschiedenen Manifeste
der europdischen Moderne im Namen des Expressionismus, Surrealismus,
Dadaismus usw. ein, sondern imitiert sogar den Anfang des 1909 in der Pariser
Zeitung Figaro verdffentlichten italienischen Futuristischen Manifests von
Filippo Tommaso Marinetti in seinem Aufruf zur Erneuerung der Kultur'®:

»S6 a antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente. Fi-
losoficamente./Unica lei do mundo. Expressao mascarada de
todos os individualismos, de todos os colectivismos. De todas
as religides. De todos os tratados de paz.« (Oswald de Andrade |
Manifesto Antropéfago 1928)

[Nur die Anthropophagie verbindet uns. Sozial. Okonomisch. Phi-
losophisch. Einziges Gesetz der Welt. Maskierter Ausdruck aller
Individualismen, aller Kollektivismen. Aller Religionen. Aller Frie-
densvertrige.« (vgl. Ubersetzung Magnaguagno/Schaub 1992:347]

180 »To be or not to be, that is the question.« William Shakespeare (1602): Hamlet, 3. Auf-
zug, 1. Szene.

181 »Kannibalistisches Manifest«. Auf das Manifesto Antropdfago als Grundlage der brasi-
lianischen Kultur bin ich erstmals in meiner Abschlusspriifung meines Studiums der
Kunstgeschichte durch die Beschiftigung mit der Rezeption der Architektur von Le
Corbusier in Lateinamerika (vgl. Scharf da Silva 2002) und spiter in einem Buchbei-
trag tiber brasilianisches Design der Briider Campanas eingegangen (vgl. Scharf da
Silva 2013b).

182 Gegen die pflanzlichen Eliten. In Kommunikation mit dem Boden

183 »Wir wollen die Liebe zur Gefahr besingen, die Vertrautheit mit Energie und Verwe-
genheit. Mut, Kithnheit und Auflehnung werden die Wesenselemente unserer Dich-
tung sein.« (Filippo Tommaso Marinetti: Manifest des Futurismus erschienen in: Le
Figaro, Paris, 20. Februar 1909.)
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Fiir Oswald de Andrade ist das Einzige, was Brasilianer*innen miteinander
verbindet, das Bewusstsein der Pluralitit innerhalb der vielen kulturellen
Ebenen und Regionen Brasiliens. Dies zusammenfassend zu reflektieren, so
de Andrade, gelingt nur durch die Bewusstwerdung der symbolisch verstan-
denen kulturellen Anthropophagie. Dies umfasst eine Ambivalenz bei der
Findung einer brasilianischen Identitit zwischen Einheit und Differenz. Mit
dieser Bewusstwerdung von Ambivalenz verdeutlicht de Andrade, wie sehr
die brasilianische mit der europiischen Geschichte durch den Kolonialismus
verwoben ist und verwendet dafiir die Metapher des Verschlingens. Als zy-
nische Reaktion auf die Abhingigkeiten der Vergangenheit »verspeisten« die
brasilianischen Intellektuellen symbolisch die dominanten Europier*innen
und »verdautenc sie, um sie sich mit ihrer Kreativitit und Kraft nach indiani-
schem Ritus »einzuverleiben« bzw. kulturell anzueignen. De Andrade nimmt
fir diese Metaphorik Bezug auf die von Europier*innen erzihlte Legende
des Akts der »Absor¢ao do inimigo sacro.«'3 (de Andrade 1928). Durch seine
Neuerzihlung der Legende dieses symbolischen Akts als einer kulturellen
Kannibalisierung kann ihre Hegemonie iberwunden werden, indem — neben
der europiischen — auch die afrikanischen und indigenen Anteile bewusst
werden. Dabei geht es nicht mehr um einen dominanten Diskurs, dem andere
Diskurse hinzugeftigt werden oder »Einfliisse« beigesteuert werden, sondern
um eine kulturelle Neuschépfung aus verschiedensten, gleichwertigen Kul-
turelementen. Dieses Streben nach Ebenbiirtigkeit und dem Respekt vor der
Pluralitdt des Lebens zeigt sich auch im umbandistischen Schépfungsmythos
des Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Interessanterweise decke sich hier die Vorstellung einer Neuschépfung
von Kultur mit dem Konzept des Zwischenraums nach Silviano Santiago.
Wihrend Homi Bhabhas Begriff des Zwischenraums sich auf einen diffusen
und undefinierten Raum des Dazwischen-Seins wie den Schwellenraum der
Schwerhérigkeit (inmitten der horenden und der gehsrlosen Menschenwelt)
und des Exils bezieht, beschreibt der Begriff des Zwischenraums von Santiago
die Entstehung von neuen Identititen durch eine Schnittmenge oder Uberla-
gerungen von Kulturelementen. Bhabhas Zwischenraum bleibt ein Ubergang
zwischen zwei Polen, bleibt Ortlosigkeit mit dem Verlust kultureller Identitit
zwischen der sogenannten nicht-westlichen und der westlichen Welt'®. Der
Zwischenraum ist bei ihm das hybride Andere und »das Verharren in der

184 Aufnahme des heiligen Feindes

185 «Unser Dasein ist heute von einem finsteren Gefithl des Uberlebens geprigt, einem
Leben an den Grenzen der «Gegenwart, fiir die es keinen anderen Namen als die
geliufige und kontroverse Instabilitit des Prifixes «Post» zu geben scheint: Postmo-
derne, Postkolonialismus, Postfeminismus ... Dieses «Dariiber Hinaus» ist weder ein
neuer Horizont noch ein Zuriicklassen der Vergangenheit. [...] Denn im «dariiber
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Auflenseiterposition« (Sperling 2011:204). Santiago geht tiber diese Phase
hinaus und versteht den Zwischenraum in der Ankerkennung von Differenz
als Schaffung von etwas Neuem (ebd.:199).

Diese postulierte brasilianische Identitit findet sich aber auch gerade im
Bezug zur Religion in der Differenz zur europdischen Moderne als »uma cons-
ciéncia participante, uma ritmica religiosa.«'** (Oswald de Andrade | Mani-
festo Antropéfago 1928), die Religionen ausschlieflen, im kannibalistischen
Manifest aber nicht.

Das Manifest von Oswald de Andrade spiegelt ein widerstindiges Denken
wider, das durch viele Oppositionen geprigt ist. Insgesamt erscheinen 16
»Contras«: Gegen die Hegemonie und Arroganz der Europier*innen, die sich
durch die Zwangschristianisierung von »Indianer*innen« und versklavten Afri-
kaner*innen des missionarisierenden Christentums mit dem Instrumentarium
der Inquisition' exemplarisch verdeutlichen lisst: »Peste dos chamados povos
cultos e cristianizados, ¢ contra ela que estamos agindo. Antropéfagos.«'
oder »Para o equilibrio contra as religides de meridiano. E as inquisi¢oes
exteriors.«'® (de Andrade 1928). Es ist wohl kein Zufall, dass die Umbanda
in diesem historischen Kontext als eine Weltsicht einer multiplen Identitit,
wie sie die Grundlage des umbandistischen Menschenbildes ist, als positive
Erweiterung der menschlichen Wahrnehmung statt eines durch Macht gespeis-
ten Ohnmachtsgefiihl entstanden ist. Der brasilianische Soziologe Reginaldo
Prandi betont diese Verbindung von Religion, kiinstlerischer Entwicklungen
und gesellschaftlicher Identidit:

»Somos a0 mesmo tempo brancos, indios e negros. [...] Somos um povo
mestico, com uma cultura mestica, mas o assumir dessa identidade s6 veio a
ganhar alguma legitimidade por volta dos anos 20 do século passado, época,
inclusive, em que se formaram duas importantes marcas dessa ascendéncia:

hinausgehenden» Bereich herrscht ein Gefiihl von Desorientierung, eine Stérung des
Richtungssinns: eine erkundende, rastlose Bewegung.» (Homi Bhabha 2000:1f.)

186 Ein teilnehmendes Bewusstsein, eine religiése Rhythmik

187 Die Inquisition funktionierte zwischen 1536 und 1821 auf der Iberischen Halbinsel als
heimlich agierendes »Heiliges Gericht«; in Brasilien erhielten Bischéfe inquisitoriale
Macht. Nachdem alle Muslim*innen und Jiidinnen und Juden aus Spanien und Por-
tugal vertrieben worden waren, war es Aufgabe der Inquisition, die dennoch im Land
gebliebenen zwangsgetauften Mitglieder mosaischen Glaubens in ihrem Gewissen zu
kontrollieren (vgl. Novinsky 1992 [1972]).

188 Pest der sogenannt kultivierten und christianisierten Volker, gegen sie handeln wir.
Als Anthropophagen

189 Fiir das Gleichgewicht gegen die Religionen des Meridians. Und die auswirtigen In-
quisitionsgerichte
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o samba, no universo da musica popular brasileira, e a umbanda, sintese das
diversidade religiosa afro-brasileira.« (Reginaldo Prandi 2007)

[Wir sind gleichzeitig Weifle, Indianer und Schwarze. [...] Wir sind ein mes-
tiziertes Volk mit einer mestizierten Kultur, aber dass diese Identitit angenom-
men wurde, ist erst in den 20er Jahren des letzten Jahrhunderts legitimiert
worden; einer Zeitperiode, in der zwei wichtige Ziige dieser Abstammung
erschaffen wurde: der Samba innerhalb der Welt der brasilianischen Populir-
musik und die Umbanda, eine Synthese der verschiedenen afrobrasilianischen
Religionen.]

3.4.6.1 Die brasilianische Moderne

Dieses Manifest ist im Zuge einer durch Kiinstler*innen inspirierten Mo-
derne in Brasilien durch eine legendire und kulturrevolutionire Ausstellung
im Jahr 1922 namens »Semana de Arte Moderna«'”® im »Teatro Municipals
(Stadttheater) von Sao Paulo entstanden, die sich als eine Gegenveranstaltung
zu den ofhiziellen Feiern zum 100. Jahrestag der politischen Unabhingigkeit
Brasiliens darstellte (vgl. Reuter 2002:31). Da die brasilianische Gesellschaft
sich durch ein kolonialistisches Denken bis in das 20. Jahrhundert hinein an
den kulturellen Strémungen aus Europa orientierte, erfuhren die Kiinste in
Brasilien Inspiration aus den europiischen Stilrichtungen — und somit auch
dem Begriff und der Idee der Moderne. Der gewihlte Ort fiir dieses Ereignis
des Anfangs der Moderne von Brasilien ist kein Zufall: Seitdem Brasilien aus
seinen schweren Wirtschaftskrisen der Zucker- und Baumwollexportation
aus dem Nordosten des Landes gehievt worden war, indem der Kaffeeanbau
im Stidosten des Landes 1840-1870 in Gang gesetzt wurde, entwickelte Sao
Paulo sich zunehmend zum wirtschaftlichen und industrialisierten Zentrum
des Landes.

De Andrades Manifest ist im historischen Moment geschrieben worden,
als sich das 100-jdhrige Jubildum der politischen Unabhingigkeit Brasiliens
von der einstigen europdischen Kolonialmacht Portugal stattfand und strebte

190 Woche der modernen Kunst. Diese Ausstellung umfasste verschiedene Kunstzweige
und interpretierte sie new: Literatur, Architektur, Malerei, Musik, Tanz, Theater, Film
(vgl. Amaral 1998(1970]). Unter den Kiinstler*innen fanden sich Anita Malfatti, Emi-
liano Di Cavalcanti, Tarsila do Amaral und Candido Portinari. Eine der herausragen-
den Kiinstlerinnen der brasilianischen Moderne, Tarsila do Amaral, verbildlichte die
Idee der Anthropophagie in ihrem Gemilde »Abaporu (homem que come)« (Abaporu,
essender Mensch) von 1926. Auch in allen anderen lateinamerikanischen Lindern
kam in den 1920er Jahren ein avantgardistischer Geist auf (vgl. Sullivan 1993:12).
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die Bewusstwerdung der eigenen, brasilianischen Identitit an. Damit wurde
auch die Frage nach einer kulturellen Unabhingigkeit in den Raum geworfen,
die Oswald de Andrade mit seiner modernen Bewegung anstrebte: »A nossa
independéncia ainda nio foi proclamada«"®' (de Andrade 1928).

Die Schau reprisentierte den Prozess des Kampfes um intellektuelle Au-
tonomie, da sie zum einen die Selbstfindung zur »Brasilidade« (Brasilianitit)
in den Mittelpunkt ihres Interesses stellte und zum anderen europiische Stré-
mungen aufnahm. Da die brasilianische Identitit bislang von europiischen
Vorstellungen von Monokultur tief geprigt war, wurde sie von den brasilia-
nischen Intellektuellen kritisiert und ihr ein neues Konzept entgegengestellt,
das nicht dem Homogenisierungsimperativ des europdischen Vorbilds der
Moderne (im Singular) durch das Zuriicklassen von Altem und >Primitivenc
entspricht, sondern indigenes Wissen sowie Religionen bewahrt und trans-
formiert. Die brasilianische Moderne distanzierte sich hiermit vom Anspruch
der europiischen Moderne und ihren dominanten Vertreter*innen, wonach
sich die Menschheit in einer evolutiven Weiterentwicklung erneuern und
vom Alten abwenden wiirde. Oder, in den Worten de Andrades: »Contra
todos os importadores de consciéncia enlatada. A existéncia palpdvel da vida.
E a mentalidade pré-légica para o Sr. Lévy-Bruhl estudar.«’? (de Andrade
1928). De Andrade spricht sich damit gegen jegliche Importwaren aus, sei-
en es Rohstoffe wie konkrete Konvervendosen mit brasilianischen Friichten,
die seit dem Beginn der Industrialisierung und Modernisierung Brasiliens
nach Europa exportiert und als Konservendosen von Brasilien zuriickgekauft
werden mussten, oder auch gegen geistige Dosen wie zum Beispiel der phi-
losophische Existentialismus, der eine Ausdrucksform der geistigen Existenz
im Gegensatz zur »greifbaren Existenz des Lebens« steht. Dies erinnert an die
Worte von dem Musiker und Kulturminister (in der Regierung von Indcio
Lula da Silva) Gilberto Gil im Berliner Tagesspiegel vom 15. Mai 2006: »[...]
die Herausforderung besteht darin, dass man Gleichheit und Differenz zu-
sammendenkt. Meine Maxime ist: Bekdmpfe die Unterschiede, wenn sie die
Gleichheit bedrohen. Und bekimpfe die Gleichheit, wenn sie das Anderssein,
die Unterschiedlichkeit bedroht.« (Gil, zitiert nach Luzina 15.5.2006:23).

191 Unsere Unabhingigkeit ist noch nicht ausgerufen worden.
192 Gegen alle Importeure von Bewusstsein aus der Konserve. Die greifbare Existenz des
Lebens. Und Herrn Lévy-Bruhl die prilogische Mentalitit studieren lassen.
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3.4.6.2 Kulturelle Aneignung als Ideal

Das>Manifesto Antropéfago« ist als eine Provokation zu verstehen und gleich-
zeitig eine kreative Kulturtheorie. Durchgehend deutet es den europiischen
Blick sarkastisch um, indem es von Zitaten und Begriffen lebt, die unwill-
kiirlich und unsystematisch aus ihrem europdischen Kontext herausgerissen
und kulturell angeeignet werden: »S6 me interessa o que ndo é meu. Lei do
homem. Lei do antropéfago.«'”® (De Andrade 1928). Das Manifest nimmt
Bezug auf eine grofle Anzahl geistesgeschichtlicher Personen, Vorkommnis-
sen und Ideen, die aus Europa stammen: Sigmund Freud, Lévy-Bruhl (mit
seinen Studien {iber die prilogische Mentalitit), Anténio Vieira, Napoleon,
Caesar, Goethe, José de Anchieta. Dies wird meist auf zynische, manchmal
auch auf spielerische Art und Weise durch charakteristische Wiederholungen
thematisiert. Fremdes wird in Eigenes verwandelt, das ist die Metapher der
kulturellen Anthropophagie.

»Momente der Unordnung, Ungewissheit, Ambivalenz, Indifferenz etc. wer-
den nicht als (post-) koloniale Dilemmata registriert, sondern als positive
und aktive Momente der Identititsfindung bzw. einer eigenen (kulturellen)
Positionierung gedeutet und nutzbar gemacht. Auf diese Weise entfillt die
exzentrische Darstellung als undefiniertes, nur durch Verlust geprigtes kultu-
rell Anderes im Gegensatz zu einem iiberdefinierten dominanten Gegeniiber.«
(Katrin Sperling 2011:205)"%*

Die intellektuelle Unabhingigkeit wird einerseits ermdglicht durch die Uber-
nahme europiischer Denkmodelle, aber andererseits auch durch die Abgren-
zung zu Europa: »Foi porque nunca tivemos gramdtica, nem colecdes de velhos
vegetais. E nunca soubemos o que era urbano, suburbano, froneirico e conti-
nental. Preguicosos no mapa mundi do Brasil.<*> (de Andrade 1928). So wirft
das>Manifesto Antropofigo« den europaischen Blick auf Lateinamerika nach
Europa zuriick. Diese europiische Sichtweise ist erst vor dem historischen
Hintergrund gewisser Annahmen und Behauptungen zu verstehen, wonach
europiische Reisende anthropophage Rituale in auflereuropiischen Kultu-

193 Mich interessiert nur, was nicht mein ist. Gesetz des Menschen. Gesetz des Anthropo-
phagen

194 Sperling wendet das anthropophagische Denken Oswald de Andrades auf die brasili-
anische Kunst der Dokumenta an und sieht die Vorziige dessen als Kulturkonzept auf
dem Fehlen einer Essentialisierung von Kultur.

195 Es war, weil wir nie Grammatiken hatten noch alte Herbarien. Und weil wir nie wuss-
ten, was urban war, suburban, angrenzend und kontinental. Trige auf der Weltkarte
von Brasilien.
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ren, u.a. bei den sogenannten »Indianer*innen« Amerikas beobachtet hitten.
So erwihnte Christopher Columbus ein Volk mit dem Namen Canibales,
worauthin Amerigo Vespucci im Jahr 1500 tiber die Begegnung mit diesem
Volk schrieb. In seinen im Europa jener Zeit viel verbreiteten Briefen schrieb
Vespucci tiber diesen angeblichen »Brauch« als Tatsache, obwohl er ihn selbst
nicht gesehen hatte (vgl. auch die Reiseberichte von Ulrich Schmidel 1554,
Jean de Lery 1578, André Thevet 1557, Pero Magalhaes de Gandavo 1576,
Fernio Cardim 1583 und Gabriel Soares de Sousa 1587 in Wendt 1989:73f.).

So berichtete auch der deutschsprachige Landsknecht Hans Staden
(1525-1576), der in portugiesischen Diensten stand und einer der ersten
europiischen Reisenden in Brasilien Mitte des 16. Jahrhunderts war, in sei-
ner » Warhaftigen Historia und Beschreibung eyner Landtschafft der Wilden
Nacketen, Grimmigen Menschfresser-Leuthen in der Newenwelt America«
(1557) von kannibalischen Orgien der Tupinambds. Stadens Bericht wur-
de mit illustrativen Holzschnitten und spiter auch mit daraus entwickelten
Kupferstichen von Theodor de Bry geschmiicke und war in Deutschland im
16. Jahrhundert eine der populirsten deutschen Reiseerinnerungen. Zwischen
1557-1715 wurde es neununddreiflig Mal versffentlicht und ins Niederlin-
dische, Latein und ins Franzésische tibersetzt. In Brasilien ist es heutzutage
weitfldchig durch Monteiro Lobatos Adaption seines Werkes fiir Kinder 1925
unter dem Titel »Meu cativeiro entre os selvagens do Brasil«'*® bekannt, das
in Brasilien Schullektiire ist (vgl. Wendt 1989).'”

Der portugiesische Theologe, Jesuitenpriester und Missionar Antdnio Viei-
ra (1608-1697) schrieb in seinen »Sermio do Espirito Santo<*8, dass es nichts
Ahnlicheres gibe als zwischen dem Lehren und dem Indoktrinieren und dem
Toten und Aufessen seiner Feinde. In seiner Sicht waren die Missionare Kan-
nibalen, indem sie die Indianer*innen durch die Christianisierung aus ihrem
Zustand der Barbarei retten wollten und ihnen die Eucharistie, das Abendmahl
des transsubstantionierten Leibes und Blutes von Jesus Christus, anboten.
Den Prozess der Kolonialisierung interpretierte er als einen Krieg des Kanni-
balismus, da die Missionare den angeblichen Kannibalismus der indigenen
Bevolkerung nutzten, um diese zu massakrieren (vgl. Vieira 1997[ca.1654]).

Die Glaubwiirdigkeit von Hans Stadens Bericht ist tiber Jahrhunderte
hinweg nicht in Frage gestellt worden (vgl. Michel de Montaigne 1580, Green-
blatt 1991:222). Erst 1946 stellten als erster Wissenschaftler José Fernando

196 Meine Gefangenschaft unter den Wilden in Brasilien

197 Diese realpolitische Prisenz von Hans Stadens Narrative sind in Brasilien vielfiltig.
So gibt es in Sdo Paulo auch ein Institut mit seinem Namen und eine dazugehéorige
Zeitschrift und Jahrbiicher, in dem u.a. Richard Brackmann 1960 iiber Umbanda
geschrieben hat (vgl. Brackmann 1959/60).

198 Predigt des Heiligen Geistes
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Carneiro und 1979 William Arens in seinem Buch »The Man-Eating Myth«
die Anthropopahie als soziale Praxis in Frage (vgl. Arens 1979). Carneiro
analysierte die Berichte u.a. von Pero de Magalhaes Gandavo, Gabriel Soares
de Sousa, Jean de Lery und Hans Staden und entlarvte sie als Ubertragung
weit verbreiteter europdischer Mythen von menschenfressenden Hexen des
frithen Mittelalters bis ins 16. Jahrhundert auf Reiseberichte in Brasilien. Sie
dienten den europiischen Kolonisatoren in Brasilien dazu, die dort ansissigen
Voélker auszurotten — so u.a. die Tupinambds im 17. Jahrhundert (vgl. Kohl
1992:70-73). Candido Portinari, einer der brasilianischen Modernisten, il-
lustrierte diese Eindriicke Hans Stadens hingegen auf sarkastische Art und
Weise unter dem Titel »Portinari verzehrt Hans Staden« mit einer »freudige[n]
Identifikation mit dem Aggressor« (Ohtake/Paris 1998).'

Nichtsdestotrotz gibt es Wissenschaftler*innen, die die Schilderungen von
Hans Staden fiir wahrhaftig halten und darauf ihre Theorien aufbauen; so z. B.
Florestan Fernandes in seinem Artikel »A Organizacio Social dos Tupinam-
b4« von 1947 und Eduardo Viveiros de Castro in seinem Buch »Araweté: os

199 Die Auseinandersetzung mit der kulturellen Anthropophagie von Oswald de Andrade
durchzieht die ganze brasilianische Kunstgeschichte der Moderne und Postmoderne,
so war sie z. B. auch das Leitmotiv der 14. Biennale von Sao Paulo (vgl. Herkenhoff
1998). Die Poesie der Anthropophagie wurde in den Bildenden Kiinsten in Brasilien
ab den 1960er Jahren durch Hélio Oiticica (1937-1980) und Lygia Clark (1920-1988)
der neokonkreten Bewegung >Frente« in Rio de Janeiro aufgegriffen, da die Kunstent-
wicklung durch die faschistische Diktatur des >Estado Novo« (»Neuer Staat«) unter
Gettlio Vargas zwischen 1937—45 behindert und zensiert wurde. Die brasilianische
Regierung unter Vargas hatte aus rassistischen Griinden gezielt Europier als Arbeits-
krifte angeworben, um »die Erbmasse der Nation« zu »erhellen« und somit in den
Augen der Machthaber zu »verbessern«. Als damalige, in den spiten 1940er Jahren
giiltige brasilianische Nationalidentitit wurde die Ideologie der Mestizierung pro-
pagiert und die Modernisierung des Landes mit Europiisierung und »Einweiflung«
gleichgesetzt. Oiticia beruft sich in seiner Beschreibung einer neuen Anti-Kunst der
Tropicdlia-Bewegung, die alles eigentiimlich Brasilianisch-Tropische ins Bewusstsein
ruft, auf die anthropofagischen Ideen Oswald de Andrades der 1920¢r Jahren (vgl. Za-
nini 1994:315). Auflerdem nannte sich die Musikergruppe von Caetano Veloso, Maria
Bethania und Gilberto Gil »doces bédrbaros »(siifle Barbaren) in Anspielung an das
»Manifesto Antropéfago« und die in ihm implizierte antikoloniale Rebellion gegen
traditionelle Werte. »Wir waren Barbaren in dem Sinn, dass wir in die Zentren der
kulturellen Macht, die Bastionen der Tradition eingedrungen sind. Aber wir waren
friedliche Invasoren. Sehr siiff. Wir brachten Musik und gute Neuigkeiten.« (Gilber-
to Gil 15.5.2006:23) Gilberto Gil im Interview mit dem Tagesspiegel aus Anlass der
»Copa da Cultura« 2006 im Haus der Kulturen der Welt in Berlin, die zeitgleich mit
der Fuf$ball-Weltmeisterschaft in Deutschland stattfand (ebd.).

200 Die soziale Organisation der Tupinambds
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deuses canibais«®! von 1986. Beide nutzten als Basis das Buch des Schweizer
Anthropologen Alfred Métraux »A Religiao dos Tupinambd«®®* von 1927, das
eine wichtige Systematisierung der Reiseberichte der ersten Kolonialzeit ist.
Meétraux gilt als einer der ersten Wissenschaftler, der die Reiseberichte als kon-
sistente Uberlieferung iiber »Indianer*innen« betrachtete. Auch Darcy Rib-
eiro hinterfragt die gingige brasilianische Meinung zur Anthropophagie der
indigenen Bevolkerung in seinem grundlegenden, kulturwissenschaftlichen
Buch »O povo brasileiro. Evolugao e o sentido do Brasil«*® von 1995 nicht
(vgl. Fernandes 1947, Viveiros de Castro 1986, Métraux 1927, Ribeiro 1995).
Im Vergleich zu Nordamerika ist ein bemerkenswerter Unterschied bei der
Entwicklung des »Indianer*in«bildes in Brasilien zu verzeichnen. Beide Lander
sikularisierten sich mit dem Ende der Kolonialherrschaft und dem Entstehen
der Nationalstaaten, jedoch blieb in den U.S.A. das Bild der Indianer*innen
in der Populirkultur verhaftet, wihrend es in Brasilien zu einem sakralen und
nationalen Aspekt durch die Umbanda wurde*™. Ausgerechnet in der Zeit-
spanne der Modernisierung des Landes, als die Nation sich als rational und
fortschrittlich prisentieren wollte, werden die Darstellungen der Caboclas und

Caboclos als Symbol re-sakralisiert.

3.4.6.3 Die Tupi: Verborgene Prdsenz

Gleich am Anfang seines Manifests zitiert Oswald de Andrade die Tupt. Sie
waren eines der grofiten indigenen Vélker in Brasilien (ca. 1 Million Men-
schen) beheimatet an der Atlantikkiiste Stidamerikas vor der Zeit der Erobe-
rung durch die Europier. Zwar sind die meisten Angehérigen dieses Volkes in
der Kolonialzeit umgekommen, doch ist dessen Kultur auch heutzutage all-
seits prasent. Im Nordosten Brasiliens (in den Bundesstaaten von Pernambuco,
Paraiba, Espirito Santo) machen die Tupi und andere indigene Vélker (nebst
europdischer und afrikanischer Vorfahr*innen) einen groflen Anteil der Vor-
fahr*innen der heutigen portugiesischsprachigen Bevolkerung aus. Auch ihre
Sprache zeichnet sich durch eine verborgene Prisenz aus. So war bis 1759 das
Tupi mit der Vertreibung der Jesuiten, die sie missionarisierten, als allgemeine
Verkehrssprache in Brasilien tiblich, erst danach setzte sich das Brasilianische
Portugiesisch durch (vgl. Campbell 1997). Als gesprochene Alltagssprache

201 Araweté: Die kannibalistischen Gotter

202 Die Religion der Tupinambids

203 Das brasilianische Volk. Evolution und die Bedeutung Brasiliens

204 Auf die Idee der Sakralisierung der Caboclas/-os ging ich erstmal 2012 in Wien ein, als
ich zur Tagung »Menschenbilder in der Populirkultur. Konflikte und Wandel« an der
Universitit Wien eingeladen wurde (Scharf da Silva 2012b).
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ist das Tupi in Brasilien jedoch ausgestorben, aber heutzutage vor allem in
der Namensgebung von Flora und Fauna (Japuna anstatt Victoria Regia, die
Amazonas-Riesenseerose, Abacaxi fiir Ananas), Namen von Bundesstaaten
(Pernambuco, Paraiba, Ceard, Amapd), Ortschaften (Ingd, Bauru, Igarassu,
Tabatinga) und Strafen, Namen von wichtigen brasilianischen Unternehmen
(Bank Itat, Wasserenergiewerk Itaipd, Zementfabrik Tupi), Strinden (Ipa-
nema, Copacabana, Itapuan) und in Namen von Personen (Apuan, Maira,
Moacir, Japuna) auffillig.

Diese verborgene Anwesenheit der Tupi in Brasilien und das daran an-
schlielende Problem der eigenen, konstruierten Identitit der sich als mo-
dern definierenden Brasilianer*innen im historischen Moment einer ersten
Republik in der rhetorischen Frage »Tupi or not Tupi« Oswald de Andrades
behandelt die Thematik von Uberlieferung und Indigenitit. James Clifford
stellt in seinem Buch »Returns. Becoming Indigenous in the Twenty-First
Century« die Bewahrung und Weitergabe von indigenem Wissen von Ge-
neration zu Generation zur Diskussion. Mit »indigen« meint Clifford native,
tribale Gesellschaften, denen zugeschrieben wurde (»once widely assumed«),
dass sie im Zuge von Kulturkontakt und Kolonialismus verschwinden wiir-
den. Geschichte ist jedoch, so Clifford, ein multidirektionaler Prozess, der
in eine »traditionelle Zukunft« weist (vgl. Clifford 2013). Die vermeintlich
ausgerotteten und in der Vergangenheit zuriickgelassenen Menschen, Kultu-
ren und Sprachen bleiben wie in einem Erinnerungsspeicher bestehen und
formen die Zukunft. So sieht es auch Oswald de Andrade, indem er fiir die
von ihm ausgerufene indigene Revolution und Unabhingigkeit Brasiliens auf
eine mythische, gliickselige Vergangenheit vom Matriachat von Pindorama
zuriickblickt: »Antes dos portugueses decobrirem o Brasil, o Brasil tinha des-
coberto a felicidade.«*® (de Andrade 1928). Seine Revolution ist als Resultat
der Bewusstwerdung der eigenen, ambivalenten Identitit nicht brasilianisch,
sondern indigen (bzw. »karaibisch«) und zeigt in eine utopische Zukunft:
»Queremos a revolugio Caraiba. Maior do que a revolugio Francesa. A unifi-
cagio de todas as revoltas eficazes na direcio do homem.* (de Andrade 1928).

Diese Reflexion des Prozesses der kulturellen Einverleibung in Brasilien
tibertrage ich im Folgenden auf die zeitgendssische Ausbreitung und Indige-
nisierung der Umbanda im deutschsprachigen Raum Mitteleuropas, also der
Integration und Transformation von kulturell Anderem in die eigene Kultur.

205 Bevor die Portugiesen Brasilien entdeckten, hatte Brasilien das Gliick entdeckt
206 Wir wollen die karaibische Revolution. Grésser als die franzésische Revolution. Die
Vereinigung aller wirksamen Revolten bei der Lenkung des Menschen
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Der Begrift der sakralen oder religiosen Globalisierung lisst eine Erweiterung
der erst seit relativ kurzer Zeit andauernden Diskussion tiber Globalisierung
und Transkulturalitit um eine religiése oder spirituelle Komponente vermu-
ten. Der Stand der Forschung bestitigt diese Annahme, weil erst seit den
2010er Jahren derartige Diskurse angestofien worden sind. Es ist jedoch ein
Trugschluss, die historisch offene, terminologische Verflechtung von >Globali-
sierung und Religion< und die in einer wissenschaftlich situativ entstandenen
Auseinandersetzung von »Globalisierung von Religion« als analytische Kate-
gorie gleichzusetzen, wie Thomas Csordas es in seinem 2009 publizierten
Sammelband »Transnational Transcendence« als Anfang dieser Debatte betont.
Er warnt bei dieser Gleichsetzung vor einer neokolonialen Form eines Kul-
turimperialismus, indem von einseitigen Religions(ein)fliissen des globalen
Zentrums zu als passiv interpretierten Peripherien ausgegangen wird (vgl.
Csordas 2009:3). Wie Cristina Rocha und Manuel Vasquéz feststellen, ist
genau das Gegenteil der Fall und es werden Religionen weltweit und u. a. aus
Brasilien nach Europa exportiert und in andere »westliche« Linder importiert

(vgl. Rocha/Vasquéz 2013).

»Whereas in the past, religion traveled with European explorers, conquerors,
missionaries, and merchants to the Americas, Africa, and Asia, we are now
witnessing the emergence of a new religious cartography in which the »Global
South« plays the protagonist role. [....] to the recent rise of Brazil as a key center
of religious creativity and innovation within an emerging, polycentric global
religious cartography.« (Manuel Vdsquez/Cristina Rocha 2013:1)

Wihrend es erst seit rund 20 Jahren ein neues Paradigma der Transnationalisie-
rung in den Sozial- und Kulturwissenschaften gibt (vgl. Romhild 2009:226),
ist die weltweite Verbreitung religiosen Gedankenguts (Globalisierung und
Religion) jedoch gewissermaflen ein Charakeeristikum von Religionen und
als solches weit dlter. Das zeigt sich in den unterschiedlichsten Religionen wie
dem Judentum, dem Christentum, dem Islam, dem Buddhismus u. a. Gerade
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bei der Umbanda, die sich auch zur Yoruba-Religion zihlt (vgl. Prothero
2011), zeigt sich dieser Umstand ihrer 500jihrigen Reise iiber die Erde sehr
markant (vgl. Matory 2005:2). »The five-hundred-year-old black Atlantic is
five hundred years older in its translocalism [...], giving rise to the suspicion
that the chief exponents of this term have chosen to disregard Africa or to
disregard the past generally.« (ebd.). Es sind die afrikanischen Religionen
und ihre diversen Diasporas, die in der Diskussion um sakrale Globalisierung
bislang nur selten ein Thema gewesen sind.

Ankniipfend an meine Gedanken tiber die Durchlissigkeit und Vielschich-
tigkeit des Selbst im umbandistischen Menschenbild, betone ich die Bedeu-
tung des aus dem Lateinischen stammenden Prifixes »Trans-«. Die Hilfskon-
struktion des Begriffs der Religion affirmiere ich zwar im Sinne einer klaren
Einordnung und Zeichen des Respekts und einer Positionierung auf Augenhd-
he mit anderen vergleichbaren Sinn- und Glaubenssystemen, méchte sie aber
nicht verfestigen. Statt des zwar niitzlichen, aber auch kritisch anzusehenden
Begriffs der Religion hebe ich die Vorsilbe »Trans-« in Verbindung mit Verben
und Substantiven als bezeichnende Prozesse des Hindurchgehens und Uber-
querens oder Uberschreitens wie auch des Jenseits hervor, der sich in Kultur
und Religion sowohl im Begriff der Transkulturalitit als auch der Transzen-
denz findet. Zwischen den unzihligen Worten mit dieser Vorsilbe finden sich
welche, die von grundlegender Bedeutung fiir die vorliegende Forschung sind.
Es sind die der Transition (der Wahrnehmungsformen), der Transformation
(von Trauma) und auch der Ubersetzung (im Englischen trans-lation) als
Zwischenwelten, den die personalen Medien durch die spirituellen Entititen
und die Cambonas/-os in der Umbanda méoglich machen.

Ankniipfend an Csordas Begriffsbestimmung von Religion als verkorperter
Erfahrung von Alteritit (vgl. Csordas 2009:4) bzw. einer anderen Wirklichkeit,
mochte ich hier auch den Begriff der Trance mit einbringen. Die Transzen-
denz und die Trance haben mit der Transkulturalitit gemeinsam, dass sie auf
religioser und weltlicher Ebene Formen der Wahrnehmung, des Ubergangs
und der Vermittlung wie Ubersetzung schaffen: Wie die menschlichen Me-
dien der Umbanda, die das eigene Selbst aufldsen und die Realitit durch
bewusstseinsverdndernde Trance entgrenzen und iiberschreiten und damit
fiir andere Wahrnehmungsformen von spirituellen Entititen und Gottheiten
offnen. Auch dies ist ein Zustand von Alteritit. Meiner Meinung nach ist
diese terminologische Beschreibung auch anschlussfahig zur SchwerHérigen«
Welt (vgl. Scharf da Silva 2015a), weil sie auch ein Schwellenzustand zwischen
unterschiedlichen Positionierungen und Identititen einer hérenden und einer
gehorlosen Welt darstellt. In seinem Aufsatz von 2009 »Is the Trans- in Trans-
national the Trans- in Transcendent? On Alterity and the Sacred in the Age
of Globalization« affirmiert Joel Robbins in Anspielung an Arjun Appadurais
1991 gestellte Frage »Is the Post- in Postmodern the Post- in Postcolonial?«
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einen direkten Bezug der beiden Worter >transnational« und stranszendent«
durch die Anerkennung von Menschen und Dingen, die {iber die Grenzen
des eigenen Ortes hinausgehen.

»In both transnacionalism and transcendence, the rans- signals the challenge
of distant or once-distant alterities to people’s sense of their own centrality.
The recognition of a world of people and things that originate beyond the
borders of one’s place and travel transnacionally in ways local people and
things do not travel forces a loss of confidence in the centrality of one’s place,
as does the idea of heaven that is more perfect than any place on earth.« (Joel

Robbins 2009:69)

Beide Begriffs- und Diskurspaare — Postmoderne/Postkolonialismus und
Transnationalismus/Transzendenz — grenzen sich gegeniiber der Vergangen-
heit ab und richten ihr Augenmerk in die Zukunft (vgl. Robbins 2009:69).
In Joel Robbins Fallbeispiel des Pfingst-Christentums wird geschlussfolgert,
dass ein »Himmel auf Erden« durch einen von den Grenzen des Weltsystems
kommenden Blick wegen der Zukunftslosigkeit unserer Welt im Zeitalter der
Globalisierung gar kein Himmel (»no heaven at all«) ist (ebd.).

44 Transatlantische Wege afroamerikanischer Religionen

Die interkontinentale Ausbreitung der Umbanda ist im Kontext der aktuel-
len religiésen bzw. sakralen Globalisierung zu sehen. Bis in die 1990er Jahre
haben sich afroamerikanische Religionen auf bestimmte Linder beschrinkt
und wurden als »marginal« eingestuft. In den letzten drei Jahrzehnten haben
sie im Zuge der weltweiten Verbreitung von der primiren in die sekundire
Diaspora jedoch »eine erstaunliche Entfaltung« (Kummels 2011:366) erfahren.
Die primire Diaspora beschreibt die Orte, an denen afrikanische Religionen
im Zuge der Kolonialzeit auf dem amerikanischen Kontinent entstanden sind,
so z.B. die Umbanda in Rio de Janeiro, die Santerfa auf Kuba und Vodoun in
Haiti. Die sekundire religiose Diaspora wiederum findet sich in den urbanen
Zentren in Europa und Nordamerika, wie u.a. Lissabon, Paris, Berlin oder
Mexiko-Stadt und New York (ebd., Frigerio 2004). Fiir diese Ausbreitung
und Reiselust (»o gosto de viajar«*”’, wie es Joana Bahia in einem personlichen
Gesprich mit mir 2017 ausdriickte) der Umbandist*innen — fiir ihre sakrale
Globalisierung — kann Ogum als Orix4 der Wege stehen. Ich erzihle seine
Geschichte und seinen Mythos und deute Ogum als Beschiitzer der Reisenden

207 Der Geschmack zu reisen/Das Gefallen am Reisen
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und Migrant*innen. Ich meine, dass Migration als ein wichtiges Thema der
Menschheit in die afrobrasilianische Mythologie eingeschrieben ist.

Abb. 10 Unbestechlichkeit | Ogum,
2012, Inga Scharf da Silva,
Mixed media, 25x25cm

Ogum, der Orixa der Wege

Ogum (yorubd: Ogt'm) gilt als der Orixd der Wege, von Reisen, Ex-
peditionen, Verinderungen und der Hinwendung zu neuen Themen.
Dieser Gott ist mutig und impulsiv. »Daquelas que nos momentos
dificeis triunfam onde qualquer outro teria abandonado o comba-
te e perdido toda a esperanca«®® (Verger 2013[1957]:95). Er ist ein
dynamischer Wegbereiter. Sein ihm geweihter Tag ist der Dienstag.
Gegriifit wird er mit »Ogunhé, meu Pail« (Ogunhé, mein Vater!). Er
ist der Impuls, der in der Kraft des Feuers liegt (vgl. Feichtinger im
Interview mit Scharf da Silva, Graz, 16.5.2016), ihm wird das Eisen
zugesprochen, die Technologie und der Krieg (vgl. Prandi 2001:21).
Er beschiitzt daher Ingenieur*innen, Autoliebhaber*innen, Computer-
spezialist*innen und Soldat*innen (vgl. Gongalves da Silva 1995:197).
Ogums Entstehungsmythos »Ogum mata seus stditos e é transfor-
mado em orixd«*” (vgl. Prandi 2001:891F.) erzihlt von der Deifikation
eines irdischen Herrschers. Ogum Oniré war der abenteuerlustige und
sinnesfreudige Kénig von Iré (im heutigen Nigeria), der eines Tages
von einem seiner Kriege nach Hause zuriickkehrte, aber seine Unter-
tanen schweigend antraf. Aus Wut iiber diese von ihm so wahrgenom-

208 Von denen, die in schwierigen Zeiten triumphieren, wo jede*r andere den Kampf
aufgegeben und alle Hoffnung verloren hitte.
209 Ogum ermordet seine Untertanen und wird in einen Orix4 verwandelt
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mene Herabwiirdigung seiner Person als erfolgreich zuriickkehrender
Ehrentriger totete er fast alle seine Untertanen*innen. Noch als er
im Blut watete, hérte die Zeit eines rituellen Schweigerituals auf und
ihm wurde von den wenig Ubriggebliebenen gehuldigt, er bekam ein
Festmahl und alle erwiinschte Hochachtung und Demut. Als Ogum
dies begriff, fiihlte er sich schuldig und schlecht, bestrafte sich Tage
und Nichte und konnte sich selbst nicht vergeben. So wurde er, als
er sein Schwert in die Erde rammte, von diesem in die Tiefe gezogen
und gelangte zum Orsin, dem Himmel der Gétter. Er war nun kein
Mensch mehr, sondern ein Orixd. Dieser Mythos erzihlt meines Er-
achtens von Ogums Bewusstwerdung seiner Gefiihle im Angesicht der
Selbsterkenntnis. Dieser Moment des geistigen Eingestindnisses ist der
Moment seiner Transformation.

Da sein Element das Feuer ist, wird ihm das dunkelblaue Ultra-
marin bezugnehmend auf die besonders heifSe blaue Flamme zuge-
sprochen. Er und seine ihm geweihten Menschen zeichnet sich im
Charakter durch Neugier, Beharrlichkeit, Ungeduldigkeit, impulsive
Aggressivitit, Stolz und energische Bestimmtheit in Bezug auf person-
liche Ziele aus, aber auch durch Treue, Unbestechlichkeit und Ehr-
lichkeit (vgl. Graeff 2017:82; Verger 2013[1957]:95). Die religiose
Akteurin Nelly Granado der Girz Herisau von Zérra Sagrada erfihrt
Ogum als handlungsorientiert. »Ogums sind Macher, sie reden nicht
allzu viel oder philosophieren grofS. Sie haben ganz handfeste Lebensweis-
heiten und schauen sehr arbeitsbezogen und sehr handlungsorientiert. «
(Granado im Interview mit Scharfda Silva, Stein/Appenzell, 15.8.2014).

Im Mythos »Ogum ¢é castigado por incesto a viver nas estradas?'®
(vgl. Prandi 2001:94f.) wird erzihlt, dass Ogum, weil er seine eigene
Mutter vergewaltigen wollte, weit weg von seiner Familie lebte und un-
ermiidlich arbeitete. Viele suchten ihn wegen seiner magischen Krifte,
doch nur Oxum fand ihn. »Que prisao poderia ser mais forte que o
mel de Oxum?«*'! (ebd.:95).

Sein erobernder Charakter zeigt sich auch im Mythos »Ogum
conquista para os homens o poder das mulheres ¢'*(vgl. Prandi
2001:106f.), in dem von der Macht der Frauen berichtet wird, die zu
Beginn der Welt regierten. »No comego do mundo, eram as mulheres
que mandavam na Terra [...] As mulheres tinham o poder e o segre-

210 Ogum wird wegen Inzest bestraft, auf der Strafle zu leben
211 Welches Gefingnis kénnte stirker sein als Oxums Honig?
212 Ogum erobert fiir Minner die Macht der Frauen
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do«®” (ebd.:106). Iansa hatte tiber ihren Geheimbund der Egungun
das Sagen tiber die Vorfahr*innen und rief die Frauen zu Treffen unter
einem Baum zusammen, um die Minner iiber einen Affen zu erschre-
cken, wenn sie ihnen nicht genehm waren. Doch eines Tages taten
sich die Madnner zusammen und opferten auf Anraten von Orunmild
Hiihner, Kleidung, ein Schwert und einen Hut unter dem Baum der
Frauen, die Ogum darbrachte und selbst anzog. Der Anblick des star-
ken und bewaffneten Mannes war indes unertriglich fiir die Frauen; sie
fliichteten. Seitdem ist die Macht in den Hinden der Minner. »Desde
esse dia o poder pertence aos homens. E os homens expulsaram as
mulheres da sociedade secretas«' (ebd.:107). Nur Iansa regiert noch
immer als die Konigin des Kults der Egungun (der Ahn*innen).

Entgegen ihrer Reduzierung auf eine autochthone bzw. national begrenzte
Religion, die in ihrem kosmologischen System eine brasilianische Synthese
darstellt (vgl. Vilas Boas Concone 1987), hat die Umbanda sich seit der Mitte
des 20. Jahrhunderts weltweit verbreitet. In Argentinien und Uruguay ist die
Umbanda ab den 1950er Jahren angekommen und hat sich in den 1980ern
so stark ausgebreitet, dass es heutzutage an die drei bis viertausend Umban-
da-Tempel in Argentinien gibt (vgl. Frigerio 2013:165), wo sie sich vor allem in
Buenos Aires weitgehendst von ihrer Brasilianitit 16st und stattdessen die afrika-
nischen Merkmale der spirituellen Entitdten der Umbanda betont (ebd.:180).
In den 1970er Jahren breitete sich die Umbanda nach Paraguay und ab den
1980er Jahren nach Venezuela aus (vgl. Pollak-Eltz 1993)*°. Ab den 1990er
Jahren hat sich die Umbanda in der zweiten und transatlantischen Diaspora
in verschiedene Lander Europas, darunter vor allem in Portugal, ausgebreitet.
So zihlt die ofhizielle Statistik in Portugal 1.200 Mitglieder von afrobrasiliani-
schen Religionen der Umbanda und des Candomblé, dessen Gemeinschaften
sich vorderrangig in Lissabon befinden (vgl. Pereira Coutinho 2019:173,180).
Weltweit ist die Umbanda heutzutage auch in Kanada (vgl. Meintel/Hernandez
2013), den USA (vgl. Vdsquez/Sousa Alves 2013), Japan (vgl. Arakaki 2013),

213 Am Anfang der Welt waren es Frauen, die die Erde regierten. [...] Frauen hatten die
Macht und das Geheimnis

214 Seit diesem Tag gehért die Macht den Minnern. Und Minner haben Frauen aus der
Geheimgesellschaft vertrieben.

215 Im Vergleich sei gesagt, dass die aus Kuba kommende Santeria in den 1940er Jahren
auf Wanderschaft ging, vor allem in die USA und nach Mexiko, aber auch nach Vene-
zuela; in den 1980er Jahren kam sie durch kubanische Migrant*innen vor allem in die
damalige DDR auch nach Deutschland (vgl. Rossbach de Olmos 2011:224).
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Portugal (vgl. Saraiva 2013, Bahia 2017), Frankreich (vgl. Teisenhoff 2015),
Australien (vgl. Linares 2019), der Schweiz, Osterreich und Deutschland an-
zutreffen, aber bislang noch wenig wissenschaftlich erforscht worden.

Die weltweite Ausbreitung der Umbanda aufSerhalb von Brasilien ist eine
kulturelle Praxis, die sich als Graswurzelbewegung »von unten« heraus entwi-
ckelt hat. Sie folgt zwei grundsitzlichen Strukturen: Entweder bringen brasili-
anische Migrant*innen ihre Religion in andere Linder mit (meist europdische
Linder, die USA und Japan) oder Auslinder*innen kommen nach Brasilien,
lassen sich von brasilianischen Mies- und Pais-de-Santo einweihen und neh-
men die brasilianische Religion in ihre Heimatldnder mit (wie es in Portugal,
Kanada und stidamerikanischen Lindern passiert) (vgl. Akaraki 2013:255).
Die Schweiz, Osterreich und Deutschland sind in der Aufzihlung von Ushi
Akaraki vermutlich nicht genannt worden, weil es noch keine wissenschaftli-
chen Verdffentlichungen aus dieser Zeit gab.

Viele afroamerikanische Religionen sind als Religionsgemeinschaften tiber
ein Netzwerk von ritueller Verwandtschaft zwischen den Afrikas und den
Amerikas bzw. weltweit dezentral organisiert. So verweist James Lorand Mat-
ory darauf, dass es eine Transnationalisierung des Sakralen schon historisch
seit der Kolonialzeit durch die Schaffung eines transkulturierten Pantheons an
Gottheiten in den afroamerikanischen Religionen Candomblé und Santeria*'®
gibt (vgl. Matory 2005:73—114). Andere Formen von Grenziiberschreitungen
finden sich in der Geschichte religioser Hiuser in Brasilien wieder, wo es
Ableger von religiésen Hiusern in der Umbanda und im Candomblé gibt, die
sich meist von einem Mutterhaus in Bahia oder Pernambuco im Nordosten
des Landes abgespaltet haben und durch die rdumliche Trennung im Stidos-
ten des Landes in Rio de Janeiro oder Sio Paulo neue, in sich geschlossene

Gemeinschaften bilden (vgl. Prandi 1991:41-47).

4.1.1 Die Yorubda-Religion als »Weltreligion«

»Und auferdem, bitte verwechseln Sie nicht den?'” Umbanda
mit dem Candomblé. Dieser ist ganz und gar autochthon, af-
ro-brasilianisch, wie man zu sagen pflegt, jener ist eine spite
Bliite, entstanden aus einer Kreuzung von eingeborenen Riten

216 Die Santerfa ist die kubanische Variante einer Yoruba-Religion.

217 Umberto Eco schreibt der Umbanda eine Minnlichkeit zu, die ich nicht nachvoll-
zichen kann. Im Brasilianischen Portugiesisch heifit es »A Umbanda« oder auch »A
religiio Umbandac, was beides eindeutig weiblich ist. Ich verwende daher fiir die
Umbanda aus der Ubersetzung aus dem Brasilianischen Portugiesisch ins Deutsche
die weibliche Form.
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mit der esoterischen Kultur aus Europa, geprigt von einer Mys-
tik, die ich templerisch nennen wiirde ... [...] Davidsternen
[...] Die degenerierte Mystik der Europier verschmolz mit der
qualifizierenden Wissenschaft der Sklaven, genauso wie die Haut
jedes Anwesenden eine Geschichte verlorener Genealogien er-

zihlte.«
(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:211)

Umberto Eco bezieht sich in diesem Zitat durch eine seiner Romanfiguren
auf die Unterscheidung und Abgrenzung von Umbanda und Candomblé in
Brasilien und die unterschiedlichen historischen Bedingungen ihrer Entste-
hung. Die religiésen Akteur*innen des 1/ Axé Oxum Abalés hingegen betonen
einerseits das Bantu-Erbe ihrer Religion und sehen sich durch die Lektiire
und das Zitieren von Stephen Protheros Buch »Die neun Weltreligionen« an-
dererseits als Vertreter der Yorubé-Religion. In ihrer Autobiographie»Schritte
des Lernens« beschreibt Mde Habiba ihre Religionspraxis als eine Arbeit mit
beiden Ebenen.

»Manche afroamerikanischen Traditionen arbeiten ausschliefSlich und direks mir
den Orixds. Die Umbanda, so auch Templo Guaracy, inkorporiert in den dffent-
lichen Ritualen Wesenheiten mit einem spezifischen Bewusstsein. Die Arbeit an
und mit den Orixds findet nur in speziellen Camarinbas statt.« (Astrid Habiba
Kreszmeier 2001:71f.)

Prothero Klassifiziert die Umbanda als eine Variante der Yorubé-Religion, die

er neben dem Judentum, dem Christentum, dem Islam, dem Hinduismus,
dem Buddhismus, dem Konfuzianismus, den Daoismus und dem Atheismus

als eine von neun (statt iiblicherweise fiinf) »Weltreligionen« definiert und
hinterfragt mit dieser Einordnung als Religion der Welt die Marginalitit der
Yoruibd-Religionen — und damit auch der Umbanda.”"® Damit wertet er den

Begriff der Weltreligion um, der in einem kolonialen Kontext zur Manifestati-
onvon (Deutungs-)Macht der Abgrenzung von monotheistischen Religionen
gegeniiber als »anders« und angeblich marginalisiert markierten Religionen

instrumentalisiert wurde. Er definiert sie als eine Religion der Praxis und
»Weg des Kontakts« bzw. der Erfahrung und weniger des Glaubens und von
Glaubenssitzen (vgl. Prothero 2011:270).

218 Auch andere afroamerikanische Religionen wie die Santerfa bezichen sich auf das
Yortibd-Erbe und die Entwicklung dieser einst regional auf Kuba begrenzten Religion
als Weltreligion, die sich zahlenmiflig vergrofiert, universalistisch zugingig fiir alle
Menschen wird und nationeniibergreifende Verbreitung erfihrt (vgl. Frigerio 2004).
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»Wie der Hinduismus beruht die Yoruba-Religion mehr auf der Praxis
als auf dem Glauben. [...] Die Yoruba-Religion ist mehr als ein rigides
Glaubenssystem, sie ist eine pragmatische Lebensform. Die Praktizierenden
machen sich weitaus mehr aus Geschichtenerzihlen und Ritualhandlungen
als aus rechtem Denken. [...] Es ist eine Tradition der Geschichten, ihrer
Auslegung und Anwendung in Ritualen und im Alltag.« (Stephen Prothero
2011:270)

Auch wenn ich prinzipiell keine Abneigung der Yorub4-Glidubigen gegen ein
»rechtes Denken« erkennen kann (ganz im Gegenteil) und darin auch keinen
Widerspruch zur religiésen Praxis sehe (sondern eher zwei Seiten derselben
Medaille), finde ich die Wahrnehmung dieser Religionsgruppe als handelnde
und durch Erfahrung strukturierte Religion bedeutend. Diese Betonung auf
Praxis statt auf ein Glaubensbekenntnis ist mir aus dem religiosen Feld in
Brasilien bekannt, es ist eine oft wiederholte Aussage.

Die ideologische Abgrenzung zu dominanten, monotheistischen Auspri-
gungen des Christentums in Brasilien (Katholizismus, Protestantismus und
Pfingstkirchen) erhilt im deutschsprachigen Europa eine andere Bedeutung,
da diese Dimension hierzulande vielmehr auch mit einem sikularen, atheis-
tischen Weltbild konfroniert ist als in Brasilien. In der Betonung der Praxis
schliefit es niemanden aus, auch diejenigen nicht, die nicht gldubig sozialisiert
worden sind und sich also auflerhalb der Kategorie des Glaubens verorten.
Auch Umberto Eco unterstreicht diesen Aspekt in den Candomblé- und
Umbanda-Hiusern Brasiliens in seinem Roman des »Foucaultschen Pendels«:

»Agli¢ sagte, wir miif§ten unbedingt einen Candomblé erleben.
»Aber gehen Sie nicht dahin, wo man Thnen Geld abverlangt.
Die echten Orte sind die, wo man Sie empfingt, ohne irgend
etwas von Thnen zu verlangen, nicht einmal, daf§ Sie glauben.
Respektvoll zuzuhéren, das ja, mit der gleichen Toleranz fiir alle
Glaubensformen, mit der man auch Ihren Unglauben akzeptiert.
Einige Pais oder Maes-de-Santo schen aus, als wiren sie direke
aus Onkel Toms Hiitte entsprungen, aber sie haben die Bildung
eines Theologen der Gregoriana.

Ampara legte ihre Hand auf die seine. »Bringen Sie uns hin!
Ich bin vor vielen Jahren einmal in einem Umbanda-Zelt gewesen,
aber ich habe nur vage Erinnerungen, ich erinnere mich nur an
eine grofle Verwirrung ...«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:210)

Diese soziale Praxis der Akteur*innen christlicher Kirchen beschreibt der Gast
der Gira Berlin von Térra Sagrada Paulo Pimenta/anonymisiert als alltdglich:
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»lch war neugierig, sie kennenzulernen, da sie von den anderen iiblichen Religio-
nen in Brasilien — den Katholiken und den Pentecostais™ — verteufelt werden. Ich
war miindig, kein Kind mehr und hatte keine Angst, obwohl es verteufelt wurde
und war einfach neugierig, sie kennenzulernen.« (Paulo Pimenta/anonymisiert
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 1.2.2019)

Diese Verschiebungen der Zugehdrigkeit zu bestimmten Vorstellungswelten sind
charakteristisch fiir Transnationalisierungen von Religionen. So werden aktuell
afroamerikanische Religionsgemeinschaften weltweit tiber die alleinige Zugeho-
rigkeit zur Yorubd-Religion aus dem heutigen Nigeria (vgl. Kummels 2011:366)
definiert. Im Zuge dessen werden allerdings die vielfiltigen kulturellen und
religiésen Verflechtungen (u.a. mit Bantu-Religionen) auflen vor gelassen.

4.2 Obaluaié | Sesshaftwerdung der Umbanda
in Mitteleuropa

In einem Interview mit Thomas Fischermann fiir einen Artikel in der Wo-
chenzeitung »Die Zeit« fragte er mich, was die Caboclos an der Spree zu suchen
hitten bzw. warum sie als brasilianische Geistwesen sich in der deutschen
Hauptstadt niederlassen wiirden (vgl. Fischermann 2017). Ich antwortete
ihm, dass sowohl Menschen als auch Gétter schon des Ofteren in der Welt-
geschichte gewandert sind und nicht nur autochton blieben, so nun also auch
die Caboclas und Caboclos. Als er mit der Frage insistierte, meinte ich, dass
Jesus bekanntermafien auch kein Berliner gewesen ist, sondern in Galilda lebte
und ihm dennoch auch von Berliner Menschen eine globale und universelle
Wirksambkeit zugesprochen wird. Mde Habiba beantwortet die Frage nach den
so oft erfragten Wurzeln der Umbanda mit folgenden Worten:

»[...] mir sagen oft Leute: das ist nicht unsere Wurzel. Das ist nicht hier gewach-
sen — darauf antworte ich, dass wir hier eine Tradition pflegen, die auch nicht
hier gewachsen ist, sondern aus der Wiiste kommt. Wir haben uns nur daran
gewohnt.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Maie-de-Santo des 11é Axé Oxum Abald,
im Interview mit Inga Scharf da Silva Berlin, 20.10.2011)

Das Umbanda-Haus 7/ Axé Oxum Abalé hat sich als Religion in der Diaspora
entwickelt. Die erste Diaspora bedeutet, dass die Umbanda als brasilianische
Religion interpretiert wird, die zweite Diaspora verfolgt die Traditionslinie nach

Angola zuriick und sieht sie als urspriinglich aus Angola nach Brasilien gebrach-

219 »Pentecostais« sind christliche Pfingstkirchler mit Ursprung in den USA.
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ten Religion an. Da im Grunde
genommen beides seine Berechti-
gung hat, nimlich der Ursprung
in Angola und die Reformulierung
und Neuschépfung der Umbanda
als Religion in Brasilien, spreche ich
hier einfach von Diaspora.
Ausgehend von der Primisse,
dass Kultur keine festgeschriebene
Definition ist, sondern gelebtes
Leben, das sich phinomenologisch
zeigt, bedeutet das ganz konkret fiir
die Erscheinungsformen — insbe-
sondere die Tranceerfahrungen der
eingeweihten Mitglieder der Um-
banda in der Schweiz, in Osterreich
und in Deutschland — dass nicht
nur »echte« Brasilianer*innen eine
»authentische« Umbanda betreiben,
sondern auch Mitteleuropier*innen
die spirituellen Entititen und Orixds
in ihren Kérpern empfangen kénnen, und diese durch sie tanzen und sprechen.
Das ist nicht selbstverstandlich. So berichtet zum Beispiel die Ethnologin Lioba
Rossbach de Olmos im Jahrbuch des Osterreichischen Lateinamerika-Instituts
von 2011 tiber transkulturelle Bewegungen aus Lateinamerika, dass es seit den
1980er Jahren in Deutschland zwar Anhinger*innen und Initiierte der kubani-
schen Santerfa und nach der deutschen Wiedervereinigung auch Gemeinden in

Abb. 11 Erkenntnis | Oabluaé Ofelé,
2013, Inga Scharf da Silva,
Ol auf Leinwand, 8ox100cm?2°

Deutschland — vor allem in Berlin — gibt (wenn auch letzteres schwer zu bestim-
men ist), aber dass die Orichas?*' in Deutschland nicht herabsteigen, um sich in
den Menschen zu zeigen, da es keine »starke spirituelle Energie« und keine bis zur
»Vollendung« eingeweihten Trommeln gibe (vgl. Rossbach de Olmos 2011:224).
In Bertlin gibt es entgegen dieser Annahme jedoch Erfahrungen und religiose
Hauser, die in einer brasilianischen Tradition stehen: das seit 2007 bestehende
Candomblé-Haus 1/¢ Oba Sileké und die seit 2009 bestehende Berliner Filiation

des /6 Axé Oxum Abalé, in denen die Eingeweihten in Trance fallen. Es scheint

220 Ich habe Obaluaé zeitgendssisch umgesetzt als einen Mann darstellt, der sich das ihm
geweihte Popcorn aus einer weifen Papiertiite, wie sie typisch fiir Kinobesuche sind,
vor sein Gesicht in die Luft wirft. Ich will damit die Immanenz des Géttlichen auch
im Alltag verdeutlichen.

221 In der spanischen Schreibweise lautet es »Orichas, in der portugiesischen Orixds.
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Abb. 12 Verborgenheit | Obaluaié,
2013, Inga Scharf da Silva, Mixed
media, 25x25cm

also durchaus Energien zu geben, die
wahrgenommen und verkdrpert wer-
den kénnen.

Wihrend sich die Umbanda seit
ihrer Neuschopfung in Brasilien am
Anfang des 20. Jahrhunderts seit den
1950er Jahren in amerikanische Nach-
barlinder ausgebreitet hat, ist sie in
der deutschsprachigen Diaspora erst
recht spit »gelandet« (um damit einen
emischen Begriff zu verwenden) und
befindet sich in den letzten zehn Jah-
re im Prozess des Heimischwerdens.
Mir scheint hier der Orixd Obaluaié
als Trager von Erde, Bodenstindigkeit

und Verwurzelung zu passen.

Obaluaié

Obaluaié (auch Omulu, Xapana, Sapatd genannt) ist der Orixd der
schweren Krankheiten und der Ungliickseligkeit, aber auch der Hei-
lung eben dieser Gebrechen. Er ist ein Gott der Erde. »In der orga-
nischen, weichen Erde — sei sie rot, braun oder schwarz — begegnet
der Mensch untentwegt dem Wunder der Verwandlung, Altes wird
zersetzt und Neues hervorgebracht. [...] Die Erde ist sich selbst Hei-
mat und die Heimat aller, die auf ihr wohnen. Die Bearbeitung dieser
Erde ist ein unausweichlicher Auftrag fiir den Menschen. Er tut dies
nomadisch oder sesshaft und kann freien Willens entscheiden, wie er
diese Aufgabe ausfiihrt. Er kann den Boden nachhaltig bewirtschaf-
ten oder ausbeuten — eine Wahl, die er tibrigens auch im Umgang
mit der eigenen Materie, dem Korper, hat. [...] Das Gehen auf der
Erde, Schritt fiir Schritt, das Wandeln, das Pilgern oder der bewusste
Tanz kénnen unter diesem Blick zur heilsamen Bewegung werden.«
(Kreszmeier 2008:157f.).

Sein Gesicht ist von Pockennarben zerstdrt, weshalb er getrocknete
und geflochtene Palmenblitter als Gesichtskette tiber seinem Gesicht
trigt, die mit Kaurimuscheln geschmiicke sind, um die Schmerzen
und das Leid zu verhiillen. Das Popcorn, das auch in vielen Ritualen
immer prisent ist, ist eines seiner typischsten Symbole und dient der
Heilung.
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Obaluaié ist der Sohn von Nana und der Bruder von Eud, Ossaim,
Tempo und Oxumaré. Obaluaés geweihter Tag ist der Montag, seine
Farben sind Schwarz-Weif$. GegriifSt wird er mit »Atotdl« (»Stille fiir
den grofien Kénig der Erdel«). Sein Wesen ist tendenziell von Maso-
chismus gezeichnet, da er sein Leiden gerne zur Schau trigt. Genauso
ist er auch von seinem selbstlosen und aufopfernden Charakterzug
gegeniiber anderen geprigt (vgl. Verger 2013[1957]:216f.).

Im Mythos >Obaluaé tem as feridas transformadas em pipoca
por lansa@? (vgl. Prandi 2001:206f.) wird von der Freundschaft von
Obaluaé mit Iansa erzihlt. Als er von einer Reise in sein Dorf nach
Hause kam, wurde gerade ein Fest fiir alle Orixds gefeiert. Da sich
Obaluaé aber wegen seines Aussehens schidmte, ging er nicht hin und
lite darunter. Ogum bemerkte dies und bot ihm eine Kleidung aus ge-
flochtenem Stroh an, die er sich {iberwerfen kénne und so unbemerkt
am Fest teilehmen konne. Iansi aber hatte diese Szene beobachtet und
wartete darauf; bis alle Orixds mit ihren Ekedes einen Xiré tanzten, um
das Stroh Obaluaés wegzuziehen. In dieser festlichen Athmosphire
»de encanto e ventania« (Charme und Wind) verwandelten sich seine
Wunden in Popcorn, die den Raum erfiillten. Und Obaluaé verwan-
delte sich von einem Gott der Krankheiten in einen jungen, schénen
Mann. So befreundeten sich Obaluaé und lansa und herrschen ge-
meinsam iiber das Reich der Toten (ebd.).

Der Mythos >Omolu cura todos da peste e é chamado Obaluaé
?23(ebd.:2041T.) berichtet davon, wie Omulu als 12-jihriger Junge sein
Zuhause verliefs, um sein Leben in der Welt zu finden. Er bot sein
Ko6nnen in den unterschiedlichsten Stidten an, aber niemand stellte
ihn ein. Also musste er betteln, aber auch so erhielt er weder zu essen
noch zu trinken. Nur ein Hund blieb bei ihm. Also ging er mit seinem
Hund in die Wilder, um dort mit den Schlangen zu leben. Er erndhrte
sich von Wurzeln, Beeren und Bléttern. Doch er wurde gestochen, von
den Stacheln der Striucher und den Miicken, so dass er voller Wunden
am ganzen Korper war. Eines Tages trdumte er davon, dass er dazu
gerufen wurde, sich um sein Volk zu kitmmern. Seine Wunden waren
verschwunden. So zog er mit Wasser und seiner Medizin los, wie er
es vom Wald gelernt hatte und heilte die Menschen von der wiiten-
den Pest, die damals herrschte und viele Opfer forderte. Er heilte alle
und schiitzte diejenigen, die sie noch nicht ereilt hatte. Sein Xaxard,

222 Obaluaés Wunden werden von Iansa in Popcorn verwandelt
223 Omolu heilt alle von der Pest und wird Obaluaé genannt
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sein magischer Besen aus Palmfasern, half ihm bei dieser Reinigung.
Er heilte auch seine Eltern und alle waren gliicklich zusammen und
feierten Obaluaé, den Herrn der Erde (ebd.)

Im Mythos »Obaluaé morre e é ressuscitado a pedido de Oxuma*
(ebd.:218f.) respektiert der liisterne Frauenheld Obaluaé nicht das
Tabu Orunmilds, fiir eine begrenzte Zeit eines Rituals der sexuellen
Geliiste abstinent zu sein und wacht daher am folgenden Morgen
mit lauter Wunden an seinem Korper auf, weshalb seine Frauen ihm
zur Hilfe eilen. Doch Obaluaé stirbt. Jedoch hatte Oxum im ganzen
Palast von Olofim (dem héchsten aller Gétter) reichlich siiffen Honig
als Gabe verteilen lassen, den dieser sehr mochte und um immer mehr
bat. Sie aber antwortete: Gerne, doch nur im Austausch gegen die
Auferstehung von Obaluaé. So war es. Die Wunden an seinem Kérper

behielt Obaluaé aber fiir immer (ebd.).

Meine Vermutung ist, dass es sich bei der Umbanda im deutschsprachigen Euro-
paweder um einen reinen >Export einer Religion« (Rocha/Vasquez 2013:1) mit
einer transkulturellen Wissensproduktion von brasilianischen Wesen und Proto-
typen hilt, noch eine kulturelle Aneignungcausmachen lisst, sondern dass sich
ein sakraler»Dritter Raum« im Sinne von Homi Bhabha herausbildet®”. Dieser
»Dritte Raum« umfasst im Fall des 7/ Axé Oxum Abalé gleichzeitig eine Ausei-
nandersetzung mit unterschwelligen Empfindungen und Wissensbestinden in
der eigenen Gesellschaft (im Sinne einer»Verarbeitung«von bzw. Heilanliegen an
mehrere Schichten an kollektiven Traumata) und der Hinwendung zu brasiliani-
schen Lebenswelten, die explizit jenseits einer sonst {iblichen Exotisierung liegt.
Das bewirkt auch seit etwa 2017 eine Hinwendung der religiésen Akteur*innen
von Terra Sagrada zu einer Wahrnehmung der spirituellen Entititen als Triger
von Kultur, also Geschichte (Afrikas und der Sklaverei in den Amerikas) und
Sprachen, und nicht ausschliefllich von Natur. In diesem Prozess der Schaffung
eines > Dritten Raums« wird bewusst, wie die anfinglich »fremden« Lebenswelten

224 Obaluaé stirbt und ist auf die Bitte von Oxum wiederauferstanden

225 Diese Vermutung der Anwendbarkeit des Konzepts des >Dritten Raums¢ auf die
Umbanda im mitteleuropiischen Raum 4uflerte ich erstmals in einem Vortrag iiber
»Bodenstindigkeit und Verwandlung. Bilder iiber die indigenen Geistwesen in der
brasilianischen und der mitteleuropiischen Umbanda« auf der Tagung »Die Amerikas
an der Universitit Bonn im Mai 2013.

Der brasilianische Romanist Silviano Santiago hat im Jahr 1969 bereits den Begriff

des Zwischenraums (ventre-lugar() entwickelt. In den europiischen Kulturwissen-
schaften ist jedoch das Konzept von Homi Bhabha bekannt (vgl. Sperling 2011:198).
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mit unterschiedlichen Wissensbestinden und Wissensordnungen vertrauter
werden und sich eine Verwobenheit zeigt, die bereits in der Geschichte angelegt
wurde. Andreas Feldtkeller und Uta Zeuge-Buberl bezeichnen diesen transkul-
turellen Dialog als eine anfingliche »Verwirrunge, die lediglich tiber Mut und
Neugier auf beiden Seiten tiberwunden werden kann:

»For persons in possession of epistemic power, the easier option would be
to evade confusion and to stick with their orders of knowledge as they have
always been. Only if people on every side of an epistemic entanglement are
courageous enough and curious enough to explore what happens next after
the confusion can the production of transcultural knowledge take place.«

(Andreas Feldtkeller/Uta Zeuge-Buberl 2018:12)

Bhabha als Vertreter der »Postcolonial Studies« betont in seinem 2004 erschie-
nenen Buch yThe Location of Culture« die Zwischenriume als Verortung der
heutigen Kultur, die als neue und dritte Rdume sowohl von der Vergangenheit
als auch von der Zukunft abgeschnitten sind und alte bindre Oppositionen wie
Zentrum und Peripherie, Identitit und Alteritit, Dunkel und Hell aufbrechen
und die Prozesse der Ubertragung und Ubersetzung bei gleichzeitiger Bewah-
rung der eigenen Positionen beschreibt (vgl. Bhabha 2011[1994]:1f.). Dieses
Neue beruht auf einer kulturellen Ubersetzung, wie es bei der Umbanda im
mitteleuropdischen Raum stattfindet.

»Der »Mittelweg« der zeitgendssischen Kultur ist, wie das auch bei der Skla-
verei selbst der Fall ist, ein Prozef§ des De-plazierens und Ent-bindens, der
die Erfahrung nicht in ihrer Totalitit erfaflt. In zunechmenden Mafle werden
»nationale« Kulturen aus der Perspektive der Paria-Minderheiten produziert.«

(Homi Bhabha 2011[1994]:8)

So kann angenommen werden, dass eine postsikulare Religiositit in Europa
nicht nur bereits etablierte Religionen meint, sondern ebenso die durch eine
neue und zeitgendssische Migration von Menschen und Wissen nach Europa
gebrachten Religionen umfasst. Ich nehme dabei die von Regina Rémhild
eingebrachte Perspektive der Migration ein (vgl. Rémhild 2009:226).

»Welche kosmopolitisierenden Wirkungen dies aber tiber die Welten der
Migranten hinaus auf die beteiligten Gesellschaften zeigt, steht als nichster
Schritt einer von Migration ausgehenden, aber sich nicht auf sie beschrinken-
den Transnationalisierungsforschung noch aus. Die Perspektive der Migration
kann hier einen neuen Blick auf die innere Verfassung der Gesellschaften in
der Mitte und an den Rindern Europas erdffnen: Das Bild wird dann nicht
mehr von der Denkkultur der Sesshaftigkeit mit der Nation im Zentrum
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bestimmt, sondern vom Normalfall der Mobilititen (von Menschen, Dingen,
Ideen), die das Lokale in eine turbulente, kosmopolitische Topographie sich
kreuzender Bewegungen verwandeln.« (Regina Romhild 2009:226f.)

Diese Sesshaftwerdung ist im Sinne einer postmigrantischen Vorstellung von
Gesellschaft als Verflechtung von Migrationserfahrung und Einverleibung zu
sehen (vgl. Hill/Yildiz 2018:2). Gerade weil diese spirituelle Gemeinschaft
sich aus mitteleuropiischen und brasilianischen Akteur*innen zusammensetzt,
sind sie nicht etwa ein gutes Beispiel fiir >kulturelle Aneignung:, sondern
fiir das emische Denken einer Gruppe aus der »radikalen Abkehr von der
gewohnten Trennung zwischen Migration und Sesshaftigkeit, Migrant und
Nichtmigrant« zu sehen, die eine »epistemologische Wende« ankiindigt (ebd.).

»Das Postmigrantische fungiert somit als offenes Konzept fiir die Betrachtung
sozialer Situationen von Mobilitit und Diversitit; es macht Briiche, Mehr-
deutigkeit und marginalisierte Erinnerungen sichtbar, die nicht etwa am
Rande der Gesellschaft anzusiedeln sind, sondern zentrale gesellschaftliche
Verhiltnisse zum Ausdruck bringen.« (Marc Hill/Erol Yildiz 2018:2).2%

4.2.1 Kartographie der Umbanda
im deutschsprachigen Raum Europas?”’

Im deutschsprachigen Europa gibt es die religiosen Gemeinschaften des seit
2006 bestehenden Umbanda-Hauses 7/ Axé Oxum Abalé (auch Terra Sagrada
genannt) der osterreichischen Mde-de-Santo Habiba de Oxum Abal6, den
ebenfalls seit 2006 bestehenden Strablenzirkel St. Michael — Haus des reinen
Wassers in Koln der deutschen Mde-de-Santo Gabriele Hilgers mit einem Ab-
leger in Weimar ab Juli 2019 und den seit 1996 bestehenden Ableger des
brasilianischen »Templo Guaracy« in Graz?®%, der von dem brasilianischen, im
Bundesstaat Sao Paulo residierenden Pai-de-Santo Carlos Buby geleitet wird.
Im Mai 2016 wurde das Umbanda-Haus >Tenda Cantinho da Vov63® (mit

226 Hier zeigt sich auch ein Konflikt der Universititsdisziplinen der Religionswissenschaf-
ten und der Theologie, die sich selbst als Aufgabenteilung jeweils nur der auf$ereuro-
piischen oder der europiischen Religionsgeschichte gewidmet haben und die Welt
durch die Religionen gesehen nicht als Ganzes aufgefasst haben (vgl. Gadikow 1995).

227 Teilergebnisse der vorliegenden Arbeit wurden veréffentlicht in Scharf da Silva 2018b
(Handbuch der Religionen).

228 Dieses Umbanda-Haus besteht als »Verein fiir interkulturellen und sozialen Aus-
tausch/Forschung, Kunst und Kulturc, vgl. Verein Casa de Guaracy 2019.

229 Zelt des Eckchens der GrofSmutter Catarina
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ca. 12 religiésen Akteur*innen) der brasilianisch-schweizerischen Mae-de-
Santo Delene de Jesus Schitti in Sirnach im Kanton Thurgau in der Schweiz
gegriindet sowie im September 2019 der dazugehorige Verein.? Das ilteste,
zwischen 1999-2009 bestehende, aber nun nicht mehr aktive Umbanda-Haus
in Berlin ist die »Casa de Oxum¢?! in Berlin-Neukélln von der brasilianischen
Mae-de-Santo Dalva Rzepka. Im Gegensatz zu den vier ersteren religiésen
Hiusern bestand dieses nie als Gemeinschaft, sondern aus einer Person (vgl.
Spliesgart 2011, Bahia 2014, Scharf da Silva 2018b).

Der>Religionswissenschaftliche Medien- und Informationsdienst Remid e. V<
schitzte 2011 die Mitglieder von rafrobrasilianischen Religionen (Candomblé,
Umbanda)«in Deutschland auf ca. 100 Mitglieder ein (vgl. Spliesgart 2011/2019).
Térra Sagrada als eingetragener Verein hatte im Jahr 2014 rund 64 Mitglieder,
aktuell im Jahr 2019 hat diese Gemeinschaft 88 Mitglieder, davon 17 in Berlin
(vgl. Scharf da Silva 2018d). Den insgesamt 88 Mitgliedern von Zérna Sagrada
stehen 954 Giste an iiber sechs Orte verteilt gegeniiber (Stand: 20.3.2019)*2, die
regelmifSig zu Zeremonien (sogenannten Giras) mit Musik, Tanz und Inkorpo-
rationspassagen eingeladen werden. In der Regel halten die jeweiligen Gruppen
zwei Mal im Monat ganzjihrig, bis auf eine Sommerpause im August, Gzras ab.

Viele der afrobrasilianischen Religionen als neureligiose Bewegungen in
Europa sind als religiése Verbande organisiert, so dass sie nicht als Religi-
onsgemeinschaften sichtbar werden. Das [/¢ Axé Oxum Abalé wie auch das
2003 gegriindete und seit 2007 in sein jetziges Haus in Kreuzberg gezogene
Candomblé-Haus »//é Axé Obd Sileké« (vgl. 11é¢ Obd Sileké 2019)%3, das sich
in einem Kulturzentrum mit dem Namen >Forum Brasil« befindet (vgl. Forum
Brasil 2019), sind als gemeinniitzige Vereine begriindet worden und erschei-
nen nicht in den deutschen Statistiken als anerkannte Religionsgemeinschaft
nach dem Korperschaftsstatus des 6ffentlichen Rechts.

230 Stand: 13.7.2019, Gesprich von Delene de Jesus Schitti mit Inga Scharf da Silva tiber
Facebook und WhatsApp.

231 Haus

232 Die Quelle fiir diese Datenangaben ist eine Newsletter-Software, tiber die aufgelistete
Personen als Gist*innen zu den Giras in den unterschiedlichen Orten von Zerra Sagra-
da eingeladen werden. Die zustindige Verwalterin dieser Liste fiir die Girz Berlin bin
ich bis 2019 gewesen.

233 Meine Vermutung ist, dass es im /¢ Axé Ob4 Sileké nicht vorderrangig um eine men-
tale Entkolonialisierung Europas geht, sondern eher um einerseits einen religiésen
und kulturellen Austausch zwischen Brasilianer*innen und Mitteleuropier*innen und
anderseits um ein Empowerment von Schwarzen Menschen, Ideengut und Bewusst-
sein. Im Candomblé ist Heilung zwar auch ein wichtiger Aspekt, aber mir scheint, dass
die Orixds und ihre spirituelle Kraft des Ax¢é zum Menschen im Mittelpunkt stehen;
vgl. auch die Doktorarbeit von Nina Graeff iiber dieses Candomblé-Haus, vgl. Graeff
2017.
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Eine der Initiativen, die Umbanda als Religionsgemeinschaft rechtlich und
gesellschaftlich anzuerkennen, ist die »>Carta Magna der Umbandas, die 2019
von religiésen Vertreter:innen der Umbanda in Sao Paulo geschrieben und
2021 (u.a. von mir) ins Deutsche {ibersetzt wurde. Sie befasst sich mit Ethik,
Moral und Recht und nimmt Stellung zu grundsitzlichen Fragen wie Ehe,
Scheidung, sexuelle Orientierung, Sterbehilfe, Eindscherung, dem sikularen
Staat, der Natur oder die Position von ilteren und behinderten Menschen in
der Umbanda. Durch diese Carta wird unter der Respektierung der Pluralitit
in der Religion eine Art von kollektiver Einheit, Standardisierung und Insti-
tutionalisierung angestrebt und fungiert als ein »Dokument der Befreiung
(documento deliberado) gegen Vorurteile (vgl. Oritz Belo de Sousa/De Jesus
2019). Die deutschsprachige Ubersetzung, die von der brasilianisch-schweize-
rischen Mde-de-Santo Delene de Jesus Schitti unterstiitzt und verbreitet wird,
dient ebenfalls dem Respekt und der offiziellen Anerkennung der Umbanda
als Religion in der Schweiz und in der Europiischen Union (vgl. Cantinho
da Vové Catarina 2021).

In Europa, vor allem in Portugal, gibt es nach dem brasilianischen Vorbild
(vgl. Nogueira Negrao 1996:150—163) umbandistische und candomblistische
Dachverbinde zur Interessensvertretung gegentiiber der Gesellschaft, die im
deutschsprachigen Raum fiir die religiésen Akteur*innen und ihre Reprisen-
tant*innen aber kaum von einem praktischen Interesse sind, da es noch zu
wenige Mitglieder dieser Religionen in Mitteleuropa gibt.

4.3 llé Axé Oxum Abalé

Wer den Rosenhof in den Appenzeller Bergen personlich kennenlernt, nimmt
vorerst lediglich wahr, dass es sich um einen Landsitz mit Grundstiick in
tippiger, griiner Natur handelt. Ein Kleinod, ein stilles Refugium in einer
mirchenhaft aufgerdumten Schweiz. Was auf den ersten Blick nicht erkennt-
lich ist, ist die Tatsache, dass sich hier eine spirituelle Gemeinschaft trifft,
deren Mitglieder aus sieben verschiedenen Orten kommen. Es ist eine stindig
reisende Gemeinschaft. Auch meine Forschung ist dadurch, im Sinne der
»Multi-sited Ethnography« nach George Marcus, zu einer Reise geworden.
So sind Wege nicht nur als Verbindung und Kommunikation zwischen ver-
schiedenen Ebenen der Erfahrung von Bedeutung, sondern auch schlicht als
materielle, manchmal per Flugzeug zuriickgelegte, manchmal mit der Bahn
rund 10 Stunden von Berlin nach St. Gallen gefahrene und mit vollbepackten
Trecking-Rucksicken von der Bushaltestelle in Stein bis zum Gehoft gelaufene
Wege, die in meiner Vorstellung ein grofes kartographisches Netz schaffen.
Dieses Wegenetz fithrt dazu, dass bei der Ankunft im Rosenhof zuallererst
die Konfrontation mit den unterschiedlichsten Dialekten, von Vorarlberg
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bis Wienerisch, Berlinerisch und Schwizerdiitsch ist?*. Da die Vorannahme
ein Gefiihl von Bodenstindigkeit und nicht quirlige Vielféltigkeit erwarten
lasst, 16ste dieses Paradox fiir mich bei jeder neuen Ankunft im Rosenhof im
ersten Moment immer eine Verwunderung aus.

»Das erste, was mir im Rosenhof auffiel, war diese so andere Umgebung. Fiir mich
vollig absurd. Ich hatte Umbanda in brasilianischen Favelas kennengelernt, also Ar-
menvierteln, wo es heifS, braun vom Boden und weiss von den angemalten Hiusern
war, aber nicht griin. Fiir mich war dadurch die weifte Kleidung der Glinbigen
umso schoner, weil sie frisch gewaschen und gebiigelt und mit Spitze verziert war. Es
war dann eben der dsthetische Kontrast zur eher trostlosen Umgebung, der mir gefiel.

Das war in der Schweiz villig weg, weil ich immerzu diese wunderbaren Berge
angucken musste, das Griin, die Uppigkeit, das schone Haus und das schine Holz, das
dort verwender wird. Ich war total abgelenkt von so viel Schonbeit.« (Ethnographische
Vignette anhand einer Feldnotiz, 1S4S, 18.8.2017)

4.3.1 Die Umbanda als reisende Religion

Der Begrift der Reise kann, wie auch der Terminus der Wege zu Beginn meiner
Arbeit, in Bezug zu afroamerikanischen Religionen im deutschsprachigen Europa
viele Bedeutungsebenen einnehmen. Einerseits als historische orale Uberlieferung
von Generation zu Generation und als Weg zwischen verschiedenen Kontinenten
und Kulturen, auf die ich im Folgenden eingehen werde. Reise kann aber auch im
Bezug auf die spirituelle Entwicklung gemeint sein, wie es die religiése Akteurin
Konstanze Thomas der Gira St. Gallen von Térra Sagrada verdeutlicht:

»lch gehe einen spirituellen Praxisweg [...] in einer urspriinglich afrikanisch-na-
turgottlichen Tradition, mit indigenen und christlichen Einfliissen aus dem Siid-
amerika von 1800 bis heute. Das ist, das gebe ich gern zu, sicher ein bisschen
ungewdhnlich fiir eine atheistisch erzogene, mitteleuropdische Frau.

Ich selbst frage mich in Abstinden immer wieder schmunzelnd, welch sel-
tene oder seltsame Fiigung dies ist. [...] Eine Einweihung ist kein Hobby, was
man mittwochs zwischen 15 und 17 Ubr absolviert und was dariiberhinaus
keinen weiteren Einfluss auf den Alltag hat. Diese Initiation ergreift mich und

234 Meine statistische Erhebung durch standardisierte Fragebdgen von 2018 bestitigt,
dass die meisten der Mitglieder von 7Terra Sagrada neben dem Hochdeutsch auch
einen lokalen Dialekt sprechen. Ich vermutete anfangs, dass ich sie wegen meiner
Schwerhérigkeit nicht verstehen kénne, aber es bestitigte sich, dass sich dahinter eine
vielschichtige semiotische Barriere verbarg.
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erfasst mich als Mensch und Frau in fast allen Lebenslagen. Meine Lebensreise,
mein Unterwegssein und Wirken, mein Blick auf mich und die Welt haben
mehr als eine Dimension hinzugewonnen, seit diese Tradition mich ergriffen
hat — allen voran die Wahrnehmung und Sicht aufs Leben als Wunder, das
alle Schionbeir und Liebe im Menschen und der Natur sinnlich erfabrbar
macht.« (Konstanze Thomas 2019, Makota und Kekeré der Gira St. Gallen
im 11é Axé Oxum Abals)

4.3.1.7 Oxum | Globales Leben:
Der religiése Weg von Mae Habiba de Oxum Abalé zur Umbanda

Abb. 13 Sehnsucht | Oxum Iberi, 2012, Inga Scharf da Silva,
O auf Leinwand, 100x8ocm

Wihrend die meisten afrobrasilianischen Religionen in den 1980er und 1990er
Jahren von brasilianischen Migrant*innen nach Mitteleuropa mitgebracht
worden sind, ist das /6 Axé Oxum Abalé von einer Ssterreichischen Frau
begriindet worden: Astrid Kreszmeier (ihr biirgerlicher Name) oder Mie-
de-Santo Habiba de Oxum Abalé (ihr ritueller Name). Dass Portugal in der
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Verbreitung der Umbanda im europdischen Raum eine Ausnahme unter den
europdischen Lindern ausmacht und sich portugiesische Interessent*innen
auf den Weg nach Brasilien gemacht haben, um die Umbanda mit in ihre
Herkunftslinder zu bringen, ist der gemeinsamen Sprachfamilie zuzuschrei-
ben. Mdie Habiba ist als deutsche Muttersprachlerin iiber diese Sprachbarriere
hinweggegangen, indem sie das Brasilianische Portugiesisch erlernt hat.

Moaes- oder Pais-de-Santo sind Fiihrungspersonlichkeiten bzw. spirituelle
Virtuosen® im religiésen Feld der Umbanda und des Candomblé, welche
vielfiltige Aufgaben wie u.a. die Leitung der Rituale, die Initiation und spiri-
tuelle Aus- und Weiterbildungen der personalen Medien und Trommler*innen
tibernehmen sowie Heilzeremonien anleiten. Die Yalorixd** organisiert alle
Abliufe im Zérreiro und ist sowohl rituelle, als auch spirituelle Leiterin bzw.
»Mutter« aller Mitglieder (Filhas- und Filhos-de-Santo) der Gemeinschaft. Ihr
obliegt es, neue spirituelle Entwicklungsschritte der Mitglieder ihrer Gemein-
schaft zu initiieren und die allgemeine religiose Ausrichtung ihres Hauses
innerhalb des religiosen Feldes zu prigen. Sie entscheidet dariiber, welche
Krifte (der Umbanda, des Candomblé, Kardezismus, Katholizismus usw.)
verstirkt gerufen werden und welche weniger. Die eingeweihten Medien und
Trommler*innen haben aber auch einen eigenen direkten Bezug zu ihren
personlichen spirituellen Entitdten und Gottheiten, welche als direkte Vermitt-
ler*innen zum Sakralen fungieren, wie es in der »Carta Magna der Umbandac
als grundlegendes Prinzip des direkten Austauschs der Umbandist:innen mit
der heiligen Dimension ausgeftihrt wird:

»86 se conhece uma hierarquia espiritual: a da evolugio de cada Espirito nos
diversos planos da Criacio e a vibratdria estabelecida pelo mérito de cada um.«
(Ortiz Belo de Sousa/Silvaldo de Jesus 2021)

[Es ist nur eine Hierarchie bekannt: die Entwicklung jeder spirituellen Entitiir
in den verschiedenen Ebenen der Schipfung und die Schwingung, die durch die
Wiirdigung jedes einzelnen hervorgerufen wird.]

Auch die religiose Akteurin Bettina Grote der Gira Betlin von Zérra Sagrada
bestitigt diesen direkten Bezug der Menschen zu ihren spirituellen Wesen:

235 Auf den Aspekt der Virtuositit in einem spirituellen Lebensweg bin ich erstmals im
September 2016 auf der Tagung »Prediger, Charismatiker, Berufene — Rolle und Ein-
fluss religiéser Virtuosen« der Kommission Religiositit und Spiritualitit der Deut-
schen Gesellschaft fiir Volkskunde in Bonn eingegangen, wo ich mit einem Vortrag
iiber »Wege und Wurzeln. Das 11é¢ Axé Oxum Abal6/Terra Sagrada als transnationales
religidses Netzwerk« beigetragen habe.

236 Yalorixd: Yortub4 fiir »Mutter der Orix4s«.
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»Also neben der Mae-de-Santo, die uns allen eine ... [...] spirituelle Fiihrerin ist,
sind es bei diesem Einweihungsweg die eigenen Entititen, die leitend sind, die
deine Lehrmeister sind. [... ] Und das entwickelt sich im Laufe der Arbeiten iiber
diese Jahre vom Bori bis zur Feitura. Das ist auch eine wertvolle Lernzeit, in der
Entitiiten sich weiterentwickeln.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-Santo
der Gira Berlin im Ilé Axé Oxum Abald, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Berlin, 24.3.2016).

Sowohl in der europiischen Diaspora gilt dies, wie auch im brasilianischen

Herkunftsland:

»Afirmamos que néo hd, na Umbanda, um Sumo-pontifice, embora respeitamos
as religioes que tém tal cargo. Nossos pontifices (pontifex — aquele que constroi a
ponte até o Divino) sio as Entidades que baixam nos terreiros e nos conduzem a
nossa esséncia em nome de Oxald.« (Umbanda 2016)

[Wir bestiitigen, dass es in der Umbanda keinen Sumo Pontifex gibt, obwohl wir
Religionen respektieren, die eine solche Position haben. Unsere Pontifexe [im Plural,
Anm. 1SdS] (Pontifex — derjenige, der die Briicke zum Gottlichen baut) sind die
Entitiiten, die in die Terreiros hinabsteigen und uns im Namen von Oxald zu
unserer Essenz fiibhren.]

Thren ersten Kontakt zur Umbanda hatte Astrid Kreszmeier 1992 auf einer
wissenschaftlichen Konferenz in der marokkanischen Stadt Marrakesch mit
iiber 200 Teilnehmer*innen zum Thema des Phinomens der rituellen Trance
in traditionellen Kulturen und die mogliche Anwendung dieser aufSergewohn-
lichen Bewusstseinszustinde in der psychotherapeutischen Praxis. Fast alle
Referent*innen waren anerkannte Wissenschaftler*innen, u. a. Jacques Donn-
ars und Felicitas Goodman oder Kenner*innen eines emischen Wissens, u.a.
Ifayemi der Yorubd oder die Gnawa aus Marokko, die vom marokkanischen
Sozialpsychologen Jabrane Sebnat nach Marrakesch eingeladen worden waren.
Auf dieser internationalen Tagung lernte Kreszmeier den brasilianischen Pai-
de-Santo Carlos Buby vom »Templo Guaracy« kennen und entschloss sich aus
dieser Begegnung heraus, sich in seinem Umbanda-Tempel in der Ortschaft
Cétia im Siidosten Brasiliens im Bundesstaat von Sao Paulo einweihen zu
lassen.

Farah Lenser, die ebenfalls auf dieser Tagung war, beschreibt ihre Eindrii-
cke als eine Mischung aus Intellekeualitit und spiritueller Erfahrung:

»Begegnungen mit verschiedenen Sufi-Traditionen fithrten mich 1992 zu
einer Konferenz nach Marrakesch, die von dem marokkanischen Sufi Jabrane
Sebnat initiiert und organisiert wurde. Dort traf ich die Anthropologin Feli-
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Alifia International

Internationale Konferenz iiber urspriingliche Trancetraditionen,
Neue Heilweisen und Ekstase

vom 23.-30. Oktober in Marokko

Die Kosten von DM 1470, ATS 10400, CHF 1350, beinhalten 7 Ubernachtungen in einem Luxushotel
(Doppelzimmer) mit Halbpension, Seminare, Unterweisungen, Zeremonien und andere Ereignisse.
Flug- und andere Fahrtkosten sind nicht eingeschlossen.

‘Mit Maalem Al Ayachi, Mokadma Lalla Khair, Jabrane M. Sebnat, Jacques Donnars, David Akstein,
Carlos Buby, Luisa Maria hez, Yemi Ellebuibon, Michel ff, Roop Verma, Kaye Hoffman,
Hervé de Lauture, Sven Kress, Moussa Rosenfeld, Gudrun Laves, Mauro Digirolamo, Zaruchas Wassilis,
Georg Feuerstein, Anne Van Eiszner, Joyce Michel, Joseph Cohen, Georges Por und vielen anderen.

D as Ereignis ist zu einer kraftvol-
len Zeit in der schonen Stadt
Marrakech in Marokko geplant.
Urspriingliche Gnawa-Zeremonien,
Trommeln, Gesang und Tanz wer-
denebenso wie moderne Lehren tiber
Trance und Heilung, iiber die Wo-
che verteilt sein. Die Leiter der
Gnawas Al Ayachi und Lalla Khair
werden uns in. die Zeremonie des
Derdeba einfiihren. Derdeba ist ein
kraftvolles Trance-Heilungsritual,
das nachts stattfindet.

Aus der Yoruba-Tradition kommt
der Oberprieser Ifayemi Elebuibon
und aus dem Senegal, die Ndep mit
Pr. de Lauture. :
AusBrasilienkommen IyalorixaLui-
saMaria Sanchez fiir die Candomblé
und Carlos Buby fiir die Umbanda.
Jaques Donnars und David Akstein,
Begriinder der Terpischore-Trance-
Therapie, oder einfach T.T.T,
werden da sein.

—Jabrane-M: Sebnat und die Lehrer
des AlifiaInstitutes und viele andere
Heiler aus der ganzen Welt werden
ihre Lehren und Heilungsmethoden
fiir unsere, sich verindernde Erde
vorstellen. Dies ist eine einzigartige

Wochc dcrEn}ldeckpug und Heilung.

9 CANDOMBLE, UMBANDA,
- TRANCE UND EKSTASE
¢ AFRIKANISCHE UND BRAS)
ANCE-RITUALE

0 MUSIK, TANZ UND FEIERI
0 ESSENZ-RITUALE UND -

Marrakesch

M arrakech ist eine der schonsten
Stadte Marokkos. Marrakechisteine
groBe Oase voller Lebenswunderund
Mysterien. Geschiitzt vom Atlas-Ge-
birge, mit seinen das ganze Jahr iiber
mit Schnee bedeckten Gipfeln, ist
Marrakech, oder die rote Stadt, in
der ganzen Welt bekannt fiir das an-
dauernde Treiben in der Innenstadt.

— Mirkte mitBlumen, Friichten, Krau-——

tern und Gewiirzen, die eure Sinne
mit ihren Aromen, Formen, Bewe-
gungen und Rhythmen wecken.
Wir werden in einem der schonsten
Hotels von Marrakesch wohnen.

Zusitzliches Sahara-Retreat
vom 1.-7. November
Ein Post-Konferenz-Retreat in der
marokkanischen Sahara, Quarzazare
Zagora-Oase Tilgui. Wir begegnen
der Leere, der Stille und der Schon-

heitderSahara—Wirentdecken heili- -
ge Stitten der Sahara und schlafen
unter dem Sternenhimmel. Es gibt
Zeit fiir Meditationen, Gespriche,
Riickziige und Zeremonien.

Preis und Einzelheiten auf
Nachfrage.

(D ALIFIA INTERNATIONAL
P.O Box 120 67, 220 12 Lund Sweden  Phone and Fax (46) - 040- 46 15 17

Abb. 14 Dokument: Einladung zur Tagung in Marrakesch,
Quelle: Farah Lenser.
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citas Goodman, die durch ihr Studium der rituellen, religiésen Trance erkannt

hatte, dass das Potential fiir solche Erfahrungen in jedem Menschen angelegt
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ist. [...] Auf der Konferenz [...] kam ich auch zum ersten Mal in Kontakt
mit dem Kult der Umbanda [...] Diese Tradition wurde auf jener Konferenz
von Carlos Buby und Baby Garroux vorgestellt. Letztere — als Schauspielerin
und Journalistin in Brasilien bekannt — ist seit {iber 30 Jahren als Medium in
der afrobrasilianischen Tradition citig.

Als Carlos Buby mich einlud, bei dem Abschlussritual, das er und einige
Mitglieder seines Templo zusammen mit einer kleinen Gruppe von Kon-
ferenzteilnehmern fiir den letzten Abend der Konferenz vorbereitet hatten,
mitzumachen, war ich neugierig und iiberhaupt nicht darauf gefasst, was
ich dort erleben wiirde: Die Trommelrhythmen versetzten mich in einen
auflergewdhnlichen Bewusstseinszustand, in dem ich mich auf eine rituelle
Art und Weise bewegte, die mir zwar selbst nicht bekannt war, jedoch von Pai
Buby und den iibrigen Brasilianern als rituelle Bewegungen des Orixd Ogun
erkannt wurden.« (Farah Lenser 2009b:60)

In Brasilien hat Astrid Kreszmer nicht im klassischen Sinne gewohnt, sondern
ist dreizehn Jahre lang fiir je eine Woche bis zu drei Monate nach Brasilien
gereist, um im Zemplo Guaracy die Umbanda-Tradition unter Pzi Buby zu
erlernen. In diesem Prozess durchlief sie die initiatorische »Grundschule« (wie
sie es selbst bezeichnet), war ab 1996 ein sogenanntes arbeitendes Medium«
(Medium com ordem de trabalho) und erhielt im Jahr 2002 ihre Einwei-
hung (Feitura) in Oxum Abald. Der narrative Ansatz, die Geschichte einer
Religion mit der Lebensgeschichte einer einzelnen Frau zu beginnen, kniipft
an die Idee von sogenannten >globalen Lebensldufen« an, die Menschen als
Akteur*innen im weltgeschichtlichen Geschehen wahrnimmt und weniger die
sie prigenden, beengenden und definierenden gesellschaftlichen Strukturen
(vgl. Hausberger 2006).

»Wie schon gegen den inhirenten Determinismus der Strukturgeschichte
kann ein mikrohistorisch- biographischer Ansatz auch gegen den Determi-
nismus der globalen Zwinge eingesetzt werden, macht er doch die agency
des Individuums deutlich. [...]

»Die [...] Personen wanderten [...] nicht aus, um sich irgendwo nieder-
zulassen. Sie bewegten sich nicht in den familidren und ethnischen Netz-
wetkstrukeuren der tiblichen Migranten und waren im Gegensatz zu ihnen
oft Fremde in einer fremden Welt. Auf sich alleine gestellt waren sie trotzdem
nicht.« (Bernd Hausberger 2006:171f.)

Dieser Ansatz verhindert auch eine Verallgemeinerung von jiingeren Ent-
wicklungen, die von Einzelpersonen begonnen wurden. So kann aus der
vorliegenden Feldforschung lediglich geschlussfolgert werden, dass der Aspekt
der Natur in diesem Umbanda-Haus von Mde Habiba eine kulturelle Brii-
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ckenfunktion fiir die Umbanda hierzulande einnimmt, wie es die religiose
Akteurin Fernanda Arrighi Czarnobai der Gira Berlin von Terra Sagrada
ausdriicke: »Essa tradugdo do Naturtherapie é para ajudar os europeus que ndio
conhecem nossa umbanda. > (Arrighi Czarnobai im Interview mit Scharf
da Silva, Berlin, 6.3.2018). Auch die religiése Akteurin Frida Merlin/ano-
nymisiert der Gira Graz im 1lé Axé Oxum Abalé erkennt diese individuelle
Ausrichtung;

»Diese Fokussierung auf die Natur ist schon Habibas Ausrichtung, das ist ibr
Spezifikum, auch wegen ibres Berufs. Aber diese Naturerfahrung ist uns sehr
nabe, da docken viele an. Natur in einer anderen Form wahrzunehmen. « (Frida
Merlinlanonymisiert, Iya Ebomin der Gira Graz im Ilé Axé Oxum Abald, im
Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.2016)

Farah Lenser unterstreicht die Verkniipfung von psychotherapeutischem mit
rituellem Heilwissen bei Zerra Sagrada:

»Astrid Habiba Kreszmeier lebt und arbeitet heute als systemische Psycho-
therapeutin im wunderschénen Appenzellerland in der Schweiz. Zusammen
mit ihrem Lebensgefiahrten Hans-Peter Hufenus bietet sie Aus- und Weiter-
bildungen in Systemischer Naturtherapie und Aufstellungsarbeit an. Mit der
Systemischen Naturtherapie wenden sich die beiden der Natur als Heilraum
zu und verkniipfen traditionelles rituelles Heilwissen mit zeitgendssischen
Formen von Psychotherapie und Beratung. Mit ihrem Netzwerk »nature&he-
aling« wollen sie das Eingebundensein des Menschen in die Natur leben und
kultivieren. [...]

Thre Wurzeln liegen in der Steiermark und in Siidtirol mit einem Unter-
strom des fahrenden Volks der Jenischen. Vielleicht &ffneten diese Ahnen
geheime Pforten, die Astrid Habiba Kreszmeier nach Brasilien fithrten, wo
sie in die afrobrasilianischen Orix4-Traditionen initiiert wurde. Orix4s wer-
den dort als universale, heilige Naturkrifte verehrt.« (Farah Lenser 2014:46)

Diese naturtherapeutische Ausrichtung von Astrid Kreszmeier als Mde-de-
Santo bedeutet hingegen nicht, dass dies im gesamten deutschsprachigen
Raum Europas der Fall ist.

Mae Habiba ist in Oxum eingeweiht worden, ihre Oxum trigt die Qua-
licit (Qualidade) von Abald, die auch in den Gesingen ihres Zerreiro mit
besungen wird:

237 Diese Ubersetzung der Naturtherapie hilfc Europier*innen, die unsere Umbanda
nicht kennen.
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»A Terra Sagrada é de Oxum Abalé/1lé Oxum Abalé/Omin Oxum Abalé a yeye«

(Liederbuch Pontos Cantados des 1lé Axé Oxum Abals, 2018)

[Die Terra Sagrada ist von Oxum Abalé/1lé Oxum Abald/Das heilige Wasser von
der Mutter Oxum Abald*

Abb. 15 Anmut | Oxum, 2012,
Inga Scharf da Silva,
Mixed media, 25x25cm

Oxum, die Orixd der Liebe

Oxum (yorubd: Osun) ist als Géttin aller Siilwasser — von Seen, Fliis-
sen, Bichen und Wasserfillen — fiir die Liebe und Schénheit zustindig.
Oxums Aquivalent kann in der griechischen Gotterwelt die Aphrodite
sein, in der romischen Venus.

In Westafrika erhielt dieser weibliche Orix4 seinen Namen von
dem gleichnamigen Fluss in Nigeria, wo sie in den Stidten von Ilexd,
Oxogb0, 11é-1fé und Ad6-Ekiti verehrt wird (vgl. de Lima 2008:28,36).
Mae Habiba betont Oxums Fihigkeit zur Hingabe: »Das Flieien, als
Grundform des siiflen Wassers, erinnert uns an die permanente Bewe-
gung, in der sich Leben manifestiert, und an seinen bestindigen Ruf,
uns hinzugeben, dem Leben in seiner Bewegung, in die wir fallend
und folgend eintauchen kénnen, zu vertrauen.« (Astrid Habiba Kres-
zmeier 2008:160).

Der Oxum geweihte Tag ist der Sonnabend. Da ihr Element das
Gold ist, hat ihre Kleidung die Farbe Gelb und werden ihr gelbe Blumen
geschenke, vor allem Sonnenblumen. Oxum ist sanft, kokett, elegant,

238

»Ilé«/Haus, »Omin«/heiliges Wasser und »Yeye«/Mutter sind Worter aus dem Yortib4,

die anderen Worter entstammen dem Brasilianischen Portugiesischen.
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eitel, eiferstichtig und ehrgeizig (vgl. Verger 2013[1957]:176). »Sob sua
aparéncia graciosa e sedutora escondem uma vontade muito forte e um
grande desejo de ascensdo social«**’ (ebd.). Sie wird mit »Ajaiei Mamae
Oxum!« oder »Ora yé yé 6!« (Sieh uns an, Miitterchen) gegriifit (vgl.
de Lima 2008:43—47). Ein gingiges Bild, das sich in verschiedenen
Varianten von kolorierten Zeichnungen u.a. in Umbanda-Zeitungen
oder im Internet verbreitet, ist das einer schénen, eitlen und sanften
Frau, die sich gerne selbst kokett im Spiegel betrachtet. Diese Spiegel-
-Metaphorik findet sich im Mythos >Oxum Apard tem inveja de Oid*
(vgl. Prandi 2001:323): »Vivia Oxum no paldcio de Ijimu. Passava os
dias no seu quarto olhando seus espelhos.«**!. So zeichnet sich Oxum
durch ihre Schonheit aus, durch ihren schénen Korper und hat viele
Geliebte, wie es in der Legende >Oxum fica pobre por amor a Xang6¢7#
berichtet wird: » Tinha um corpo belo, de formas finas. [...] Por muitas
noites Oxum teve em seu leito amantes, aos quais propiciava momentos
de raro prazer. Oxum teve muitos amores.<** (ebd.:335).

Oxum versinnbildlicht die Weiblichkeit und den materiellen
Reichtum, Eitelkeit Fruchtbarkeit und Schwangerschaft, wie es im
Mythos >lemanjd cura Oxald e ganha o poder sobre as cabegas?* er-
zihlt wird: »Olodumare deu a Oxum o zelo pela feminilidade, riqueza
material e fertilidade das mulheres. Deu a Oxum o amor. % (ebd.:398).
Ohne ihr Zutun gibt es kein Leben auf der Erde. Obwohl sie als
Sanftmiitigste aller Orixd gilt, ist sie die Anfiihrerin unter allen weibli-
chen Orixds und die einzige, die beim Muschelwerfen der minnlichen
Gottheiten teilnehmen darf. Denn erst auf den zweiten Blick ist sie
eine Rebellin und >Ia Mi Oxoronga“, eine Reprisentantin der weib-
lichen Ahnenlinie, die im Mythos »Oxum faz as mulheres estéreis em

239 Unter ihrer anmutigen und verfiihrerischen Erscheinung verbirgt sie einen sehr star-
ken Willen und ein grofes Verlangen nach sozialem Aufstieg.

240 Oxum Apari ist auf Oid eifersiichtig

241 Oxum lebte im Palast von Ijimu. Sie verbrachte ihre Tage damit, dass sie ihr Spiegel-
bild anguckte.

242 Oxum wird arm aus Liebe zu Xangd

243 Sie hatte einen schonen Kérper, von feinen Formen. [...] Viele Nichte hatte Oxum
in ihrem Bett Geliebte, denen sie Momente seltener Lust brachte. Oxum hatte viele
Liebschaften.

244 lemanjd heilt Oxald und erhilt die Macht tiber die Kopfe

245 Olodumare gab Oxum den Glanz der Weiblichkeit, materiellen Reichtum und
Fruchtbarkeit der Frauen. Gab ihr die Liebe

246 Fiir Ja Mi Oxorongd vgl. »Religion und Feminismus« in diesem Kapitel.
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respresalia aos homens¥ (ebd.:345) durch ihre Macht als Frau, die
Schwangerschaften und Geburten schiitzt, das Weltgeschehen zum
Stehen bringen lief}, weil sie die Frauen dazu brachte, keine Kinder
mehr zu gebiren. »E ligada miticamente 4 cabaga, simbolo do ttero e
do poder feminino de gestagao.«** (de Lima 2008:30). Wer sollte die
Kriege fithren und als Nachkommen die Alten preisen, wenn es keinen
Nachwuchs mehr gab? Sie setzte die ménnlichen Orixds unter Druck,
um sie bei der Befragung des Muschelorakels von I1¢ Ifé fiir den Blick
in das Schicksal und in die Zukunft teilnehmen zu lassen. »Logo que
o mundo foi criado, todos os orixds vieram para a Terra e comecaram
a tomar decisoes e dividir encargos entre eles, em concibilidbulos nos
quais somente os homens podiam participar. Oxum nio se conformava
com essa situacdo. Ressentida pela exclusao, ela vingou-se dos orixds
masculinos. Condenou todas as mulheres a esterilidade. [...] Estavam
muito alarmados e nao sabiam o que fazer sem filhos para criar nem
herdeiros para quem deixar suas posses, sem novos bracos para criar
novas riquezas e fazer as guerras e sem descendentes para nio deixar
morter suas memorias.«** (Prandi 2001: 345).

Ich lese diesen Mythos, wenn auch indireke, auch als einen Verweis auf den
Moment der Erinnerung. »Das stiffe Wasser ist aber nicht nur ein blindes An-
vertrauen, es ist auch das Element der Spiegelung. Seine Oberfliche kann uns
ein Bild unserer selbst zuriickwerfen, und dies fordert uns zu Bewusstwerdung
heraus.« (Kreszmeier 2008:160). Wenn Oxum den Spiegel umdreht, so zeigt
seine andere Seite das Bild der brasilianischen Gesellschaft, der der Spiegel
vorgehalten wird, der eben auch die zerstorte indigene und Schwarze Kultur
und Religion des Landes reflektiert. Aber auch den Mitteleuropéer*innen

247 Oxum macht die Frauen steril als Erpressung gegen die Minner

248 Sie ist auf mythischer Ebene der Kalebasse verbunden, ein Symbol des Uterus und der
weiblichen Kraft und Macht der Schépfung.

249 Bald, nachdem die Welt erschaffen war, kamen alle Orixds auf die Erde und begannen,
Entscheidungen zu treffen und Aufgaben untereinander zu verteilen in der verséhn-
lichen Ubereinstimmung, dass nur Minner daran teilnehmen konnten. Oxum war
mit dieser Situation nicht zufrieden. Sie idrgerte sich iiber den Ausschluss und richte
sich an den minnlichen Orixds. Sie verurteilte alle Frauen zur Sterilitit. [...] Sie [die
minnlichen Orixds, Anm. ISdS] waren sehr beunruhigt und wussten nicht, wie sie
ohne eigene Kinder ihen Besitz vererben und neue Arbeitskrifte und Soldaten finden
sollten, um neue Reichtiimer zu erwirtschaften und Kriege zu fithren. Und sie brauch-
ten Nachkommen, um ihre Erinnerungen nicht sterben zu lassen.
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wird der Spiegel fiir etwas vorgehalten, an das sich niemand erinnern kann:
Auch hierzulande sind die einst zum hiesigen Boden gehdrenden Géttinnen
und Gotter aus der offiziellen Geschichtsschreibung getilgt worden. Oxum
erinnert in diesem Mythos sinnbildlich an das Vergessen.

Ihren beruflichen Weg als Psychotherapeutin ist Astrid Kreszmeier parallel
zu ihrer spirituellen Einweihung in eine afroamerikanische Religion zuerst
in ihrer Heimatstadt Graz in Osterreich gegangen. Als sie ihren spiteren Le-
benspartner Hans-Peter Hufenus kennenlernte, zog sie zu ihm in den Kanton
Appenzell in der Schweiz. Thr Mann ist der wichtigste Trommler (Ogi Alabé)
im [lé Axé Oxum Abalé und wird von allen religiésen Akteur*innen Alabé
Cito genannt. 2010 griindete sie gemeinsam mit ihm Nature & Healing, ein
Unternehmen der Systemischen Naturtherapie im Feld von Beratung und
Heilung in und mit der Natur (vgl. Kreszmeier/Hufenus 2019).

»lch habe ja auch einen profanen Lebensweg, ich bin Psychotherapeutin und spezi-
alisiert auf die Erfahrungen mit der Natur. Mein ganzes Leben besteht eigentlich
darin, in diesem Dienst zu stehen, Mensch und Natur bewusst und lebbar zu
machen. Ich scheine in diesen Dienst genommen zu sein.« (Astrid Kreszmeier,
Mae-de-Santo des 1lé Axé Oxum Abals, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Berlin, 20.10.2011)

Therapeutische Arbeitswelt und religiéses Netzwerk haben sich erginzt, als
zwei ihrer Schiilerinnen eine neue Umbanda-Gruppe des /¢ Axé Oxum
Abalé fir Norddeutschland begriindet haben (vgl. Grote im Interview mit
Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016). Beide Schiilerinnen haben ihre eigene
Freiberuflichkeit tiber diese Ausbildung begriindet und gefestigt. Bettina
Grote mit ihrem Unternehmen der »Systemischen Prozessgestaltung in der
Natur« bietet berufsbegleitende Weiterbildungen an, die sich in der nord-
deutschen Landschaft situiert und bezieht die dort gegebenen Naturrdume
wie Wilder, Meeres- und Flu8landschaften und die Mittelgebirge in Mittel-
und Norddeutschland ein. Aufihrer beruflichen Internetprisenz beschreibt
sie sich als 7érra Sagrada zugehorig (vgl. Grote 2019). Auch Kathrin Djamila
Raunitschka, die gemeinsam mit Bettina Grote und mir zu den frithen
Mitgliederinnen der Berliner Filiation von Zérra Sagrada gehérte, wurde von
Kreszmeier und Hufenus ausgebildet und arbeitet seit 2014 freiberuflich als
Naturtherapeutin fiir »Natur und Ritual®?, wofiir sie sich im Internet als
dem »Einweihungsweg der Orixatraditionen« zugehorig darstellt, »die den
Menschen als Teil der Natur und die Natur als Ausdruck gottlicher Krifte

250 Auch in den anderen Ablegern des //é Axé Oxum Abalé haben sich die Schiiler*innen
von Nature&Healing selbststindig gemacht, vgl. Terra Sagrada 2018a.
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sehen.« (Raunitschka 2019). Kreszmeier hat 2008 ein Grundlagenwerk
mit dem Titel »Systemische Naturtherapie« verdffentlicht, in dem sie die
Grundlagen des Menschenbilds unter den Aspekten von Kérper, Psyche
und Seele darlegt und zur Arbeit in Naturriumen sowie auf die unter-
schiedlichsten Naturkrifte eingeht, die sie ontologisch beschreibt. In diesem
Buch nimmt sie, nicht vordergriindig und explizit benannt, auch auf ihre
Kenntnisse in der Kosmologie der Orixds Bezug. Diese Verflechtungen von

therapeutischen und spirituellen Riumen und Arbeitsbereichen reflektiert
Mae Habiba folgendermaflen:

»E5 ist ja keine Strategie. Es ist das Leben eines Terreiros, dem Folgen eines Rufes.
Es ist keine Strategie, die iiberlegt ist wie fiir einen Markt. Es ist etwas, das gerufen
ist, was sich auf bestimmte Rituale von Generationen oder einer mebrbeitlichen
Reihenfolge weitergegeben wurde — und im Dialog mit diesen Ritualen, mit diesen
Entitiiten, entsteht dann eine Funktion in der Welt, die sich dann zeigt.« (Astrid
Habiba Kreszmeier, Mie-de-Santo des 11é Axé Oxum Abal. im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)

So kam es dazu, dass der Lebensweg von Kreszmeier dazu beitrug, die Ge-
meinschaft von 7érva Sagrada zu einem tiberregionalen und transnationalen
Netzwerk zwischen der Schweiz, Osterreich und Deutschland entstehen zu
lassen. Im Mai 2006 griindete Mie Habiba mit einigen weiteren religiosen
Akteur*innen nach der Erlaubnis (dem sogenannten >Ordem de Terreiro®')
ihres Pai-de-Santo Catlos Buby ihr eigenes Umbanda-Haus der 7érra Sagrada
im Kanton Appenzeller in der Schweiz. Auf der Internetprisenz des //¢ Axé
Oxum Abalé wird ihr religioser Lebensweg ebenfalls vorgestellt:

»Maie Habiba durchlief eine dreizehnjibrige Schulung im Templo Guaracy, Casa
de Umbanda, Sio Paulo, und eine Orixd-Einweihung, Nagio Angola, durch die
Hiinde von Pai Buby, der ihr 2006 Erlaubnis und Aufirag erteilte, ein eigenes
Haus zu griinden. Seither fiihrt Ya Habiba den Terreiro Terra Sagrada als Haus,
in dem die Kosmologie der Orixds als Initiation weiter gegeben und die Inkorpo-
ration von Entitiiten in rituellen Formen ehrenamtlich praktiziert wird. Neben

der konkreten spirituellen Evfahrungspraxis fliefSen fortwihrende Forschungen aus

der Welt der Orixds, dem Candomblé, der Umbanda, der Santeria etc. sowie den

Natur-Heil-Traditionen aus Yoruba- und Bantukulturen in ibr Traditionsver-
stindnis ebenso mit ein, wie auch ihre Ausbildungen und Interessensschwerpunktze

in Psychotherapie, Religionssoziologie und Philosophie.« (Terra Sagrada 2015)

251 Erlaubnis/Auftrag, ein eigenes Zerreiro/ Umbanda-Haus zu griinden
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Parallel zu ihren eigenen Einweihungsschritten hatte sie als Filha-de Santo des
Templo Guaracy in der Funktion einer Koordinatorin drei Gira-Gruppen in
Graz, St.Gallen und in Landsberg (bei Miinchen) gegriindet und aufgebaut.
Als sie ihren Terreiro 2006 erdffnete, waren ca. 27 Menschen in diesen drei
Giras aktiv, von denen siebzehn Mie Habiba folgten, wihrend die anderen
zehn bei Templo Guaracy blieben.

»Der Beginn der Gemeinschafisbildung hat relativ friih mit der Aufgabe be-
gonnen, meine Erfabrungen mit anderen zu teilen. Ich bekam wibrend meiner
Ausbildungszeit [...] ein einfaches Ritual aufgetragen: Alle vierzehn Tage sollte
ich bei mir zu Hause vor einem Altar zwei oder drei Lieder singen. Nach einer
gewissen Zeit konnte ich Freunde dazu einladen. Auf diesem Lernweg hat
sich eine Gruppe gebildet, die auch miteinander Inkorporationsrituale feiern
konnte. Spiter bekam ich mit der Einweibung die Erlaubnis, im inkorporier-
ten Zustand fiir andere Menschen zur Verfiigung zu stehen und damit den
kurativen Aspekt dieser Tradition zu praktizieren. Zu diesem Zeitpunkt gab es
in der Gruppe, die sich regelmiifSig bei mir getroffen hat, auch schon Menschen,
die eine Trommel spielen oder beim rituellen Ablauf helfen konnten, und so
unterstiitzen sie mich auch weiterhin in meiner Arbeit. Die Gemeinschaft
darum herum entstand wie von selbst — ich habe schlicht meiner Licbe zu
diesem Tun Ausdruck verliehen.« (Astrid Kreszmeier, interviewt und zitiert
durch Farah Lenser 2014:48)

2008 erwuchsen in Graz, Stein (spater Herisau, St. Gallen und seit 2019
wieder Stein) und Ziirich, 2009 in Berlin, 2010 in Wien sowie 2016 in
Bern eigene Giras. Diese einzelnen Gruppen von Zérra Sagrada stehen im
stindigen Kontakt und Austausch mit der im Mutterhaus im Schweizer
Bergland wirkenden Mde-de-Santo und dem Alabé Cits. Im religiosen Alltag
fithren die Kekerés in den unterschiedlichen Orten aber auch ohne die phy-
sische Anwesenheit von Mie Habiba regelmifig Giras durch. Trotz dieser
beweglichen Organisation verstehen sich alle als ein zusammengehériges
Netzwerk und erkennen alle Mae Habiba als ihre spirituelle Leiterin an.
Da die schweizerischen und &sterreichischen Giras dem Mutterhaus niher
liegen, ist der personliche Austausch aller Akteur*innen der Gruppen enger
als z. B. im weiter entfernten Berlin. Auch sind die Giras Berlin und Wien
von Mitgliedern aufgebaut, die erst kiirzere Zeit Teil der Gemeinschaft vom
11¢ Axé Oxum Abals sind. So kommt es dazu, dass die Gistezahl manchmal
beschrinkt werden muss, da die G#rz Berlin sich noch im Aufbau befindet.
Die Vorstellung eines einzelnen in sich geschlossenen »Hauses< (Yorubd: 7/¢)
als Versinnbildlichung einer Gemeinschaft wird von dem Lebensweg der
Mae-de-Santo Habiba abgeldst durch ein Netzwerk, das sich iiber nationale
Grenzen hinweg ausbreitet.
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»Globalgeschichte muss keine Big History vom Aufstieg der Menschheit, des
Westens oder der modernen Welt sein. Man kann sie auch — und wie ich
meine mindestens genauso sinnvoll — als Geschichte weitreichender, existie-
rende Grenzen iiberschreitender Beziehungen, Interaktionen und Transfers
begreifen. [...]

Der globale Mensch ist ein Mensch in Bewegung, geprigt von gren-
ziiberschreitender Mobilitit. Fiir den vorliegenden Ansatz erscheint es damit
brauchbar, dann von einem globalen Lebenslauf zu sprechen, wenn jemand
im Lauf seines Daseins grofle Strecken zuriicklegt, Ozeane tiberquert und
dabei auch noch politische, kulturelle oder religiése Grenzen iiberwindet.«
(Bernd Hausberger 2006:10,13)

Da die Position der Mie- (oder eines Pai-)de-Santo in der Umbanda zentral ist,
weil sie eine Religion ohne Dogmen oder ein heiliges Buch ist, nehmen auch
ihre spirituellen Entititen als Mentoren-Entititen des Hauses, die Cabocla
Okxitaya und ihre Preta Velha Vo Lucia, eine zentrale Stellung im Ritual ein.

So kann es als reiner Zufall interpretiert werden, dass die Umbanda im
deutschsprachigen Raum neben der Mde-de-Santo Delene durch zwei Wei-
e Frauen — Mie Habiba und Mie Gabriele — geprigt wird, deren Umban-
da-Hauser bzw. Umbanda-Gemeinschaften an die 100 Mitglieder zahlen,
wenn diese Tatsache isoliert betrachtet wird. Im groferen und eingebetteten
Kontext zeigt sich, dass auch andere afroamerikanische Religionen neue dezen-
trale transnationale Organisationsstrukturen schaffen, wie es Ingrid Kummels
fiir die sich weltweit verbreitende Santeria aus Kuba beschreibt:

»Eine Konsequenz dieser Offnung gegeniiber breiten Bevilkerungskreisen
ist die Etablierung neuer religiéser Akteure wie zum Beispiel Weifle und
Frauen, die zum ersten Mal zu wesentlichen Trigern dieser transkulturellen
Glaubensgemeinschaft werden.« (Ingrid Kummels 2011)

4.3.1.2 Das religidse Netzwerk in der Schweiz,
Osterreich und Deutschland

In der religiosen Praxis des 166 Axé Oxum Abalé zeigt es sich, dass nicht nur die
Religion und ihr Wissen von diversen afrikanischen Lindern nach Brasilien
und von dort nach Europa tiber eine erzwungene oder freiwillige Migration
eingetroffen ist. Dartiber hinaus zeigt es sich auch, dass im Alltag vor allem
die Maie-de-Santo mit ihrem Mann, dem Alzb#°?, zu den unterschiedlichen

252 Alabé: Hochster Rang der Trommler*innen.
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Filiationen ihres Hauses reist. Sie leitet dort 6ffentliche Rituale an und baut
die einzelnen Gruppen strukturell und energetisch auf, damit sie in zeitlich
abgestimmten Entwicklungsschritten auch eigenstindig Rituale durchfiihren
konnen. Parallel werden jedoch alle wichtigen Einweihungsschritte in der
Schweiz vollzogen. Nicht in Brasilien und nicht in den jeweiligen Ablegern der
verschiedenen Orte, sondern im Mutterhaus in den Appenzeller Alpen. Dafiir
reisen die Glaubigen mehrmals im Jahr in die Schweiz. Dartiber hinaus gibt
es immer wieder Auftrige aus der Anderswelt, dass auch alle in diese Religion
Initiierten reisen mogen, also sich untereinander in den verschiedenen Orten
besuchen sollen. Obwohl die Zugehorigkeit zu 7erra Sagrada die meisten zu
einer zusitzlichen Reisetitigkeit anregt, ist die Praxis des Reisens auch sonst
tiblich (vgl. Stichproben einer statistischen Erhebung auf der Grundlage von
standardisierten Fragebogen, ISdS, Juni 2018, im Anhang).

Auch die Berliner Gruppe des 1/ Axé Oxum Abalé ist durch ein Netzwerk
von Akteur*innen aus unterschiedlichen Orten zusammengewachsen. Von den
16 Mitgliedern wohnen zehn in Berlin (in Wilmersdorf, Zehlendorf, Wedding,
Kreuzberg, Spandau, Tempelhof) und sechs in Ortschaften in anderen Bun-
deslindern (Potsdam, Jena, Niedersachsen). Ehemalige sind auch von Ham-
burg, den Kanarischen Inseln oder aus der Uckermark angereist. Eine religiose
Akteurin ist von Bremen nach Berlin gezogen. Es ist nicht selbstverstindlich,
dass Menschen stundenlang fahren, um einer spirituellen Gruppe anzugeho-
ren, aber sie nehmen diese Art von Unterwegssein als spirituelle Aufgabe an.

»Wir sind spirituelle Nomad*innen im stidtischen Feld. Anfangs richteten wir uns
in einem Gartenhaus im etwas abgelegenen Zehlendorf ein, wo tagsiiber professionell
Augen aufgestellt wurden. Wir fuhren mit der S-Bahn raus und auch simtliche Pro-
fessor*innen und Forschende eines Doktorandentags meines Institus fiir Europdische
Ethnologie der Humboldt Universitiit kamen nach sjwdc (zu Berlinerisch jjanz weit
draufSen<), um in dem grofSen Raum der Inkorporationen iiber Religionsethnologie
zu diskutieren.

Spéter zogen wir in eine eher stidtische Coaching-Etage eines gekachelten Hin-
terhofs im geschichtstrichtig rebellischen Schineberg um, wo wm die Ecke meine
Grofsmutter miitterlicherseits geboren wurde und sich heutzutage die Yoga- und Capo-
eira-Szene Berlins trifft und es kulinarisch vielseitige Kostlichkeiten von Kumpir iiber
Falafel bis vegane Soljanka in den umliegenden Lokalen gibr. Einige Zeit mieteten
wir uns auch in die lanz-Akademie Cifuentes in Moabit ein, wo sonst orientalische
Tanzfantasien zubause sind.

Und nun zieht es uns wieder etwas aufSerhalb des Trubels in ein Guishaus in
Lichterfelde. Wir sind unterwegs. Unsere Heimat ist die Verbindung zu den vielschich-
tigen Seelenfeldern von unbekannten Abn*innen und vertrauten Naturkriften, fiir
die wir stets singen, trommeln und tanzen, um sie herbeizurufen und unsere eigenen
Korper als Ausdruck fiir ibre Prisenz anzubieten. Damit sie reden, umarmen, tristen
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und die Giist *innen zum Tanz auffordern.« (Ethnographische Vignette anhand einer
Feldnotiz, ISdS, Berlin, 13.8.2018)

Diese ethnographische Vignette thematisiert die Gleichzeitigkeit von stadti-
scher Umtriebigkeit und der Suche nach einem festen Ort fiir die Berliner
Gira (Filiation) des 7/¢ Axé Oxum Abalé. Es ist ein jahrelanges Austarieren der
Anspriiche einer vielseitigen und schnelllebigen Stadt wie Berlin und dem
gleichzeitigen Wunsch gewesen, ein Refugium der Entschleunigung fiir uns
und unsere Gist*innen zu finden. Auch der Aufbau der relativ jungen Berliner
Gruppe ist durch einzelne Schritte geprigt, die von der religiosen Akteurin
Bettina Grote der Gira Berlin von Zérra Sagrada als ein »Hineinfinden« in
Ritualstrukturen beschreibt:

»Also das ist jerzt genau ein schiner Zeitpunks, unsere Gira gibt es jezt sieben
Jahre ... [...] Und wenn man [...] zuriickschauend in ein paar Siitzen sagen
wiirde, was braucht man, um so eine Gira aufzubauen, [...] dann braucht man
eben sieben Jahre. Also angefangen damit, dass die ersten draufSen singen und sich
treffen, dann einen Raum suchen und im Raum singen, [....] einen Peji aufbauen,
einen Raum herrichten, die richtigen individuellen Materialien iiberhaupr erst
Jinden, topfern lassen, beschaffen [...]. Ja, je mehr wir gelernt haben, je mehr
Menschen dazu gekommen sind, haben wir uns der Gira-Struktur annihbern
konnen, dann kamen Instrumente dazu ... Und dann kam ein grofSer Zeitraum
des Einiibens, des Hineinfindens, der individuellen Initiationswege, das Zusam-
menfinden in dem ganzen Wissen, was nitig ist, um eine Gira letztlich offentlich
werden zu lassen.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-Santo der Gira Berlin,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016)

Auch Arjun Appadurai weist darauf hin, dass es in einer global gewordenen
Welt zunehmend schwierig wird, lokale Gemeinschaften zu begriinden und
aufrechtzuerhalten.

»Ich habe in Modernity at Large allerdings nicht nur einige Muster beschrie-
ben, nach denen sich Kultur, Medien und temporire Diasporagemeinschaften
in einer Welt der Entkoppelung wechselseitig strukturieren, sondern auch
die These vorgebracht, dafl es angesichts der Globalisierung schwieriger ist
als jemals zuvor, erlebte lokale Gemeinschaften zu begriinden und aufrecht-

zuerhalten« (Arjun Appadurai 2009[2006]:7)

Trotz vieler berechtigter Hoffnungslosigkeit und Ohnmacht gegeniiber Aus-
wirkungen von Gewalt durch Kriege und Terror, beobachtet Appadurai welt-
weit ein vollkommen neues Phinomen, das Grund zur Hoffnung gibt — das
einer »Graswurzelglobalisierung (ebd.:6).
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Abb. 16 Filho de Santo, 2014, Inga Scharf da Silva,
Ol auf Leinwand, 40 x50cm

Die Idee des Austauschs innerhalb einer sich als Familie sehenden spirituel-
len Gemeinschaft wird auch in dem Wunsch deutlich, dass alle in die Rituale
Eingeweihten Brasilianisches Portugiesisch lernen sollen, um die rund 400 auf
Brasilianisch verfassten Lieder auch verstehen zu kénnen und sich mit den
spirituellen Entititen zu unterhalten, von denen sich viele in dieser Sprache
verstandigen. Dariiber hinaus wird das Brasilianische Portugiesisch auch erlernt,
um sich bei einer der rituellen Reisen nach Cumuruxatiba in Bahia mit der
dortigen Bevélkerung verstindigen zu konnen. Zum Zeitpunke der Stichprobe
meiner internen Umfrage beherrschte die Hilfte der Mitglieder von Zerra Sagra-
da Brasilianisches Portugiesisch so weit, dass sie sich in einer Selbsteinschitzung
ein aktives Sprechwissen zusprachen. So lernen rund 68 % dieser Stichprobe die
Sprache, 32 % lernen sie aktuell nicht. Der Grund fiir das Erlernen des Brasili-
anischen Portugiesisch liegt bei 82 % in der Zugehérigkeit zu Terra Sagrada. Es
kann daraus also geschlussfolgert werden, dass die Zughérigkeit zur Umbanda
die religiosen Akteur*innen dazu animiert, die Sprache aus Brasilien zu lernen.
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Abb. 17 Sprachfertigkeit der religiésen Akteur*innen von Terra Sagrada.
Stichprobe einer statistischen Erhebung auf der Grundlage
von standardisierten Fragebégen, 1SdS, Juni 2018

Die religiose Akteurin Charlotte Betula/anonymisiert der Gizz Berlin von
Térra Sagrada beschreibt die Verinderung in der Anniherung an Brasilien
durch die Religion:

»lch hatte eher einen Bezug zu anderen lateinamerikanischen Lindern, zu Bra-
silien gar nicht, ein blinder Fleck. Allenfalls dass da coole Musik herkomms, weil
ich mal Gesangsunterricht hatte und den Bossa Nova sehr schon fand.

Nun sickert das Brasilianische so rein und ich lerne es sehr langsam kennen.
Ich habe ein Buch gelesen iiber die Kolonialisierung. Das war hart, das zu lesen
[fiingt an zu weinen]. Da kam der Bezug zu den Pretos Velhos und stiirker noch
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zu den Caboclos fiir mich. [....] Jetzt finde ich das Afrikanische so schin, so reizvoll,
so ganz anders. [...]

Jetzt habe ich Brasilianisches Portugiesisch gelernt, um die Lieder zu verste-
hen, nur wegen lerra Sagrada. Klar kommt es energetisch auch so riiber, aber
ich mochte auch so gerne wissen, was ich da singe. Im magischen Kontext sind
die Worter eigentlich wichtiger als die Melodie. «(Charlotte Betula/anonymisiert,
Filha-de-Santo, Ekede der Gira Berlin von Terra Sagrada, im Interview mit Inga
Scharf da Silva, Potsdam, 27.4.2016)

Diese Bewegungen und Ideen von Austausch passen zu Stephen Protheros
These von der Yortibd-Religion als einem »Weg des Kontaktes< bzw. einer reli-
giosen Praxis, die sich durch Elastizitit auszeichnet (vgl. Prothero 2011:270f.),
den Mie Habiba de Oxum Abal6 in ihren Worten unterstreicht:

»Wir sind durch eine Kultur geprigt, die davon ausgeht, dass alles Lebendige
durch unsere Wahrnehmung erschaffen wird. Westlich sozialisierte Menschen
haben der Auflenwelt relativ erfolgreich das Lebendige abgesprochen. Nach
unseren konstruktivistischen Vorstellungen sind Menschen der Glanzpunke
der Wirklichkeitsbildung. In den indigenen, oralen Traditionen ist die Vor-
stellung, dass alles Leben nur bei einem selbst stattfindet, vollig absurd. Die
Wirklichkeitsbildung geht dort von einem gemeinsamen lebendigen Wir aus,
von dem aus das Ich erst an einen SinnOrt kommt.

Auch ich bin abendlindisch inkulturiert, und so taucht in diesem Pro-
zess der Inkorporation auch immer wieder die Frage auf: Was kommt von
auflen? Wie dem auch sei: Es ist heute die gréfiere und sinnvollere Ubung,
zuzulassen, dass lebendige Prisenz auch auf8erhalb des menschlichen Bewusst-
seins existiert, dass es zusammen mit dem Leben, das durch uns flief3t, einen
neuen Ausdruck in der Begegnung findet. Es kommt etwas von auf§en und
trotzdem auch etwas von innen. Die Annahme, dass es wirklich auch von
auflen kommy, bewirke einen Wechsel in unserer Wahrnehmung.« (Astrid
Kreszmeier, interviewt und zitiert von Farah Lenser 2014:46f.)

4.3.1.3 Fluxos und Refluxos: »Spiritueller Tourismus« nach Brasilien

»Filhos do Sol, mae dos viventes. Encontrados e amados feroz-
mente, com toda a hipocrisia da saudade, pelos imigrados, pelos
traficados e pelos touristes. No pais da cobra grande.« (Oswald

de Andrade | Manifesto Antropdfago 1928)

[Abkdmmlinge der Sonne, Mutter der Lebenden. Angetroffen
und wild geliebt, mit der ganzen Heuchelei der Sehnsucht, durch
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die Eingewanderten, durch die Eingeschleppten und durch die
Touristen. Im Land der Grossen Schlange.]

Die meisten Mitglieder dieser mitteleuropéischen Religionsgruppe von Zerra
Sagrada reisen seit 2014 jeweils einmal im Jahr in eine kleine Pension mit
dem Namen Ingd in der am Atlantik gelegenen Ortschaft Cumuruxatiba
im brasilianischen Bundesstaat Bahia, um dort Giras fiir die verschiedenen
spirituellen Entititen zu feiern und manchmal auch Gist*innen aus der um-
liegenden Ortschaft dazu einzuladen. Diese Ortschaft liegt ca. vier Stunden
Fahrzeit mit dem Auto stidlich von der nichst grofieren Stadt Porto Seguro
und liegt an der Kiiste im Norden ca. eine Stunde von Prado entfernt. Dort
wird das Assentamento von lemanjd aufbewahrt, da es in den anderen Orten
des 11¢ Axé Oxum Abalé von Herisau/St. Gallen/SteinAR, Ziirich, Graz, Wien
und Berlin zwar Berge (Xang6), Wilder (Oxdssi und Ossaim) und Stif$wasser
(Oxum, Eud, Ob4, Nan3, Logum Edé) in Hiille und Fiille gibt, aber kein
Meer. lemanjd als Wesenheit und Inbegriff des Meeres wird bei Terra Sagrada
jenseits Europas in Brasilien gehiitet (vgl. Feldnotiz vom geselligen Abend
mit Fragen rund um die Musik, Girz Berlin mit Mde Habiba und Alabé
Cité, 14.3.2019).

Abb. 18 /ns Meer (Ritual fUr lemanjd), 2021,
Josias Scharf, Digitalzeichnung, 30 x21cm

Cristina Rocha und Manuel Visquez nennen in ihrer Studie iiber die welt-
weite Ausbreitung brasilianischer Religionen diese Wege einen »Spirituellen
Tourismuscals Form der Globalisierung des Sakralen. Ich setze den Begriff des
»Spirituellen Tourismus« in Anfithrungszeichen, weil ich mich von aktuellen
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polemischen Bezeichnungen in der deutschen Politik abgrenzen méochte, ganz
im Sinne von Christoph Kleine:

»Was die Beschiftigung mit der Religion von Migranten angeht, so besteht
hier ganz offensichtlich ein gesellschaftlicher Bedarf und die Religionswissen-
schaft kann hier eine wichtige Aufklirungsfunktion erfiillen. Gerade in Zeiten,
in denen ein fremdenfeindlicher Mob jeden Montag pébelnd durch deutsche
Grofistidte rennt und von einer Islamisierung des Abendlandes faselt, muss
die Religionswissenschaft kenntnisreich und differenzierend Stellung bezie-

hen.« (Christoph Kleine 2016)

Abgesehen von einer moglicherweise abschitzigen Konnotation dieses Wortes,
von der ich mich distanziere, finde ich die Idee interessant, die Tourismusfor-
schung um diese Art von spirituellen Reisen zu erweitern. Diese Art und Weise
des Reisens verbindet Tourismus mit Pilgern, da sie die gleichen Wege und
die gleiche Infrastrukeur nutzen und sich in der Sehnsucht nach Authentizitit,
Sinn und Entspannung dhneln. Dabei geht es nicht nur um religios motivierte
Reisen, sondern auch um ein subtiles Suchen nach Hingabe, Heilung, Wurzeln
und Identitit, auch wenn dies zeitlich begrenzt ist, da es in den Arbeitsalltag
passen muss (vgl. Visquez/Rocha 2013:13). Dabei verbinden die Pilgernden
ihre Wege mit der Peripherie der sozial und politisch konstruierten Welt und
dem spirituellen Zentrum ihrer Innenwelt (vgl. Cohen 1992:52fF.). In diesem
reisenden und imaginierten Prozess wird ein neues Brasilienbild als, so Visquez
und Rocha, »traditional, exotic Other« iiber den spirituellen Tourismus geschaf-
fen, da »spirtitual tourists from Canada, the Netherlands, the UK, Australia,
and Portugal [...] have adopted religions and new alternative spiritualities and
practices from Brazil because Brazil is imagined as a locale where the connection
with the sacred was not eradicated by modernity« (Vdsquez/Rocha 2013:14).

»Wir geben uns dem spirituellen Tourismus hin. Geben tiglich im warmen Meer
schwimmen, laufen durch den Regenwald, wo Makaken-Affen in den Wipfeln der
gesellig zusammenstehenden Ingd-Biume hin- und herhangeln, wm Bliiten fiir unsere
Rituale aufzuklanben, sitzen nachts am Meeressaum und verfolgen die herunter-
sausenden Sternschnuppen am tiefschwarzem Himmel, durchwaten das unter den
FiifSen quietschende, nasse und weiche Erdreich des Watts des anbrechenden Morgens,
interpretieren die aktuelle politische Lage in Brasilien durch den Blickwinkel der die
Menschen charakterisierenden Orixds. Ich drehe mir runde Rahmen aus abgefallenen
Lianen, den Cipds. Kaufe einigen Paxotd-Frauen, die in der Pousada®™ vorbeikommen,
Ketten aus Kernen und Samen ab.

253 Pension
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Am friihen Abend inkorporieren wir jeden Tag bis spét in die Nacht, barfuf§
um ein Feuer tanzend, die verschiedensten spirituellen Entitiiten, Pombagiras, Exus,
Marinheiras und Marinheiros, Caboclas und Caboclos, Pretas Velhas und Pretos
Velhos. Bei einigen Giras sind auch Giste aus der unmittelbaren Umgebung von
Cumuruxatiba eingeladen, die sich mit den Entititen unterhalten. Alle meine
Entitiiten fiiblen sich wohl und reden, tanzen und reden — endlich kinnen sie los-
gelost auf Brasilianisch reden. « (Ethnographische Vignette anhand einer Feldnotiz,
184S, 25.3.2017)

Anfangs sind bis auf zwei Frauen aus Berlin nur Schweizer*innen und Os-
terreicher*innen mit nach Bahia gefahren, weil die meisten Angehorigen der
Berliner Gira nicht die nétigen finanziellen Ressourcen dafiir aufbringen
konnten. Daher hat die Gira Berlin im Mirz 2017 eine gemeinsame zwei-
wochige Reise zu internen Ritualen (zwei Camarinhas) geplant, darunter
auch ich.

17,86%
® noch nicht nach Brasilien

gereist
m wegen TerraSagrada nach
44,64% Brasilien gereist
aus anderen Griinden nach
Brasilien gereist

37,50%

Abb. 19 Reisetdtigkeit nach Brasilien der religiésen Akteur*innen
von Terra Sagrada. Stichprobe einer statistischen Erhebung auf
der Grundlage von standardisierten Fragebodgen, 1SdS, Juni 2018

So sind rund 38 % der religiosen Akteur*innen aufgrund ihrer Zugehorigkeit
zu Terra Sagrada nach Brasilien gereist. Dies reflektiert Helene Olpe/anony-
misiert der Gira Berlin exemparisch:

»Ich werde néichstes Jahr durch unsere Umbanda-Gruppe das erste Mal nach
Basilien reisen. Ich bin schon viel auflerhalb Europas in Asien und Afrika verreist,
aber bin noch nie in Amerika gewesen. Wegen der Umbanda reise ich jetzt nach
Brasilien. Und auch die Sprache habe ich zu lernen angefangen durch meine
Zugehorigkeit zur Umbanda-Gruppe. In einem Sprachkursus in Schoneberg durch
den Verein, den Du uns vermittelt hast, Inga.« (Helene Olpelanonymisiers, Filha-
de-Santo der Gira Berlin von Ierra Sagrada, Berlin, 5.12.2016)
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Auch die religiose Akteurin Manuela Bazzana der Gira Herisau von Zerra
Sagrada betont die transformative Kraft der Umbanda, sich auch tiber ihre
Zugehorigkeit zu Térra Sagrada hinaus mit Brasilien auseinanderzusetzen.

»Und ich mochte wabnsinnig dringend gern nach Brasilien. [...] Ich weif§ nicht,
0b ich bei der Tradition wire oder mich so hingezogen fiiblen wiirde, wenn Bra-
silien nicht ein Teil von mir wire, also wenn Brasilien nicht ein 1éil davon wire.
[...] Also wenn es dieselbe Tradition wiére mit Orixds und so, aber sie wére aus
China. Ich glaube nicht, dass es mich gleich fesseln wiirde und gleich faszinie-
ren wiirde. Aber weshalb? [...] die Faszination, die die portugiesische Sprache
auf mich ausiibt, und das Land und das Lebensgefiibl, dass ich damit verbinde,
obwobl ich noch nie da war ...« (Manuela Bazzana, Filha-de-Santo borilada,
Yabacé, Cambona der Gira Herisau von lerra Sagrada, im Interview mir Inga

Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 14.8.2014)

4.3.1.4 Imagination as a social power: Bezige zu Afrika

»Die afrikanischen Kulte hatten zu Anfang die gleiche Schwiche
wie alle Religionen, sie waren ortlich begrenzt, stammesgebunden
und kurzsichtig. Im Kontakt mit den Mythen der Eroberer haben
sie ein uraltes Wunder reproduziert: sie haben die antiken Myste-
rienkulte wieder zum Leben erweckt, die im zweiten und dritten
Jahrhundert unserer Ara im Mittelmehrraum grassierten, zwischen
einem Rom, das sich langsam zersetzte, und den Fermenten aus
Persien, aus Agypten, aus dem vorjiidischen Palistina ...

In den Jahrhunderten des spatrdmischen Reiches nahm Afrika
die Einfliisse der gesamten mediterranen Religidsitit in sich auf
und bewahrte sie, verdichtete sie. Europa wurde verdorben vom
Christentum der Staatsrasion, Afrika konservierte ein Wissen,
uralte Wissensschitze, wie schon zu Zeiten der Agypter, als es sie
den Griechen schenkte, die sie dann verschluderten.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:217)

Umberto Eco thematisiert in diesem Auszug aus seinem Roman >Das Foucault-
sche Pendel« Afrika als Vorstellungsort, was in den Worten von Mie Habiba als

»indigen afrikanische Naturkosmologie« (statt einer brasilianischen Herkunft)

zum Ausdruck kommt (vgl. Zerra Sagrada 2016). Diesen Zugang zu allen

Menschen betont Mie Habiba:

»Ja, vielleicht ist es tiberhaupt interessant zu erinnern, dass die Orixd-Traditionen
in ihrer besonderen Mischung aus Yoruba, Fon und Bantu-Erbe (und auch hier
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wieder in einer enormen Pluralitiit) menschheitsgeschichtliches Erbe in sich tragen,
an das wir alle (wo auch immer in der Welt) wir leben, angebunden sind. Wir
Menschen sind von afrikanischer Evde aufgebrochen, mebrmals, wir alle tragen
diesen Puls auf die eine oder andere Art in uns. Oral indigene Traditionen haben
in allen heutigen Kulturkreisen dieser Welt dhnliche Kosmologie-Muster. So ist es
auch nicht verwunderlich, dass sie auch an »hiesige« Traditionen vor der grofSen
Wende hin zur Schrift, dem Logos und dem Monotheismus ankniipfen.« (Astrid
Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo im Ilé Axé Oxum Abald, im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Skype Stein AR — Berlin, 5.11.2014)

Unabhingig von Inhalten und Praxen schafft die Vorstellung der Zugehorig-
keit zu einer weltweiten Vernetzung einer Yortibd-Religion eine gefithlsbetonte
Erfahrung von Gemeinsinn iiber nationale und kontinentale Grenzen hinweg.
Im Fall des /¢ Axé Oxum Abalé wird eine Verbundenheit von Menschen aus
Mitteleuropa mit Menschen aus Brasilien und Westafrika hergestellt, die zu
einer globalen Gemeinschaft gehoren, wie es die religiose Akteurin Helene
Olpe/anonymisiert der Gira Berlin ausdriickt:

»lch wiirde aber auch gerne Mal nach Afrika zu Ritualen reisen. [...] Ich emp-
Jfinde sehr klar, dass Brasilien eine Station auf einer Reise ist, ich habe nicht das
Gefiibl, dass Brasilien der Ursprung ist. Der Ursprung ist in Afrika. [...]

Wir in Berlin sind viel mit den Pretos Velhos beschiftigt. Wenn nicht die Reise
von Afrika gewesen wire, hitte es diese Entwicklung nicht gegeben, auch nicht
die der Caboclos.« (Helene Olpelanonymisiert, Filha-de-Santo der Gira Berlin
von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 5.12.2016)

So affirmieren 47 % der religiésen Akteur*innen der Stichprobe meiner statisti-
schen Umfrage ein Zugehorigkeitsgefiihl zu afrikanischen Landern (29 %) und
mit Brasilien (18 %), obwohl sie ihre eigenen spirituellen Entitdten zu 71 % aus
eben diesen Lindern (39 % aus afrikanischen Lindern, 32 % aus Brasilien) ver-
muten, aber nur 3,6 % aus dem deutschsprachigen Europa (jeweils 1,8 % aus der
Schweiz und Deutschland, 0% aus Osterreich) stammen. Aus diesen statistischen
Werten kann die Frage erstellt werden, ob die viel hoheren religionsimmanenten
Aspekete einen Einfluss auf ihren sozialen Alltag und das imaginierte Reflektieren
tiber dieses Zugehorigkeitsgefiihl (71 % im Vergleich zu 47 %) haben oder nicht.
Es ist meine Vermutung, dass sich hier eine transformative Kraft dieser Religi-
on fiir das Denken und den Alltag der Akteur*innen entwickeln konnte. An
dieser Stelle méchte ich weniger die quantitativen als vielmehr die qualitativen
Forschungsmethoden durch Zitate aus den Interviews meiner tiber fiinfjihrigen
Feldforschung heransziehen, um meine Vermutung im Folgenden zu bekriftigen.

Ich méchte die Idee der kollektiven Vorstellungskraft als eine soziale und
gesellschaftsverindernde Kraft und als Form fiir Identititsbildung betonen,
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die durch die Verkniipfung mit der Méglichkeit des Kennenlernens einer
anderen Kultur, des Lernens einer anderen Sprache, Reisen nach Brasilien
(und in Zukunft vielleicht auch in afrikanische Linder) entsteht.”* Arjun
Appadurai betont diese kreative Kraft der Imagination in seinem Buch »Mo-
dernity at largec und grenzt sie ab von einer hiufig zugeschriebenen Flucht
vor gesellschaftlichen Fragen in Spiritualitit oder Religionen:

»[...] these diasporas bring the force of the imagination, as both memory and
desire, into the lives of many ordinary people, into mythographies different
from the disciplines of myth and ritual of the classical sort. The key difference
here is that these new mythographies are charters for new social projects, and
not justa counterpoint to the certainties of daily life. [...] The imagination is
today a staging ground for action, and not only for escape.« (Arjun Appadurai
2003[1996]):6f.)

Auch wenn sich ortsansissige und diasporische Menschen gleichermaflen auf
eine afrikanische Herkunft als Menschen berufen kénnen, erfahren Menschen
in der Diaspora meist ein Gefiihl der doppelten Zugehorigkeit. Thre Vorstel-
lungswelt und ihre Erinnerung sind durch ihr Leben und das ihrer unmittel-
baren Vorfahr*innen geprigt. Alle Menschen, so fithrt es Johnson aus, finden
ihren Ursprung in Ostafrika, »but the assertion that we are all members of an
East African diaspora is not useful. Althoug we all have ancestors from that
region, that memory is not part of our conscious experience; nor is it constitu-
tive, so far as we know, of our bodily habitus; nor is each of us seen by others
as a member of that category.« (Johnson 2007:31). In diesem Gedankengang
sollte auch erinnert werden, dass in den Jahrhunderten dazwischen Gewalt,
Trauma und Fremdbeherrschung an der Tagesordnung war.

Neuerdings (seit Anfang des Jahres 2019) suchen auch Schwarze Men-
schen eine gefiihlte Heimat in der Gira Berlin von Terra Sagrada, die keinen
direkten Zugang zu afrobrasilianischen Religionen {iber ihre Familien oder
Vorfahren haben und die Umbanda als Bewahrer eines immateriellen Kultur-
guts schitzen. Diesen Ansatz, auch ohne einen direkten verwandtschaftlichen
Bezug oder religiose Sozialisation durch die Familie, sich fiir die Bewahrung

254 Diese Deutung des Zugehérigkeitsgefiihls zu afrikanischen Lindern durch die religis-
sen Akteur'innen von 7erra Sagrada als soziale Kraft der Vorstellung habe ich erstmals
auf der Kosmos-Tagung »Religion. Bridging Gaps and Breaking Paths. Contemporary
approaches towards discourses of religion and knowledge production in transdiscipli-
nary perspective« an der Theologischen Fakultit der Humboldt Universitit zu Berlin
im Februar 2017 in meinem Vortrag »Ways and travels of the Sacred Feminine from
Brazil to Central Europe. Feminine Power and Agency in the Contemporary Umban-
da-Community 7/é Axé Oxum Abalé« ausgefiihrt, vgl. Scharf da Silva 2018d.
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eines {iberwiegend oral vermittelten Kulturguts zu engagieren, verdeutlicht
auch die Filha-de-Santo Dorothea Kurteu der Gira Graz des 1l¢ Axé Oxum
Abals:

»Von innen« konnte ja auch Missionierung etc. sein. Mein Anliegen — ich stehe
da in einer narrativen Tradition — ist immer das Evziblen. Ich michte die Er-
zéihlung dieser Traditionen in der Welt wissen und dazu meinen Beitrag leisten.
Weil ich meine, dass es wertvolle Erziihlungen sind, die auch droben unterzugehen,
vergessen zu werden, in mehreren Schichten.« (Dorothea Kurteu, Filha-de-Santo
und Cambona der Gira Graz von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf
da Silva, Skype-Chat Berlin-Graz, 18.8.2017)

Um diese Routen der reellen und vorgestellten Reisen zu visualisieren, habe
ich eine mentale Karte angefertigt, die die FlieSbewegungen von religiésem
Wissen, Kommunikation und Beziigen zeigt. Mit Vorstellungen meine ich
»Aus dem Leiblichen und dem Unbewussten gespeiste Einbildungskraft als
Vermdgen, Neues ins Sein zu bringen« (Kégler/Pechriggl/Winter 2019:25).

Abb. 20 Mapping des /lé Axé Oxum Abalé als inter-
kontinentales Netzwerk, 1SdS, Digitalzeichnung, 2017



I1&8 Axé Oxum Abald 235

In meiner Visualisierung der Reisewege des 1/é Axé Oxum Abalé stehen die
sonst unsichtbaren Wege und mit ihnen einhergehende Bewegungen im
Zentrum des Interesses, wie es den wissenschaftlichen und kiinstlerischen
Strategien des sogenannten »Mappings« eigen ist. "Mappings« sind Proze-
duren der Sichtbarmachung von kartographischen Bezugspunkten eines
»Modell[s] der Organisation von Wissen« (Bachmann-Medick 2006:299).
Es sind sowohl geographische Verortungen von sozialen Bewegungen und
reisendem Wissen als auch Karten iiber globale soziale Riume, die ihre En-
kodierung in ihren kulturellen Ausmaflen zeigen (vgl. Spillmann 2007:155).
Diese Karte offenbart unter anderem, dass das erste religiése Wissen fiir diese
mitteleuropiische Gemeinschaft des /6 Axé Oxum Abalo seit den 1990er
Jahren aus Sao Paulo vom Siidosten von Brasilien kam, wo die Umban-
da-Religion am Anfang des 20sten Jahrhunderts begriindet wurde. Die
Wissensfliisse haben sich seit 2014 gedndert, da die Gemeinschaft zu groflen
Teilen jahrlich nach Bahia im Nordosten des Landes reist. Dieser Bundesstaat
ist in Brasilien fiir seine traditionellen Candomblé-Hiuser bekannt, die sich
reafrikanisieren und sich nicht wie die Umbanda-Hiuser auf Vermischun-
gen mit anderen Glaubenssystemen und Weltvorstellungen einlassen. Auf
diese Weise ist Bahia als Referenz einer Legitimation der Zugehérigkeit
zu einem »traditionellen« afrikanischen Erbe fiir diese mitteleuropdische
Gemeinschaft wichtig geworden und zeigt dariiber hinaus die Integration
der Gottheiten der Orixds in die Religionspraxis im /¢ Axé Oxum Abalé. In
Brasilien gibt es dafiir den Begriff der »Umbandomblés¢, im deutschspra-
chigen Raum Europas wird hierfiir der Begriff der »Tradition der Orixds«
bevorzugt. Diesen Bezug zu unterschiedlichen afrikanischen Religionen und
der Pflege dieser afrikanischen Praxen betont Mde Habiba:

»Es ist eine grof§ angelegte Frage, sie ist grofS angelegt. Ich werde versuchen, sie
grofS zu denken. [...]

Es gibt ja kaum ein Land, das in allem — der Literatur, in der Kunst, in
allen Wissenschafien bis zum heutigen lag derartig ausgeblendet wird — als
Wert — wie das Afrikanische. Das Stichwort Afrika hat z. B. in religidsen Le-
xika nicht existiert. Das ist eine interessante Ausblendung durch die gesamte
westliche Wissenschafi, des Gelehrtentums, wenn man bedenkt, dariiber ist
man sich ja einig, dass das Ausstromen aus Afrika ... dass Afrika in uns leb,
0b wir wollen oder nich.

Das Ausstromen von Afrika dann gegipfelt hat in der Kolonialzeir mit den
ganzen Sklaventransporten, aber auch schon friiher, der Export des Afrikanischen
in den Osten. Also Afrika ist auf der ganzen Welt verteilt. [...] weil das Afri-
kanische nie immer nur das Reine ist, sondern immer schon das Vermischte ist.«
(Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)
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Wir wissen, dass Kultur immer konstruiert ist und Traditionen meistens er-
funden sind, wie Eric Hobsbawn es mit seiner Kategorie der »erfundenen
Tradition« lehrt (vgl. Hobsbawn 1998). »Traditionen, die alt erscheinen
oder vorgeben, alt zu sein, haben sehr oft eine junge Vergangenheit und
sind manchmal erfunden.« (ebd.:97). Denn es ist offensichtlich, dass es bei
den Akteur*innen aus Brasilien und Mitteleuropa soziale und 6konomische
Unterschiede gibt, aber es kann sich dennoch ein Weg der Verbindung durch
die gemeinsame Erfahrung des Immateriellen, von Religion, auftun. Das
Immaterielle nennen die Yortibd ihr »Zuhause«: »Ayé I'ajo, 6run n’ile« (vgl.
Hodl 2003)%5, was wortlich {ibersetzt bedeutet, dass »die Erde eine Reise ist,
das Unsichtbare ist das Zuhause« (Ubersetzung von Kreszmeier und Scharf

da Silva, 27.6.2019). Oder, in den Worten von Mie Habiba:

»Vielleicht ist die Umbanda als Tradition einfach dort, wo sie gebraucht wird, wo
sie einen Sinn stiftet, wo sie wirken kann. [...] Ich will damit sagen, dass diese
Tradition in ibrer zentralen Bewegung der Exilierung und Migration vermut-
lich eine Kraft entwickelt hat, die nicht an geographischen oder soziografischen
Strukturen gebunden ist, sondern an einer lebendigen Bewegung, sie sich dort
manifestiert, wo es Notwendigkeiten gibt.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Mie-de-
Santo von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Skype Stein
AR — Berlin, 5.11.2014)

Wie Appadurai argumentiert, leben wir in einer globalisierten Welt mit der
zunehmenden Auflosung von nationalen Grenzen und der Entkoppelung
der postkolonialen Aufteilung der Welt in einen globalen Stiden und einen
globalen Norden, der es an einem Gefiihl von Zugehorigkeit mangelt (vgl.
Appadurai 2009[2006]:7). Am Ende seines Buches >Fear of small numbers«
schreibt er tiber Hoffnung. Er bezieht sich dort auf die Graswurzelbewe-
gungen, die meistens staatlich unabhingige politische und transnationa-
le Netzwerke (NGOs) als »utopische Seite der zellularen Globalisierungg
(ebd.:149) sind und doch auch von religiésen Bewegungen oder Gruppen

ausgehen konnen.

255 Hans Hodl hat diese Worte mit »Die Welt ist eine Reise, die jenseitige Welt ist das
Zuhause« iibersetzt. Da es in der Umbanda keine Vorstellung von einer »jenseitigenc
Gegenwelt, sondern einer sich mit der menschlichen Welt durchdringende, imman-
ten Mit-Welt gibt, haben wir uns fiir eine Abweichung von dieser Ubersetzung ent-
schieden. Hodl benennt sie in einem nichsten Satz aber auch als »geistige Welt«.
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4.3.2 Xangé | Einkehr und Verortung der Umbanda
im Schweizer Bergland

»Meine Liebe, Reinheit ist ein Luxus, und die Sklaven nehmen
sich, was sie kriegen. Aber sie richen sich. Inzwischen haben sie
schon mehr Weifle eingefangen, als Sie sich triumen lassen.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:217)

Die weltweite Ausbreitung unter unterschiedlichsten Bevélkerungsgruppen,
die Umberto Eco in diesem Auszug aus seinem Buch des >Foucaultschen Pen-
dels< thematisiert, ist exemplarisch am 7/é Axé Oxum Abalé abzulesen. So be-
steht die Gemeinschaft von 7érra Sagrada der Stichprobe meiner statistischen
Erhebung zufolge zu 85 % aus mitteleuropidischen religiosen Akteur*innen
(29 9% schweizerischen, 39 % osterreichischen und 27 % deutschen Akteur*in-
nen) und zu 5 % aus brasilianischen sowie 2 % portugiesischen Akteur*innen,
wobei manchmal eine doppelte Staatsbiirgerschaft vorliegt.

B Brasilianisch
m Schweizerisch
m Osterreichisch
B Deutsch

m Portugiesisch

m Andere

Abb. 21 Nationalitdten der religidsen Akteur*in-
nen von Terra Sagrada. Stichprobe einer statisti-
schen Erhebung auf der Grundlage von standar-
disierten Fragebdgen, ISdS, Juni 2018

Auch in Brasilien hat sich die Umbanda seit den 1980er Jahren in verschie-
denen Gesellschaftsschichten ausgebreitet (vgl. Gongalves da Silva 1995:290).

Dem Bild von Reise und Globalisierung wird im gelebten Alltag und durch
die Benennung dieser spirituellen Gemeinschaft als 7erva Sagrada — Heilige
Erde — ein ganz anderes Bild entgegengesetzt, das sich in zweierlei Formen
zeigt: einerseits durch einen soliden Ort eines Mutterhauses, der durch seine
Lage nahe des Flusses Sitter spirituelle Bereicherung und Stabilisierung durch
Oxum (als Orixd der Siiflwasser) erhilt, und anderseits im Sinne der Bestin-
digkeit. Statt Schnelligkeit und Flexibilitdt, die sich an einen esoterischen
Markt anpassen konnten, wie es von auflen betrachtet allgemeinhin vermutet
wird, eroffnet das //é Axé Oxum Abalé seinen Anhinger*innen einen langfris-
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tigen esoterischen Lernweg, der tiber eine Initiation verlduft (vgl. Spliesgart
2011:8). Die religiose Akteurin Brigitte Valent der Gira Graz von Terra Sagrada
betont die Wichtigkeit der Langsamkeit eines Lernwegs in ihren Worten:

»Dieses Zusammenkommen von Trommelrhythmen, von Musik mit Menschen
in bunten Kleidern rief in mir eine sofortige Sympathie hoch. Der Schwung, die
Musik!

Ich wusste nicht viel davon, nur, dass es etwas Schamanisches ist. Ich harte
vorher eine Erfabrung mit einer teuer bezahlten, sogenannten »Ausbildung« zur
Schamanin gemacht, die fiir 7—10 Jahre angelegt war, wo ich jahrelang teuer
dafiir hiitte bezablen miissen. Es war eher wie ein Seminar als ein Weg. Ich bin
dann wieder ausgetreten, weil es zu teuer und auch zu lehrhaft war. Als ich Mae
Habiba und die anderen kennenlernte, war ich also auf der Suche gewesen. « (Bri-
gitte Valent, Filha-de-Santo, Ekede, Cambona der Gira Wien von lerra Sagrada,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 17.5.2016)

Eine der Mitbegriinder*innen von Zérra Sagrada, die bis heute aktiv ist, re-
flektiert diesen historischen Moment in ihrem sozialen Kontext:

»Ich war von Anfang an dabei, habe mitgesungen und im Kreis getanzt. Dabei
wurde mir schnell klar, das ist nichts wie einmal in der Woche Yoga machen oder
so, sondern erfordert viel mehr Engagement: die Sprache und die Lieder lernen
usw. Also legte ich damals eine kleine Pause ein. Dann kam aber bald eine erste
Gira, die ich besuchte und beschloss, diese Gruppe mitzubegriinden.« (Frida
Merlinlanonymisiert, Iya Ebomin der Gira Graz im Ilé Axé Oxum Abald, im
Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.2016)

Auch die internen Rituale wie Camarinbas (in Klausur gehen) und Initiationen
im [lé Axé Oxum Abalé zielen auf eine Bezugnahme auf den Boden und eine
Einkehr ab. Sie vollziehen sich seelisch und kérperlich durch Rituale, die
tagelang andauern, und Aufenthalte im Rosenhof im Alpenvorland in der
Ostschweiz erfordern. Dabei ist die gleichzeitige Verortung und Konzentration
wichtig. Diese teils wortlosen und nur mit Trommeln begleiteten Riickzugs-
tage mit Ritualen sollen ein Wissen aus Erfahrung herstellen, das tiber den
Korper, Tanz und Trance vermittelt wird. Da sie ausschliefSlich im Mutterhaus
in der Schweiz stattfinden, reisen alle Initiierten fiir mindestens ein oder auch
mehrere Male im Jahr aus der Schweiz, Osterreich und Deutschland nach
Appenzell. Erginzt werden diese meist in Stille verbrachten Ritualtage durch
eine jahrlich im August stattfindende sogenannte »Semana do Terreiro« (Wo-
che der Gemeinschaft), einwochige Treffen aller Eingeweihten mit Vortrigen,
Diskussionen und Ritualen.
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Die Umbanda basiert auf kleinen und autonomen Gemeinschaften, die
von einer Mae- oder einem Pai-de-Santo als hochster Autoritit geleitet werden.
Im Brasilianischen Portugiesisch gibt es verschiedene Bezeichnungen fiir die
sozioreligidsen Riume und Begegnungsorte der Umbanda im religiosen Feld
zwischen dem Candomblé und dem Kardezismus, so dass einige der Termini
von den jeweilig anderen Religionen im gleichen religiésen Feld entsprechend
fiir ihre Formen verwendet werden: Hiuser (pt.: Casas, yorubd: [/é), Zel-
te/Buden (pt.: Tendas), Gelinde/Riume (pt.: Zérreiro), Tempel (pt.: Templos)
oder Zentren (pt.: Centros). Diese Begrifflichkeiten werden teilweise auch im
deutschsprachigen Raum verwendet. Das Wort »Tenda« lisst sich fiir diesen
religiosen Kontext nicht wortlich aus dem Brasilianischen Portugiesisch ins
Deutsche iibersetzen. Vermutlich bezeichnet es schlichte Hiuser, Baracken
oder Zelte, in denen Umbanda-Rituale durchgefithrt werden. Der sakrale
Raum wird weniger durch eine architektonische Strukeur hergestellt, sondern
vielmehr im {ibertragenen Sinne durch Gesinge, Trommelklinge und die
Anwesenheit der Umbandist*innen. Auch das hiufig verwendete Wort 7Zer-
reiro (wie auch >Rocac Acker, Feld) ist kaum ins Deutsche zu iibersetzen. Es
bezieht sich auf freie Felder unter freiem Himmel, teilweise in Quilombos®®,
die in der Kolonialzeit fiir die Durchfiihrung von Ritualen afrobrasilianischer
Religionen genutzt wurde. Diese Worte sind im sozialen Alltag in Brasilien wie
ein Teekesselchen und abhingig vom Kontext des Gesprochenen.

Der Begriff »Mutterhaus« bezieht sich auf die Struktur von religidsen Or-
ganisationen wie der christlichen Kirche und ihnen zugeordnete Ordensge-
meinschaften oder den sogenannten Casas (pt.: Haus) von Umbanda- oder
Candomblé-Gemeinschaften in Brasilien. Er bezieht sich auf ein Zentrum
und Ursprungsort bzw. Stammbaus einer spirituellen oder religiésen Gemein-
schaft einer afrobrasilianischen Religion. Davon abgeleitet sind die einzelnen
Filiationen, die wie Kinder (einer Mutter) zwar eigenstindig, aber doch im
direkten emotionalen und materiellen Bezug stehen. Dass sich Metaphern
aus dem Spektrum der afrobrasilianischen Religionen auf das Vokabular
des Christentums beziehen, ist der kolonialen Geschichte Brasiliens und
der durch die Kolonialherren kodierten Muster geschuldet. Wihrend die
Candomblé-Gemeinschaften in Brasilien sich auf grofSen Grundstiicken mit
Garten und einem zentral gelegenen Haupthaus etablieren (Terreiros), treffen
sich Umbanda-Gemeinschaften in Brasilien in der Mehrzahl in stidtischen
Privatunterkiinften von Glaubigen (Tendas). So ist das Mutterhaus des //¢
Axé Oxum Abalé in den Schweizer Bergen strukturell gesehen eindeutig den
Candomblé-Hiusern (Terreiros) zuzuordnen. Die einzelnen Ableger des //¢ Axé
Oxum Abalé in Bern, Ziirich, St. Gallen (Herisau), Wien, Graz und Berlin

256 »Quilombos« vgl. das siebte Kapitel iiber Erinnerung.
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wiederum befinden sich mit ihren angemieteten Riumlichkeiten und dem
damit verbundenen hiufigen Wechsel (aufgrund von Reklamationen der
Nachbar*innen wegen Trommelklingen, Riucherungen und Vorurteilen)
strukeurell eher in einer umbandistischen Tradition.

Das Mutterhaus besteht aus einem groffen Anwesen inmitten der Ost-
schweizer Alpenregion mit verschiedenen Riumlichkeiten und einem gro-
Ben Garten, die fiir religiése Zeremonien genutzt werden. Es gibt mehrere
Riaume fiir Tanz- und Inkorporationsrituale, Altdre fiir die Orixds (Pejis),
eine eigene Kiiche (//é Idana bzw. Haus des Feuers) und einen Raum der
Ekedes (Haus der Magie) fiir die Paramentierung, Altarpflege und Zube-
reitung der rituellen Gaben mit einem damit verbundenen Laden, dem
sogenannten Alaka. Dort werden einerseits die verwendeten Materialien
fir die Rituale wie Pemnba (Kreide), Lavendelwasser, Riucherwerkzeug,
Kerzen, Blumen und rituelle Gaben fiir die Orixds und spirituellen Entiti-
ten zubereitet und von dort in die anderen Riume getragen. Andererseits
werden dort auch Materialien wie rituelle Kleidung oder religiose Uten-
silien fir den hiuslichen Gebrauch, die teilweise aus Brasilien eingefiihrt
wurden und teilweise von umliegenden Produzent*innen aus der Schweiz
(z.B. der Kleiderstoff) an die religiosen Akteur*innen verkauft. Folgende
Tabelle soll als Ubersicht iiber die anderen Aufgabenbereiche im /¢ Axé
Oxum Abalé dienen:

Person, die den organisatorischen Uber-

e blick behilt, iiber Zeit und Raum wacht

Kleine Mutter, die Leiter*innen der
Gruppen der verschiedenen Ableger vom
Mutterhaus in Bern, Ziirich, St. Gallen,
Graz, Wien und Berlin

Ogilhéchster Rang: Alabé Musiker*innen, Trommler*innen

Kekeré/Iya Kekeré (yorubad)

Paramentierung, Altar- und Raumgestal-

Ekedelhochster Rang: Ekede de Casa
tung

Filha-/Filho-de-Santo(- Trabalho) (Arbeitendes) Trance-Medium

(weiblich/minnlich)

Cambona/Cambono Ubersetzung, Vermittlung zwischen spiri-

(weiblich/mannlich) tuellen Entititen und Gisten, Assistenz
Sambas/hdchster Rang: Yabage Kiiche

In der spirituellen Gemeinschaft des 1/ Axé Oxum Abal in der Schweiz bildet
das heilige Feuer auf dem Campo Sagrado (Heiliger Platz) einen zentralen
Treffpunke des Anwesens und der Gemeinschaft, welches oft in den Gesin-
gen erwihnt wird. So lidt ein Gesang an den Orixd Irokoc/Tempo mit dem
Liedtext zum Verweilen am Feuer ein:
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Abb. 22 /m Kreis (um die Feuerstelle von Xangd), 2021,
Josias Scharf, Digitalzeichnung, 30x21cm

»Maré Maré/Iroco lansi Iroco/O povo d’Angola o mar levava/Cabocla encantada
no meio da mata [.... ] Quem chama, quem chamalE o Ingazeiro/O fogo sagrado
convida ao terreiro« (Liederbuch Pontos Cantados des I1¢ Axé Oxum Abalé, 2018)

[Gezeiten Ebbe und Flut/Iroco lansi Iroco/Das Volk aus Angola, das vom Meer
mitgenommen wurde/Verzauberte Cabocla inmitten des Waldes [...] Wer ruft,
wer rufi/ist der Ingd-Baum/Das heilige Feuer lidt in den Terreiro ein.]

Im Campo Sagrado tanzen die in die Rituale Eingeweihten im Kreis; es wer-
den Geschichten und Mythen erzihlt oder es wird gemeinsam geschwiegen.
Gleichermaflen fiithlen sich die Musiker*innen des 7/¢ Axé Oxum Abalé (die
sogenannten Ogds) dem Feuer zugehorig, wie es die religiése Akteurin Sabina
Feichtinger der Gira Graz von Terra Sagrada beschreibt:

Bei Terra Sagrada sind die Ogis mit dem Feuer verbunden, sie hiiten das Feuer
im Terreiro. Das Trommeln steht im Zusammenhang zum Geschichtenerziblen,
wenn die Schmiede zusammensitzen und auf die im Feuer liegenden Eisenstiicke
sehen und sie dann rhythmisch beschlagen; das ist wie ein Klang, ein Rhythmus.
In allen handwerklichen Tiitigkeiten ist der Rhythmus drin.« (Sabina Feichtinger,
Filha-de-Santo und Ogi der Gira Graz von lerra Sagrada, im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Graz, 16.5.2016)
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Abb. 23 Empdrung | Xangé Jacutd, 2012, Inga Scharf da Silva,
Ol auf Leinwand, 100x8ocm

Der Alabé im ¢ Axé Oxum Abalé — Cito — ist Xangd geweiht, dem Orixd des
Feuers. Ihm im hochsten Rang der Musiker obliegt es, sich um die Musik
und die Musiker*innen (die Ogis) zu kiimmern. Die sakralen Rhythmen der
geweihten Trommeln und der an die 400 Gesinge, den sogenannten Pontos
Cantados (Gesungene Punkte) fiir Funktionen und Ritual, sind » Grundman-
ern und zugleich Schatzkammern« (Liederbuch Pontos Cantados des 1[é Axé
Oxum Abald, 2018) der religiésen Praxis, da durch sie die spirituellen Entititen
und die Orixds herbeigerufen werden. Die Musik tibernimmt »eine zentrale
Rolle in der Evhaltung und Ernenerung von Wissen« (ebd.).

Im Jahr 2016 veranstaltete das /¢ Axé Oxum Abalé aus dem Anlass des
zehnjihrigen Jubildums seit seiner Griindung einen Festzyklus, der von
Hans-Peter Hufenus in seiner Funktion als Alzbé entsprechend der Reihen-
folge des Xiré mit der Thematisierung von Feuer begann. Er referierte {iber
»Feuer und Religions, das mit einem Ritual am Lagerfeuer des Campo Sagrado
vervollstindigt wurde und entwarf Bilder des Feuers in der Menschheitsge-
schichte, das als heilige und offene Feuerformen in der Natur immer wieder
fur die Ahn*innenverehrung, der Erneuerung des Traditionsbewusstseins und
die kulturelle Identitit bedeutsam war und bis heute ist. »Es ist der Gegen-
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satz zwischen der sich stindig wandelnden und erneuernden modernen Welt

und dem Versuch, wenigstens einige Teile ihres gesellschaftlichen Lebens als

unwandelbar und unveranderlich zu gestalten, der das Erfinden von Traditi-

onenc« so interessant macht [...] Das Ziel und das Merkmal von >Traditionenc
ist die Unverinderlichkeit.« (Hobsbawn 1998[1984]:98f.). Diese Erlebnisse
mit den Elementen der Natur wurden erneut ins Bewusstsein gerufen, da sie
in der heutigen digitalisierten Welt zunehmend seltener praktiziert werden.

Xangb

Xangd steht im ontologischen Sinn fiir das Feuer. So wird im My-
thos »Xang6 mata o monstro e lanca chamas pela boca®” (vgl. Prandi
2001:250f.) erzihlt, dass er in Tdcua zu einem Gott des Feuers und
des Gewitters wurde, weshalb ihm beim Singen Flammen aus seinem
Mund entstrdhmen. Er hatte alleine ein flirchterliches Monster besiegt,
das Frauen, Minner, Kinder und Alte verschlungen hatte. Nachdem
er es im Zweikampf erschlug, sang und tanzte er vor Freude (ebd.).

Sein ihm geweihter Tag ist der Mittwoch, seine Farbe das Rot (bei
Térra Sagrada das Weinrot) und das Weif$ zur Ehre seines Vaters Oxald,
wie es im Mythos »Oxalufa é banhado com dgua fresca e limpa ao sair
da prisao@® (vgl. Prandi 2001:519-522) erzahlt wird. Gegriif$t wird
er mit »Kao Kabecilel« (Lass mich dich sehen, Majestit!).

In seinem irdischen Leben war Xangé der dritte Alaafin (Konig)
von Oyé im heutigen Nigeria. Xangd ist der Sohn von Eud, aufgezogen
von lemanjd, ist verheiratet mit lansd, Oxum und Ob4. Als Gott der
Gerechtigkeit beschiitzt er Rechtsanwilt*innen und Biirokrat*innen,
ist verwegen und autoritidr. Er ist energisch und in seiner Wut manch-
mal unkontrolliert (vgl. Verger 2013[1957]:140). »Enfim, o arquétipo
de Xang é aquele das pessoas que possuem um elevado sentido da sua
prépria dignidade e das suas obrigagées, o que leva a se comportarem
com um misto de severidade e benevoléncia, segundo o humor do
momento, mas sabendo guardar, geralmente, um profundo e constante
sentimento de justica«®” (ebd.). Wegen seiner Aufrichtigkeit bestraft er
Liigner*innen und Dieb*innen. Xangds Symbol ist als Zeichen seiner
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Xangd totet das Monster und wirft Flammen aus dem Mund.

Oxalufa [der alte Oxald, Anm. ISdS] wird in frischem und sauberem Wasser gebadet,

als er aus dem Geféingnis entlassen wird.

Schlieflich sind die archetypischen Xangd-Menschen diejenigen, die ein hohes Ge-
fithl fiir ihre eigene Wiirde und ihre Verpflichtungen haben, was dazu fiihrt, dass sie
sich je nach Stimmung des Augenblicks mit einer Mischung aus Strenge und Wohl-



244 Ogum | Sakrale Globalisierung

Unparteilichkeit das stilisierte zweiseitige Beil. Sein Tanz beinhaltet
Gesten, die so aussehen, als wiirde er Steine (Edun Ari<) nehmen,
um sie temperamentvoll tiber die Erde zu schleudern (vgl. Gemil-
de von Xang6 Jacutd, 2012, ISdS). Im /¢ Axé Oxum Abalé wird die
Qualitdt von Jacutd von Xango in einem Gesang besungen: »Ob, 4, 4,
0, 6/0Oh Kad Xangd/Valei-me meu Pai/Valei-me Xangd (bis)/Xangd mora
na pedreiral Quero ver relampear/Valei-me meu Pai/Valei-me/Pai Xango
de Jacutd/Oh, 6, 6, é, é, é/Valei-me meu Pai/Valei-me Xango (bis)<**
(Liederbuch Pontos Cantados des Ilé Axé Oxum Abalé, 2018).

Im Vergleich zur Wandlungskraft des Wassers, das immer wieder zur
eigenen Essenz zuriickfindet, verindert Feuer seine Form nicht: Feuer
bleibt immer Feuer, immer heif$, immer es selbst. Aber was durch das
Feuer transformiert wird — sei es Holz, sei es Essen, sei es die mensch-
liche Seele — wird in diesem Prozess verwandelt und erneuert. Fiir die
religiose Akteurin Sabina Feichtinger aus Graz steht Feuer fiir das Ma-
terielle und die Transformation. »Feuer ist vor allem Transformation, aber
auch Begeisterung und Inspiration, Lebendigkeit. [...] Das Feuer steht
im Gegensatz zum Wasser fiir alles Materielle und auch den Korper bzw.
Korperlichkeit an sich, wihrend das Wasser die Gefliblswelt und die Luft
der Geist ist; insofern ist es einfach eine andere Form von Transformation.
Es ist die Transformation der Materie, so z. B. die Verwandlung von Holz in
Asche, das wiederum fruchtbar fiir die Erde ist.« (Feichtinger im Interview
mit Scharf da Silva, Graz, 16.5.2016). Das gekochte Essen verandert
seine Konsistenz, Fleisch wird geniefbar. Claude Lévi-Strauss verweist
in seinem Klassiker »Das Rohe und das Gekochte« (1971[1964]) seiner
Mythenanalyse auf die Bedeutsamkeit sinnlicher Qualitdten als empi-
rische Kategorien wie roh und gekocht, feucht und verbrannt hin. In
der afrobrasilianischen Mythologie erzihlt die Legende »Xang ensina
a0 homem como fazer fogo para cozinhar?®' (Prandi 2001:257f.) die
Geschichte der drei Orixds Obatald, Xang6 und If4, die es satt hatten,
immerzu rohes und kaltes Essen zu verzehren. Da die Menschen zu
dieser Zeit weder das Feuer noch das Kochen kannten, lenkte Xang6
als Gott des Gewitters Blitze in einige Baume, damit diese Feuer fingen,

wollen verhalten, aber im Allgemeinen ein tiefes und bestindiges Gefiihl der Gerech-
tigkeit in sich tragen.

260 Oh, sei gegriifit Xang6/Danke, mein Vater/Danke, Xang6/Xang6 lebt im Stein-
bruch/Ich méchte ihn blitzen sehen [wie im Gewitter, Anm. ISdS]/Danke, mein Va-
ter/Danke/Vater Xangd von Jacutd (dann Wiederholungen) (Das Wort »Kad« ist ein
Wort aus dem Yoribd, der Rest des Liedes ist aus dem Brasilianischen Portugiesischen).

261 Xangd lehrt den Menschen, Feuer fiir das Kochen zu machen.
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verbrannten und zu Kohle wurden. Von nun an — so die Legende — be-
kamen die Gétter gekochtes, warmes Essen, das sie sehr mochten und
es deshalb auch den Menschen erlaubten.

Xang6 Aird, der immer weif§ trigt, ging eines Tages im My-
thos »Xangd ¢é condenado por Oxald a comer como os escravos?®
(ebd.:279f) in Oxalds Gebiete, um mit ihm zu einem Fest zu gehen.
Sein Vater war bereits alt und langsam, so dass Xang ihn auf seinen
Schultern trug. Als sie ans Ziel kamen, sahen sie den groflen Stein-
bruch von Xangd sowie seine Frau lansa, die dort oben gerade sein
Lieblingsessen (sein Amald aus Okraschoten, Palmél und getrockneten
Krabben) kochte. Und Xang6 amiisierte sich, was Oxald sehr erziirnte.
Da lief} Xangb frisches Wasser und saubere Textilien bringen, um ihn
waschen und sauber und froh werden zu lassen. Er widerum nahm
die Entschuldigungen an und labte sich an den guten Speisen, den
leckeren Schnecken und der guten SiifSkartoffel. Doch legte Oxald ihm
dennoch eine ewige Bestrafung auf, so dass er nie wieder aus edlem
Porzellan essen werde, sondern wie die Sklavinnen und Sklaven immer
aus Holzschiisseln (ebd.:280).

Auch im Herd in der Kiiche der Gemeinschaft von Zérra Sagrada lodert das
Feuer, muss gendhrt und erhalten werden, um alle in den Ritualtagen verkds-
tigen zu konnen. Die Yabacé oder der Babage, die Hiiterin bzw. der Hiiter des
Herdfeuers, kocht gemeinsam mit Helfer*innen — in 7éra Sagrada >Sambas
genannt — fiir die Gemeinschaft. Die Kiiche und die Speisen sind in den
afrobrasilianischen Religionen Umbanda und Candomblé bedeutungsvoll,
da jedem Orixd ein besonderes Gericht und bestimmte Zutaten gewidmet
sind (vgl. Pérez 2016). Des Weiteren ist das Zubereiten und Kochen der ge-
meinsamen Mahlzeiten im /¢ Axé Oxum Abalé in den Camarinhas wegen der
gemiitlichen Kommunikation und dem Zugehdorigkeitsgefiihl von zentraler
Bedeutung, wie es in den Worten der religiosen Akteurin Bettina Grote der
Gira Berlin von Terra Sagrada zum Ausdruck kommt:

»Es gebt ja einerseits um die Ernihrung aller Anwesenden dort Arbeitenden und
es geht auch um das Erwerben von Wissen und die Zubereitung der rituellen
Speisen, die als Oferendas [religiose Gaben, Anm. ISAS] fiir die Entitiitengruppen
oder Orixds gegeben werden. Das ist auch ein weites Feld, das der guten Nahrung
zum richtigen Zeitpunkt, am richtigen Ort. Die Yabassé hiitet einen Raum, die

262 Xangd wird von Oxald verurteilt, wie die Sklaven zu essen



246

Ogum | Sakrale Globalisierung

Kiiche [....]. Dort gibr es einen Ofen, dort gibt es ein Feuer, dort gibt es Arbeiten,
gibt es Gemiise herzurichten, gibt es Fleisch zu braten. Ich glaube, der Wechsel
zwischen Ritual und praktischer Arbeit hat sie in den Camarinbas eine wichtige
Funktion. Die Wirme des Herdfeuers kann dazu beitragen, einen schiitzenden
Raum herzustellen.

Dann gibt es Arbeiten zum Beispiel in der Kiiche, die das Feuer und die
Erde verbinden. Andere arbeiten im Garten, stapeln Holz und so, immer ganz
bodenstindige Arbeiten fiir die Menschen — und da har die Yabassé, glaube ich,
auch diese Funktion, diesen Raum der Kiiche mit zu hiiten und fiir die Filhos,
die da arbeiten, bietet sie einen sicheren Raum, einen Schutzraum. [...]

Und vielleicht ist das Herdfeuer in der Kiiche etwas, das so ein bisschen auch
ein Zuhause bietet und etwas Wirme.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-
Santo der Gira Berlin von Térra Sagrada, Berlin, 24.3.2016)

Bis auf die Oferendas, die rituellen Gaben an die spirituellen Entitdten und

die Orixds, werden in der Regel und bis auf wenige Ausnahmen — wie zu ei-

ner August-Camarinha von Isaias Costa und eine Feijoada, das brasilianische
Nationalgericht mit schwarzen Bohnen und Fleisch, zu einer Prezo Velho Gira
2014 von mir in Berlin — keine brasilianischen Gerichte oder die \Comida de
Santo@® fiir die religiésen Akteur*innen gekocht.

4.3.2.1 Ossaim [ Heilung

»Es ist ein Weg, sich einen Raum zu schaffen aufSerhalb dieser stressigen und
gewaltbereiten Welt, wo man nichts machen kann. Das ist einerseits ein eskapisti-
scher Rawm des Friedens, des flows, ein extrem angenehmes und berauschtes Gefiibl
kann dabei entstehen. Der spirituelle Lehrer Karl Rens hat gesagt, dass Heilung im
Grunde genommen Besoffen-Sein ist. Man kann auch abends in die Kneipe gehen
und sich betrinken, das ist wie Yoga.« (Christina Ziick, Gistin der Gira Berlin
von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 30.6.2017)

Dass Heil und Heilung eng mit Religionen und ihrer Historie verbunden sind,
ist kein Alleinstellungsmerkmal der Umbanda, sondern fiir viele Religionen

selbstverstindlich (vgl. Murken 2009:169). Krankheiten werden in den unter-

schiedlichsten Religionen und spirituellen Traditionen als Ausdruck eines ge-
storten Gleichgewichts zwischen dem Menschen und dem Kosmos verstanden
und eine Gesundung wird infolgedessen tiber eine Wiederherstellung des Flus-
ses der Lebensenergie erreicht. Auch gelten diejenigen Menschen, die Heilung

263 Essen im Heiligen
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Abb. 24 Festhalten, Serie Sprechende Hande, 2011,
Inga Scharf da Silva, Ol auf Leinwand, 30x30cm

erfahren haben, als fihig, »Heilung im umfassenden Sinne, geistig, psychisch
und physisch zu vermitteln« (ebd.), also in die Gemeinschaft zuriick zu geben.

»WNachdem ich so viele Schmerzen und verriickte Gefiible hatte und dann doch eine
Diagnose fiir eine Krankbeit erhielt, hat mich das erst einmal erleichters, weil ich
wusste, womit ich es aufnehmen musste. Und ich habe es bis jetzt wundersamerweise
iiberlebt, obwohl mir gar nicht viel Raum gegeben wurde. Der Tod saf§so lange neben
mir in der U-Bahn herum und hat mich umarms.

Ich habe gemalt, habe die Augen geschlossen und niemandem mehr zugehort,
sondern nur noch mir selbst. Und ich habe mich bewegt, ganz langsam und sehr
entschlossen und eigensinnig. Schnell ging es gar nicht. Manchmal blieb ich wegen
des neunmonatigen starken Schwindels stehen und wollte mich irgendwo festhalten,
es gab aber nichts zum Festhalten. Dann fing ich an, Lieder fiir die Entititen und
die Orixds zu singen, um meine Angst zu iiberwinden. So dffnete sich der Raum fiir
mich wieder nach und nach.« (Ethnographische Vignette anhand einer Feldnotiz,
184S, 4.5.2013)
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Eine Krankheit bzw. psychologische oder psychosomatische Probleme sind oft

der Anlass, sich in eine afrobrasilianische Religion einweihen zu lassen. Die

psychischen Stérungen oder Krisen eines Menschen werden von der Umbanda

nicht als Stigma oder Problem angesehen, sondern als Fahigkeit, aufgrund

ihrer oder seiner Sensibilitit mehr wahrzunehmen als andere Menschen. Ex-
emplarisch fand dieser Umstand von Krise und Krankheit Ausdruck in einem

Interview mit der religiosen Akteurin Maira Dillinger/anonymisiert der Gira

Berlin des /¢ Axé Oxum Abalo:

»lch kam zur Umbanda durch eine Krise bzw. Krankheit. Ich war vorher
mit anderen Traditionen vertraut, wie dem Buddhismus und Advaita Vedan-
ta, die aber mebr auf der kognitiven Ebene fungiert haben. Umbanda war
dementsprechend eine Offnung in eine spirituelle Dimension fiir mich, fiir
die ich ohne diese Krise vorher mit meinem rationalen Denken nicht offen
gewesen wiire. Auch hat es geholfen, dass es in der Umbanda mebr um konkrete
Heilung geht als den Weg zur Erleuchtung zu gelangen. [...] Das einzige, was
ich weifS, ist, dass es mir einen Rahmen gegeben hat, in dem ich das Gefiibl
hatte, aufgehoben und verstanden zu sein.« (Maira Dillinger/anonymisiert,
Abid der Gira Berlin von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Berlin, 24.7.2014)

Die Suche nach Heilung in einer Welt des sich verloren und nicht verstanden
Fiihlens vollzieht sich im /6 Axé Oxum Abalé sowohl auf kérperlicher wie auf
seelischer Ebene und zeigt sich auch in der Entwicklung einer eigenen Sprache
fur die jeweils eigene Wahrnehmungswelt (vgl. Granado im Interview mit

Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 15.8.2012).

»Das Gerufensein durch Krankheit oder Schicksal gehirt zu diesen initiatori-
schen Grundsprachen in allen Traditionen. Und das griindet sich wobl auf der
Grundidee, dass Gesundheit, Woblstand im Sinne von gut genibrt sein und
Gliick etwas ist, dass nicht nur auf das menschliche Sein reduziert ist, sondern es
bedarf der lebendigen Wahrnehmung, Kommunikation und Anbindung an den
»Ort«, den Raum, die Natur, die Steine, Sterne, Fliisse, die Tiere und Pflanzen.
Das Hiiten des lebendigen Gebens und Nehmens von diesem erweiterten Raum
ist Grundlage fiir Gesundbeit.

Eine Krankbeit, die sich in einem Menschen dufSert, kann so gesehen darauf’
hinweisen, dass das Gleichgewicht zwischen Mensch und Raum fehlr und dass
es eine Arbeit, bzw. Zuwendung zu den Raum(Natur)Kriften braucht, damir
»Gesundheir« im grifSeren Sinn entstehen kann. Diese Hinwendung kann — in
unserem Fall— ein initiatorischer Weg im Candomble oder der Umbanda sein. «
(Astrid Habiba Kreszmeier als Mdae Habiba im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Skype Stein AR — Berlin, 5.11.2014)
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Oder, in den Worten von Mircea Eliade:

»ODb Psychopathen oder nicht, auf jeden Fall miissen die kiinftigen Scha-
manen bestimmte Initiationsproben bestehen und eine — zuweilen sehr
komplexe — Unterweisung empfangen. Nur diese doppelte Initiation durch
Ekstase und Uberlieferung verwandelt den Kandidaten aus einem etwaigen
Neurotiker in einen von der Gesellschaft anerkannten Schamanen.« (Mircea

Eliade 1994:23)

Wie Mircea Eliade es im Weg der Schaman*innen zu der eigentlichen Be-
rufung schreibt (vgl. Eliade 2012:2,43), gehen viele religiose Akteur*innen
durch einen Prozess einer Krise im Sinne eines geistigen Ungleichgewichts
oder einer »heiligen Krankheit«. Sie erleben einen rituellen Tod und einer
darauffolgenden Wiedergeburt in der Initiation (ebd.:43). Dieser Prozess
lauft in der Umbanda meist tiber die Krifte der Pombagiras und Exs als
»Schatten«, wie es Mae Habiba de Oxum ausfiihrt:

»Wenn wir uns dem Leben in einem Ritual oder einer Feier zuwenden, ist einer
der ersten Schritte die Wiirdigung dieses Dunklen, aus dem das Leben geboren ist.
Das ist eine Art merkurisches Prinzip, das die Tiir zur néichsten Dimension dffnet.
[...] Das zweite grofe Feld ist, wie in allen kultisch-heilerischen Traditionen,
das kurative Ritual. Die dunklen Krifte iibernehmen in dieser Lebensmagie die
Rolle der Tiirffner fiir das, was sich neu gebiert. In der Heilmagie sind sie die
schiitzenden Kriifte, die unsere Reisen in die Dunkelbeit oder in unsere inneren
Schatten absichern, damit wir wieder in eine Balance zuriickfinden. |[...] Da-
mit ich bei der Riickkehr in mein Alltagsleben wieder in eine adiiquate Mitte
komme, halten die Schattenkrifie als Gegenpole zu dem erweiterten Liebesraum
das Gleichgewicht. Damit gelten sie in der Heilungsarbeit als gesunde Polarisati-
onskrifte. Sie bringen die Dinge wieder ins Lot.« (Astrid Kreszmeier, interviewt
und zitiert durch Farah Lenser 2014:49)

In seiner 1996 an der Universitit Hamburg verfassten (unversffentlichten)
Magisterarbeit tiber die Vorstellung von Zufall und Schicksal in der Um-
banda, die auf einer Feldforschung von Januar bis April 1995 in Rio de
Janeiro basiert, hat Peter Zottl den Begriff des Schicksals als eine Kategorie
des Wunsches nach Kontrolle {iber das eigene Leben herauskristallisiert (vgl.
Zottl 1996:14).

»Geht man von der Vorstellung aus, dafl das Streben nach Kontrolle iiber
das eigene Leben allen Menschen gemein ist, wird klar, daff niemand auf die
Dauer wichtige Bereiche seines Lebens dem Zufall iiberlassen will. Gerade
dort, wo die dufSeren Verhilenisse tatsdchlich willkiirlich, unsicher und zufillig
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sind, wird der Wunsch besonders stark sein, den Fortgang des eigenen Lebens

dennoch unter Kontrolle zu bringen. Uber Ereignisse, die als »zufillig« klas-
sifiziert werden, kann jedoch keine Kontrolle gewonnen werden. Nur wenn

der Zufall als Erklirung abgelehnt und nach anderen Ursachen geforscht wird,
besteht die Moglichkeit, selbst Einfluf$ auszuiiben. Die Ablehnung des Zufalls

schafft die Méglichkeit, handelnd einzugteifen.« (Peter Zottl 1996:170)

Ubertragen auf Krankheit kann vermutet werden, dass die Annahme von
Schicksal durch eine Erkrankung dieser Bedeutung und Sinn verleihen. Im
interkulturellen Vergleich hat es sich herausgestellt, dass Religionen Men-
schen mit schweren Krankheiten helfen kénnen, diese zum Anlass zu nehmen,
Krankheit Sinn zuzuordnen und sie als Quelle fiir geistige Entwicklung wahr-
zunehmen (vgl. Wiencke 2011). »Medizinische Settings interagieren in der
globalisierten Alltagswelt ihrer Nutzer und lassen lokal neue Bedeutungen im
Hinblick auf Gesund- und Kranksein entstehen [...]« (ebd.:271). Der Orixd
Ossaim, der die heilende Wirkung von Pflanzen und Blittern kennt, kann
an dieser Stelle sinnbildlich fiir Heilung stehen.

Ossaim

Ossaim ist der Orixd, der sich mit der heilenden Wirkung der Blitter,
Pflanzen und Kréuter auskennt und ihrer magischen Heilkraft bedient.
Obwohl die afrikanischen Bruderschaften der >Olossains< mit ihrem
heilkundigen Wissen der Pflanzen und Krauter die Sklaventransporte
nicht iiberlebt hat, wird er in allen 7érreiros in Brasilien und auf Kuba
kultiviert (vgl. Prandi 2001:23). So wird es im Mythos >Ossaim recu-
sa-se a cortar as ervas miraculosas®® (ebd.:152) erzihlt, dass Ossaim
als Sklave von Orunmild erst als grofler Arzt anerkannt wurde (ve
acabou sendo conhecido como o grande médico que é<®*, ebd.), als er
sich weigerte, bestimmte Kriuter zur Heilung von spezifischen Krank-
heiten abzuschneiden. Die Mitglieder von 7Zerra Sagrada bezeichnen
sich in einem Lied fiir Ossaim selbst als »Kinder der Pflanzen«: Agd ¢
Ossaim/Mofe Isaba/Emi omo Lofa/Emi omo Lofe* (Liederbuch Pontos
Cantados des 1é Axé Oxum Abalé, 2018). Dem Ossaim geweihter Tag
ist der Donnerstag, seine Farbe das helle Griin mit Gelb. GegriifSt wird
er mit »Ewé 6!« (Oh, meine Blitter! Bewahre sie auf!) oder Variationen

264 Ossaim weigert sich, die Wunder vollbringenden Kriuter abzuschneiden.
265 und wurde als grofler Arzt, der er ist, anerkannt.
266 Ich bitte um Erlaubnis, Ossaim/Ich bin ein Kind der Blitter.
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davon wie »Eu 4ssal«. Der Orix4 und die ihm Geweihten zeichnen sich
durch ein ausgeglichenes und vorurteilsfreies Wesen aus (vgl. Verger
2013[1957]:124). »E o arquétipo dos individuos cuja extraordindria
reserva de energia criadora e resisténcia passiva ajuda-os a atingir os
objetivos que fixaram«**’ (ebd.).

Auch der Mythos»Ossaim d4 uma folha para cada orixd« (ebd.:153f.)
handelt von seiner Weisheit und seinen Kenntnissen. Als Sohn von
Nani und Bruder von Oxumaré, Eud und Obaluaié war er allseits
bekannt fiir sein Wissen um die pflanzliche Heilkraft, so dass die ande-
ren Orixds ihn wegen jeglicher Krankheit oder Gebrechen aufsuchten
und ihm ihre Opfergaben anboten. Doch eines Tages forderte Xango
ein, dass auch die anderen Orixds am Heilwissen und »Geschenk der
Heilung« (»o dom da curac, ebd.:153) von Ossaim teilhaben sollten.
Ossaim aber verwehrte es ihm. Xangd befahl darauthin Jansa, dass sie
alles Blattwerk mit jhrem Wind in Xangos Palast wehen solle, doch
Ossaim wiederum befahl ihnen, in ihre Wilder zuriickzukehren. Und
die Blitter gehorchten Ossaim. Einige, die im Palast verblieben, ver-
loren hingegen ihre Heilkraft, ihr Axé. Und da Xangd gerecht war,
erkannte er den Sieg Ossaims an und sprach den Blittern die alleinige
Zugehorigkeit zu ihm zu. Doch Ossaim gab jedem Orix eine Pflan-
ze. »Ossaim, contudo, deu uma folha para cada orixd, deu uma eué
para cada um deles. Cada folha com seus axés e seus ofds, que sao as
cantigas de encantamento, sem as quais as folhas ndo funcionam.«**
(ebd.:154). Die tiefsten Geheimnisse aber blieben bei ihm. »Ossaim
nio conta seus segredos para ninguém, Ossaim nem mesmo fala.«*”
Die anderen Orixds danken es ihm und veehren ihn, wenn sie seine
Pflanzen verwenden (ebd.).

Ossaim wird auch mit einem Vogel identifiziert, wie es in der Le-
gende >Ossaim imita um pdssaro e casa com a filha do rei®”® (ebd.:156)
erzdhlt wird, in dem er um die Heirat mit einer Kénigstochter wirbt.
Thr Vater hatte die Herausforderung herausgegeben, dass der kiinftige
Gemahl die Namen seiner drei Tochter erraten solle und so verwan-

267 In ihm zeigt sich der Archetyp von Individuen, deren auflergewshnliche Reserve an
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kreativer Energie und passivem Widerstand ihnen hilft, ihre gesetzten Ziele zu errei-

chen.

268 Ossaim gab jedoch jedem Orixd ein Blatt, gab jedem von ihnen ein Eué. Jedes Blatt
mit seinem Ax¢é und seinen Ofés, welches die Lieder der Verzauberung sind, ohne die

die Blitter nicht funktionieren

269 Ossaim verrit niemandem seine Geheimnisse, Ossaim spricht nicht einmal.
270 Ossaim ahmt einen Vogel nach und heiratet die Kénigstochter
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delte Ossaim sich in einen Vogel und erfuhr im Spiel mit ihnen ihre
Namen und heiratete die dlteste Tochter. »Quando as trés princesinhas
safram para brincar, foram surpreendidas por um canto que vinha

daquela 4rvore. Era o canto de pdssaro irresistivel, de um passarinho
das matas de Ossaim«*’*. (ebd.).

Pflanzen werden im /¢ Axé Oxum Abalé nicht wie in Brasilien (vgl. Verger
1995) wegen ihrer innewohnenden Heilkraft verwendet, sondern primir ener-
getisch. Die religiése Akteurin Frida Merlin/anonymisiert der Gira Graz von
Térra Sagrada fihre dazu aus:

»Im Bezug auf Heilung auf der Pflanzenebene gibt es im brasilianischen Alltag
viel grofSeres Wissen aus der Not heraus. [iiberlegt] Das ist fiir uns wieder etwas
Neues, sich mit dem Pflanzenwissen auseinanderzusetzen. Da gibt es viel mehr zu
entdecken. Es wiirde wahrscheinlich bedeuten, dass wir uns mit unserem eigenen
Wissen hierzulande auseinandersetzen miissten, unsrige Pflanzen kennen miissten.
Denn es wiirde keinen Sinn machen, die Pflanzen aus Brasilien hier anzupflanzen.

Pai Buby hat ja viel Rosmarin — »Alecrim« — in seiner Umbanda eingesetzt,
das ist wohl ein Kraut fiir die High Society [lacht]!

Also in unseren Giras werden die Pflanzen eher energetisch genutzt, ibre Aus-
strablung wird genutzt, nicht die innewohnende Heilkraft. Z. B. sind Pflanzen
Siir Ableitungen wichtig, aber da nehmen wir andere Pflanzen als in Brasilien.«
(Frida Merlin/anonymisiert, Iya Ebomin der Gira Graz von Terra Sagrada, im
Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.2016)

Ich méchte hier noch einmal betonen, dass diese umbandistische Religions-
ausiibung im mitteleuropidischen Europa als ein sich stindig verinderndes
religioses Feld anzusehen ist, das einerseits {iber ein grofies, aus Brasilien im-
portiertes Wissen verfiigt, das nach ihrem Glaubenssystem {iber eine jenseitige
Welt Aruanda gespeist wird, aber auch aktiv und intellektuell konstruiert
wird. Ich meine mit Konstruktion nicht, wie es hiufig dargestellt wird, dass
etwas »zusammengebastelt« wird (vgl. Hervieu-Léger 2004). Kulturreligiose
Konstruktionen sind fiir mich eher Bewegungen und Entwicklungen, die ein
Herautholen von verborgenem Wissen beférdern.

271 Als die drei kleinen Prinzessinnen zum Spielen gingen, wurden sie von einem Gesang
iiberrascht, der von diesem Baum kam. Es war das Lied eines unwiderstehlichen Vo-
gels, eines Vogelchens der Wilder von Ossaim.
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»Die priigendste Erfabrung dieses rituellen Riickzugs der Camarinba war fiir mich —
und ich spiire noch das Nachebben auf kirperlicher und geistiger Ebene in mir — war
der Gang zu Nand, der Quelle, die mich ganz neue Aspekte iiber sie gelebhrt hat. In
der Reihe stehend dachte ich noch dariiber nach, wie ich mich ibr nihern konne — »Ist
das kalte Wasser nicht zu kalt bei den herannahenden Wolken am Himmel? Rutsche
ich aus auf dem schlammigen Untergrund, der so gut zu ihr passt’« — und gab mir
gleichzeitig Miihe, moglichst nichts zu denken und einfach weiter mitzusingen. Diese
vielen aneinandergereibten und in den Wald getragenen Worte zu finden, die die Ge-
meinschaft so kraftvoll und gleichzeitig harmonisch zu singen vermochte, wéihrend ich
manchmal nur die Lippen mitbewegte, um die Silben zu lernen, die mir noch feblten.

Als ich dann dort war, wollte ich gar nicht mebr weg, so viel Klarbeit, Leichtig-
keit und sprudelndes Leben kam mir durch dieses plitschernde Wasser entgegen. In
den letzten Monaten war das einzige, das meine Momente der Angst vor dem Tod
etwas ausgleichen konnte, das Lied an Nand »Nana bulaié/Lobd/E Nanaié«. Ich
sang es immer, sobald ich wieder den Atem und die Kraft dafiir fand. Zu singen ist
ein Moment des Sich-selbst-Spiirens und des Atmens, also des Lebens. Auch auf den
StrafSen Berlins und in den vollgestopfien U-Bahnen ist mir das Lied immer wieder
im Kopf erschienen.

Es war fiir mich die ganze Zeit wie das Herausgraben aus den versunkenen Tiefen
des Wassers, aus dem Schlamm und Urgrund der Seele der Welt. Nand ist Wasser
und fiir mich im Gegensatz zu Oxum und lemanjd sehr schwer, alt, bewabrend
und versteckt, da sie zwar den Ursprung bildet, aber nicht fiir alle sichtbar ist.«
(Ethnographische Vignette anhand einer Feldnotiz, ISdS, August 2011, Camarinba,
Stein/Appenzell/Schweiz)

4.3.2.2 Obd | Religion und Feminismus

»Am Strand sah ich Votivgaben aufgereiht, bunte Kerzen und
weille Kérbe. Amparo sagte mir, das seien Gaben fiir Yemanj4,
die Gottin der Gewisser.””? Sie stieg aus dem Wagen, trat an-
dichtig an die Wasserkante und blieb ein Weilchen schweigend
dort stehen. Ich fragte sie, ob sie an Yemanjd glaube. Sie fragte
wiitend zuriick, wie ich das denken kénne. Dann fiigte sie hinzu:
»Meine Grofimutter brachte mich hierher an den Strand und rief
die Gottin an, damit ich schén und gut und gliicklich gedeihe.
Wer war doch gleich euer Philosoph, der von schwarzen Katzen
und Korallenamuletten sprach und gesagt hat: »Es ist nicht wahr,

272 Temanjd ist in Brasilien als Meeresgottin des salzigen Wassers bekannt. Es gibt andere
Wasser-Orixds wie Nana, Eud, Oxum, Ob4, Logum-Edé.
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aber ich glaube daran?« Guy, ich sage eben: Ich glaube nicht daran,
aber es ist wahr.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:196)

Dieses Zitat aus Umberto Ecos Roman »Das Foucaultsche Pendel« driickt
deutlich das ambivalente Verhiltnis von Religion, Geschlecht und sozialer
Teilhabe aus, das dem Motiv der weiblichen Hingabe an die Umbanda durch

den ganzen Roman zugrunde liegt.”?

In ihrem Buch »City of Women«< von 1947 beschrieb Ruth Landes
(1908-1991), welche als Schiilerin von Franz Boas und Ruth Benedict
1938-1939 Feldforschung in Salvador da Bahia durchgefiihrt hatte, die Macht
der Frauen in den Candomblé-Gemeinschaften in Salvador hinsichtlich ihrer
zentralen Stellung als angesehene Mdes-de-Santo (vgl. Landes 1994[1947],
Cole 1994:VII, XIV).

»For a century and a half there had been a succession of women, the mothers
of the temple, who ministered to all the needs of the people and regularly
entertained the gods in their own flesh. [...]

She had a certain presence, a self-assurance and ambition, tempered ho-
wever by the warm feelings she showed her followers. She loved being the
head priestess, the adviser and herb doctor, and she was always accessible. |...]

These would be the women of Bahia, I thought, and they all would
support the temple, mothering their men and their gods.« (Ruth Landes
1994[1947]:41,175,247)

Salvador wird bis heute JRoma Negra?* in Bezug auf die Bedeutung der
Candomblés in einem traditionellen katholischen Land genannt.

In den brasilianischen Religionen Candomblé und Umbanda ist die Bedeu-
tung von Frauen sowohl historisch als auch zeitgendssisch gesehen herausra-
gend. Sie sind nicht nur durch ihre leitenden Rollen in den religiosen Hiusern
fiir die Glaubigen und auch als Rollenmodell fiir die weibliche Identitdt wichtig,
sondern auch durch ihre Reprisentation der Prisenz der weiblichen Gottheiten
und weiblichen spirituellen Entititen. Andere Forscher*innen vermuten jedoch,
dass es sich beim Candomblé in Bahia nicht um ein Matriarchat handelt, wie
Ruth Landes es romantisiert hat, sondern ihr dazu diente, die sexistischen
Strukturen ihres eigenen Herkunftslands der U.S.A. zu thematisieren (vgl.
Matory 2005:189f.). »In short, Ruth Landes helped to make real in Brazil her

273 Teilergebnisse dieses Kapitels wurden verdffentlicht in Scharf da Silva 2018d (»Ways
and travels of the Sacred Feminine«).
274 Schwarzes Rom
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own subaltern North American vision of a primitive matriarchy« (ebd.:190). So

wurden Frauen nicht bedeutsam durch bestimmte gesellschaftliche Strukturen,
sondern durch ein situatives Wissen in einem historischen Moment. Indem sie

in den Folgejahren nach der Abschaffung der Sklaverei 1888 in Brasilien die

Méglichkeit erhielten, tiber den StrafSenverkauf von Nahrungsmitteln wie ein

(urspriinglich aus Westafrika stammendes Rezept) Acarajé — in Palmél ausge-
backene Bouletten aus gemahlenen und zu einem Teig verarbeiteten Augen-
bohnen, die aufgeschnitten und mit Okraschotenmus (Caruru), Fisch-Nuss-
Piiree mit Dendé-Ol und Kokosmilch (Vatapd), griinen Tomaten, getrockneten

Krabben und scharfer Pfeffersof3e gefiillt werden — wirtschaftliche Kompetenz

zu erhalten, konnten sie sich aus der Sklaverei frei kaufen sowie Grund und

Boden erwerben, um darauf Ende des 19. Jahrhunderts ihre religiése Hiuser
und Gemeinschaften (7Zerreiros) zu errichten und sie in weiblicher Nachfolge zu

vererben, wie es Pierre Fatumbi Verger in dem Artikel »>A Contribuicio Especial

das Mulheres ao Candomblé do Brasil”> aus dem Jahr 1985 beschreibt. Er
betont in dieser Abhandlung die Notwendigkeit ihrer wirtschaftlichen Tétigkeit
wegen ihrer zentralen Stellung in der Familie. Dazu passen die Eigenschaften

der Gottin Ob4, die als Wichterin der Familie und der Kiiche bzw. des Kochens

sowie des Herdfeuers beschrieben wird.

»Uma situagdo andloga se verifica entre as mulheres descendentes de africanos
no Brasil, onde ja nao existem grandes familias formadas & volta de pai poli-
gamo. As criangas vivem com a mie enquanto que o homem vive com cada
mulher alternadamente. Uma tal familia gravitando a volta da mae, nio faz
mais do que consolidar o sentiment de indepenéncia das mulheres. Sio elas
que mandam em casa, ¢ com elas vivem os filhos de pais diferentes. Estas
mulheres sio muito ativas; elas vendem nos mercados e nas ruas alimentos
cozidos, idénticos aos da Africa, tais como acarajés [...].

A influéncia das mulheres no candomblé fazia se sentir mais do que a dos
homens porque elas eram mais numerosas a poder comprar a sua liberdade.«

(Pierre Verger 1992[1985]:1001L.)

[Eine gleichartige Situation gibt es bei Frauen, die Nachkommen von Af-
rikanern in Brasilien waren, wo es keine groffen Familien mehr um einen
polygamen Vater gibt. Die Kinder leben bei der Mutter, wihrend der Mann
abwechselnd bei jeder Frau lebt. Eine solche Familie, die sich um die Mutter
drehy, festigt nicht nur das Gefiihl der Unabhingigkeit der Frau. Sie sind es,
die zu Hause das Sagen haben, und die Kinder verschiedener Vitern leben
mit ihnen. Diese Frauen sind sehr aktiv; sie verkaufen gekochte Nahrungs-

275 Der besondere Beitrag der Frauen zum Candomblé von Brasilien.
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mittel, identisch wie denen in Afrika, auf den Mirkten und auf der StrafSe,
wie Acarajés [...].

Der Einfluss von Frauen im Candomblé war grofSer der von Minnern,
weil es mehr Frauen gab, die sich in die Freiheit kaufen konnten.]

Hubert Fichte, der Pierre Fatumbi Verger wie ich persénlich in Salvador da
Bahia kennengelernt hatte, bezeichnete ihn als den »ungekronten Papst des
Candomblé in Bahia«, der einst Simone de Beauvoir und Jean-Paul Sartre
durch Salvador und die Candomblé-Terreiros gefiihrt hatte (Fichte 1980:172).
Auch im Siidosten des Landes zeigen Statistiken, dass fast 80 % der religiosen
Anfiihrer*innen in den 1980er und 1990er Jahren der Umbanda von Sio Paulo
weiblich sind (vgl. Nogueira Negrao 1996). Da die brasilianische Gesellschaft
patriarchalisch aufgebaut ist, kann die weibliche Macht in den afrobrasiliani-
schen Religionen als eine Form von Widerstand gegen diese patriarchalischen
Strukturen angesehen werden (vgl. Hayes 2017:404). Angeregt durch diese
historische Episode kam ich 2016 auf die Idee, die Finanzierung der fiir das fol-
gende Jahr geplanten gemeinsamen Reise der religiosen Akteur*innen von Zerra
Sagrada aus Berlin nach Bahia durch ein Catering mit brasilianischen rituellen
Gerichten zu erwirtschaften. Fiir diese Kiiche schlug ich den Namen »Saravd« vor,
ein umbandistischer GrufS aus Brasilien (ihnlich wie Salve! oder Griif§ Gott!).

SARAVA

Brasilianisches Catering

Probieren Sie kulinarische Gaumenfreuden aus Brasilien!

Ob kleine Leckerbissen oder traditionelle Speisen,

mit Liebe zubereitet sind Sie Ausdruck von Verbundenheit mit unserer Erde und allem
Leben auf ihr. Die Vielfalt auf dem Teller erinnert an Geschichten verschiedenster Vélker
und deren Verschmelzung im Kochtopf.

Fefjoada, Moqueca, Pao de quejo, Cochinhas, Pasteis de frango, Beijinhos de Coco und mehr
Y. P N

Abb. 25 Flyer fUr die Saravd-Kuche der Gira Berlin
von Terra Sagrada, 2017.

Auch im deutschsprachigen Europa ist der Anteil von Frauen in der Umbanda
bedeutend. So sind 82 % der Mitglieder von Zérra Sagrada in der Stichprobe

meiner statistischen Befragung weiblich und 18 % mannlich.
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= weiblich = mannlich = anderes

Abb. 26 Geschlechterverteilung der religidsen Akteur*innen
im /lé Axé Oxum Abalé. Stichprobe einer statistischen Erhe-
bung auf der Grundlage von standardisierten Fragebégen,
I1SdS, Juni 2018

Der europdische Feminismus in seiner heutigen Form ist aufgrund seiner
historischen Positionierung in der Aufklarung und im Humanismus »as the
secular and rebellious daughters of the Enlightenment« mit einer berechtig-
ten Kritik an religiosem Dogma und klerikaler Autoritit atheistisch etabliert.
»Feminists were raised on rational argumentation and detached self-irony.
The feminist belief system is accordingly civic, not theistic, and is viscerally
opposed to authoritarianism and orthodoxy.« (alle Zitate Braidotti 2008).
Die Tendenz der Umbanda-Gemeinden im mitteleuropdischen Raum, die
Grenzen und Verflechtungen der Umbanda anders zu setzen als in Brasilien”,
hat auch eine feministische Auslegung der Aufgabenbereiche und Positionen in
der Religionspraxis zur Folge. Im Prozess, sich einzelne Aspekte des religiésen
Lebens aus der brasilianischen Matrix auszusuchen und anders zu kombinieren,
werden bewusst neue Strukturen geschaffen. Nach meiner Kenntnis gibt es in
Brasilien in der Regel keine Frauen als Trommlerinnen (aufler bei Dona Zilda,
vgl. Scharf da Silva 2017[2004]:103f.), wohl aber im /¢ Ax¢ Oxum Abalé in
der Schweiz, Osterreich und Deutschland. Anders herum werden bei Zerra
Sagrada auch Minner in die Frauendomine eingelassen, wie z. B. in die rituelle
Kiiche oder im Bereich der Paramentierung (Ekedes). Als sich eine Gruppe aus
spirituellen Akteur*innen von Zérra Sagrada auf einer Reise nach Brasilien im
Mirz 2017 in Cumuruxatiba in Bahia traf, war dies ein Anlass fiir Mie Habiba,
in einem abends unweit des Strandes von ihr intern und im rituellen Rahmen
gefiihrten Gesprichs mit religiosen Akteur*innen am Beispiel der Géttin Obd
kritisch zu reflektieren, inwieweit die mythologische Geschichtserzihlung ma-

276 Vgl. Religiose Felder: Verflechtungen und Grenzziehungen« in diesem Kapitel.
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Abb. 27 Hingabe und Konflikt | Mythologische Szene Obd, 2014,
Inga Scharf da Silva, Ol auf Leinwand, 180 x110cm

chistisch sei. So charakterisieren die miindlich tiberlieferten Erzihlungen der
Flussgottin der wilden Wasser Ob4 diese meist als leidend und ohnmichtig.

Obd. Die mit dem Herzen denkt

Ob4 ist in den Mythen in konfliktreiche Situationen von verletztem
Vertrauen, Eifersucht, Missbrauch, Demiitigung und Scham verwickelt
(vgl. Scharf da Silva 2012a). So wird in der Legende »Obd é possuida
por Ogum¢”’ (vgl. Prandi 2001:314) von Ob4 als kimpferischer Got-
tin erzdhlt, die den tapferen Krieger Ogum zum Kampf herausfordert.
Ogum bereitet sich jedoch durch die Anwendung von Magie auf diese
Auseinandersetzung vor, so dass Obd den Kampf verlieren muss. Als
sie stiirzt, reifSt Ogum ihr die Kleider vom Leib, vergewaltigt sie und
wird auf diese Weise ihr erster Ehemann (ebd.).

Obés geweihter Tag ist der Mittwoch, ihre Farben sind das Kupfer,
das Dunkelbraun und die Korallenfarbe. Sie wird mit »Ob4 Xireél«
gegriifit. Sie ist mutig und unverstanden, treu und besitzergreifend (vgl.

Verger 2013[1957]:187) und von daher hiufig stumm, unflexibel und

277 Obé wird von Ogum vergewaltigt.
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defensiv. Obwohl ihr Antrieb die Liebe ist und sie die Beschiitzerin
der Familie und des Herdfeuers ist, findet sie ihre Erfiillung hiufig
im beruflichen Leben. Thr natiirliches Element ist sowohl das Wasser
als auch die Erde und das Feuer, da sie kimpferisch ist. Entgegen der
anderen Wassergottinnen ist sie nicht nur weiblich, sondern trigt auch
etwas Minnliches in sich. Sie manifestiert sich in unruhigen Wassern
von Fliissen.

Spiter raubte Xangd Obd von Ogum. Die Legende »Obd provoca
a morte do cavalo de Xang6¢”® (vgl. Prandi 2001:316f.) berichtet von
der Hochzeit von Ob4 und Xangb in der Stadt Coss6. Doch Xango
erobert nicht nur gerne Linder, sondern auch Frauen und heiratet
kurz darauf auch lansa und Oxum. Alle drei Frauen kimpfen um die
Liebe von Xangd. Ob4 schenkt ihm ein weifles Pferd, aber er bleibt
lange Zeit mit seiner zweiten Frau Iansa abwesend auf Reisen. Daher
erhilt Obd vom Orakel den Ratschlag, den Schwanz eines Pferdes zu
opfern. Oxum schneidet jedoch nicht nur die Biischel ab, sondern den
ganzen Schwanz des Pferdes, so dass es an seiner Blutung stirbt. Als
Xangd aus dem Krieg zuriickkehrt, sieht er nur die Haarnadel seines
geliebten Pferdes, was ihn dazu bringt, Obd abzuwehren (aber nicht
Oxum) (ebd.).

Der bekannteste Mythos tiber Obd >Ob4 corta a orelha induzida
por Oxum¢” (vgl. Prandi 2001:314fF.) unter dem Povo-de-Santo (den
Glaubigen) erzihlt davon, wie Obd in einem Eifersuchtskonflike mit
Oxum, welche wie sie eine Ehefrau von Xang ist, die Liebe von Xang6
zu erobern versucht und sich nach dem Rat der Rivalin ihr linkes Ohr
abschneidet und in Xang6s Gericht mengt, um ihm zu gefallen. Als
Xangd das abgeschnittene Ohr in seinem Essen bemerkt, ekelt es ihn
an; er wird fiirchterlich wiitend auf beide Frauen und verst6f3t sie. Aus
Verzweiflung verwandeln sich Obd und Oxum in Fliisse, die in wilden
Stromschnellen zusammenfliefSen und damit sowohl die Rivalitit der
beiden Géttinnen als auch ihre innere Verbundenheit symbolisieren
(ebd.). Wenn Ob4 sich in einem Menschen in Trance offenbart, hilt
diese meist aus Scham eine Hand auf ihr linkes Ohr in Erinnerung
an diesen Mythos. Obd vertraut vorbehaltlos auf den Rat ihrer Rivalin
und schimt sich, weil sie durch das missbrauchte Vertrauen von ihrer
Rivalin Oxum gedemiitigt wird. Sie fragt sich, warum gerade sie mit
ihrem Opfer fiir etwas Hoheres — die Liebe zu einem Mann — scheitern

278 ODb4 provoziert den Tod des Pferdes von Xango.
279 ODb4 schneidet sich wegen Oxum ihr Ohr ab.
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musste. Anders als in dem Mythos >Eud transforma-se numa fonte
e sacia a sede dos filhos?® (Prandi 2001:232f.), in der sich Eud aus
freien Stiicken fiir ihre eigenen Kinder opfert, indem sie sich in Wasser
verwandelt, damit diese nicht verdursten, sah Ob4 ihre Niederlage im
Kampf um die Liebe des geliebten Ehemannes nicht voraus. Ob4 und
Oxum tragen beide »dlie grofSe Liebe in sich«, aber Obd gibt diese »Liebe
ohne Interesse ... nicht zielgerichtet, ohne auch was dafiir zu erwarten
einfach im jugendlichen Leichtsinn mit der Liebe, die sie verschenkt. Wo
Oxum schon eher ein bisschen auch schaut, wo sie sie hingibt, und was sie
dafiir wieder bekommt. Das hat die Made mal so erkliirt, den Unterschied. «
(Bazzana im Interview mit Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 14.8.2014).

In anderen Uberlieferungen wird Obd jedoch auch als eine Gestalt der Weis-
heit und der weiblichen spirituellen Kraft dargestellt. Obd ist die Wichterin
der linken Kérperhilfte und kann daher mit dem Herzen denken. Die linke
Seite des Menschen (Osi in der Yortiba-Sprache, vgl. Beniste 2002) war immer
mit der Frau verbunden, da sich auf dieser Seite anatomisch das Herz befindet.
Als eine der groffen Gottinnen wird die Orixd Obd als fyd Agbd®®' begrifit und
steht in direktem Zusammenhang mit den 77 Mi Oxorongd (yorubé: Tyami
Osorongd), den Reprisentant*innen der weibliche Ahnenlinie und den Be-
wahrerinnen allen Wissens, die sich auch in Vogel (Ajé) verwandeln kénnen.
Als ihre Reprisentantin zihlt Ob4 zu den wichtigsten Gottinnen der Ge-
sellschaft der Gelede, die die weibliche Schépfungskraft in grofen, holzernen
Masken zu jahrlich stattfindenen Festen in den westlichen Gebieten der Yoruba
in Nigeria und Benin zum Beginn der Regenzeit reprisentiert. Diese Feste sind
Ausdruck von religiésen Ritualen, Performanz, Gesang und Tanz, in denen die
Masken eine zentrale Rolle spielen. Die Geledes stellen Menschen oder Tiere
dar und werden als »unsere Miitter« bezeichnet und haben wie Frauen die
Macht, tiber Leben und Tod zu entscheiden. »They can bring health, wealth,
and fertility to the land and its people, or they can bring disaster — epidemic,
drought, pestilence« (Drewal/ Thompson Drewal 1990[1983]). Gelede wurde
Ende des 19. Jahrhunderts bis Anfang des 20. Jahrhunderts (ca. 1920-1940)
in Bahia in Brasilien von Maria Julia Figueiredo des »//¢ Iya Naso« im soteiro-
politanischen®* Bezirk »Engenho Velho« praktiziert (vgl. Drewal/ Thompson
Drewal 1990[1983]:xv,71.,152; Martins 2011:80—83; Prandi 2001:22; Verger

280 Eud verwandelt sich in eine Quelle und stillt den Durst ihrer Kinder.
281 Alte Frau
282 Soteiropolitanisch: aus Salvador da Bahia kommend
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1994:26; Verger 1992:5-91), allerdings nicht in Mitteleuropa. Ob4 ist auch
die Wichterin einer Geheimgesellschafts namens Eléko, zu der nur Frauen
zugelassen sind. Das Lied, das Teil des Liederrepertoires des //é Axé Oxum
Abals ist (vgl. Liederbuch Pontos Cantados’™ 2018), bezieht sich auf Obd in
ihrer Verbindung zu Eléko und ihrer kéniglichen Herkuntft.

Guardii da magia ancestal’ »Obd Xiré®>/Obd Xiré/A Guardii/Da Magia
Ancestal/A Guardid/Advogada real«

[Obd Xiré/Obd Xiré/Die Wiichterin/Von der Ahnenmagie/Die Wiichterin/Die
konigliche Stellvertreterin.]

Eine kritische Sichtweise auf klischeehafte Zuschreibungen von Geschlechts-
zugehorigkeit der Orixds vertritt dagegen Mie Habiba de Oxum, indem sie
ausfiihre:

»Die Mythen von Obid, die in ibrem Namen auf ihre eigentliche Royalitiit ver-
weisen, sprechen mebrbeitlich von Demiitigung und Vergewaltigung, sprechen ibr
mainnliche Attribute von Kampf, Kraft und Zorn, Eigensinn, Machtanspruch etc.
zu, die, weil sie eine Frau ist, dort zu Nachteilen, ja sogar Feblern oder Schwiichen
mutieren. Obd steht in diesen Mythen sinnbildlich fiir den Wertewandel und Ge-
sinnungswandel, der dem Minnlichen ausschliefliche Deutungshobeit und Macht
zubilligt. « (Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo des Ilé Axé Oxum Abalé in
einem virtuellen Gesprich mit Inga Scharf da Silva, Stein AR-Berlin, 29.4.2018)

Da in der Uberlieferung der Yoriibd die Orixis als Spiegel der menschlichen
Personlichkeit angesehen werden, sind diese mythologischen Erzihlungen von
Weiblichkeit nicht nur fiir ihre potenziellen theologischen Interpretationen
wichtig, sondern auch, um Rollen und Verhaltensweisen fiir Akteur*innen
in dieser Religion aufzuzeigen. Gerade der Umstand, dass sich sowohl in
Brasilien als auch in Mitteleuropa viele Frauen unter den Mitgliedern als
auch in Fithrungspositionen befinden, ist die nicht wertende Art und Weise
der Beschreibung von Geschlechtszugehorigkeit der Orixds in den Mythen
von Bedeutung (vgl. Hayes 2017:408f.). Jya Habiba zielt auf eine Neuinter-
pretation traditioneller Erziahlungen und Bilder von Ob4 in der miindlichen
Uberlieferung einer Wissensproduktion durch eine feministische Befreiung

283 Gesungene Punkte/Gesinge

284 Beschiitzer in der Ahnenmagie

285 Xiré ist ein ritueller Tanz aller Gottinnen und Gotter des Pantheons der Orixds. In
diesem Lied wird an das Trance-Medium appeliert, zu tanzen.
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von beschimenden und ohnmichtigen Zuschreibungen, wodurch sie Obd in
neuen Erzihlungen und dadurch ausgeldsten strukeurellen Verschiebungen
stattdessen als selbstbewusst und positiv wahrnehmen gedenkt. Im Verstand-
nis der religiosen Akteur*innen sollten Traditionen nicht nur bewahrt, so
Mie Habiba, sondern auch in ihrer Geschichtlichkeit reflektiert und erneu-
ert werden. Dies ist eben jener Moment, den Arjun Appadurai »mythogra-
phies different from the disciplines of myth and ritual of the classical sort«
(2003[1996]:6f.) nennt.

Mae Habiba unterstreicht den Aspeke der geschlechterspezifischen Verin-
derungen der Mythen fiir alle Orixds (seien sie weiblich, minnlich oder jenseits
bipolarer Identitdt) in der Entstehung eines monotheistischen und patriarcha-
lischen Denkens. Durch dieses chauvinistische Geschlechtermodell wurden
die Mythen in ihrer Charakteristik verdndert und die miindlich tiberlieferten
Erzihlungen tiberlagert, die urspriinglich viele Varianten tiber eine konsistente
Grundform und damit ein pluralistisches Denken zulieen. Da das /¢ Ax¢
Oxum Abalé sein Wissen um das Géttliche mehrheitlich phdnomenologisch
tiber ein Korperwissen des Tanzes und der Trance mit aufeinanderfolgenden
Lernschritten bezieht, eréffnen sich nicht nur sprachlich und intellektuell
erzihlende Moglichkeiten zur Neuerzihlung von Mythen. Die religiose Ak-
teurin Bettina Grote der Gira Berlin von 7érra Sagrada verdeutlicht in einem
Interview mit mir diese grundlegende Wichtigkeit des Lernens iiber den Tanz:

»Wichtig ist die Grenze, und darum ist dieser Grundschritt so wichtig, die Grenze
dahin, wo Bewegungen kommen, die zu Inkorporationen fiihren. Wenn sich das
vermischt, ist das ungiinstig und darum ist das Training eines Grundschritts wich-
tig. [...], in dem man sich lange bequem bewegen kann und in dem man nach
Inkorporationen einen sicheren Hafen findet. [...] Und fiir die Inkorporation ist
es forderlich, diese neutrale Grundbewegung zu haben und dann im gegebenen
Moment kommen die Bewegungen der Wesenbeit, die in deinem Korper Platz
nimmt. [...]

Unsere Mae arbeitet mit einer grofSen Bandbreite von natiirlichem Entstehen
von Bewegungen, die auch sehr schon sind. Also vielleicht kann man sagen, dass
unsere Form im Terreiro, also die Form der Orixds in unseren Korpern tanzen zu
lassen, das zu finden, darin liegt auch Freiheit. [...] Sie entstehen in der Trance
und sind ja deutlich erkennbar auch fiir Menschen aus andern Terreiros als Oxum
oder als Xang6 oder als Preto Velho.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-Santo
der Gira Berlin, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016)

Fake ist, so fahrt Mie Habiba mit ihrer Argumentation fort, dass sich Zerra
Sagrada als religiose Gemeinschaft in einem zwei Jahrtausende alten mono-
theistischen Kulturraum bewegt, in dem die dominierenden Religionen einen
Wahrheitsanspruch einfordern. In ihrer Argumentation weist Mie Habiba



I1&8 Axé Oxum Abald 263

auf Jan Assmanns konzeptuelle Schaffung des »Denkens des Einenc« als eines
Offenbarungsgottes hin, der ein ausschlieffendes und repressives Denken ent-
wickelt hat (vgl. Jan Assmann 1993). Sie unterstreicht dies folgendermaf3en:

»Einem revolutiondren und exklusiven und in dem auch zutiefst politischen Mo-
notheismus, der die Existenz von vielen Gotter per se ablehnt, verdringt und
ausloscht und in weiterer Folge auch die Existenz anderer Religion ablehnte
und bekimpfie.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Mie-de-Santo des 11é Axé Oxum
Abald, in einem virtuellen Gespriich mit Inga Scharf da Silva, Stein AR-Berlin,
29.4.2018)

Im Gegensatz dazu findet sie auf der Grundlage der Argumentation von Jan
Assmann einen integrativen und kosmologischen Glauben an eine Einheit
im Candomblé und Umbanda als Grundlage fiir den Ausdruck der vielen
Gottinnen und Gétter der Orixds. In der spirituellen Praxis der afrobrasili-
anischen Religionen ist die Hingabe an die Welt jedoch vielschichtig (ebd.).

Die Lektiire des Buches »Kelch und Schwert« von Riane Eisler bestitigt
Mae Habiba in ihrer Praxis der Anerkennung des Weiblichen in ihren unter-
schiedlichen Erscheinungsformen (lemanjd, Eud, Oxum, Nani, Oxumaré,
Obd). Eisler (2005[1987]) arbeitet auf der Grundlage von archiologischen
Ausgrabungen aus dem Siidosten Europas (besonders auf Kreta) den Begriff
des Partnerschaftsmodells und der Dominator-Kultur fiir einen konfliktrei-
chen Umgang zwischen Patriarchat und Matriarchat in der sozialen Organisa-
tion antiker Kulturen heraus. So, erklirt Mie Habiba, wurde ihr Lebenspartner
Hans-Peter (Cito genannt) spiter von ihr zum Pai-de-Santo ernannt, doch
steht es allen frei, ihn entweder als Alabé oder als Pai-de-Santo anzureden.
Zentral ist und bleibt die Mie-de-Santo.

In Brasilien ermichtigt die Umbanda viele Frauen, sich ein positiveres
Selbstbild in einer chauvinistischen Gesellschaft zu kreieren, indem sie auf ihre
eigenen spirituellen Begleiter hort: »Learning to receive and work with the
spirits as an Umbanda medium or Candomblé iniciate usually is the first step
in a process that transforms the afflicted women into a healer able to draw on
her own spiritual guides to help others similarly afflicted« (Hayes 2017:411).
Diese Beobachtung kann ich durch meine involvierte Feldforschung auch fiir
die Mitglieder von 7érra Sagrada bestitigen. So erzihlte mir eine spirituelle
Akteurin der Gira Graz von Terra Sagrada (Gundula Hoffmann/anonymisiert,
Graz, 11.5.2016) in einem {iber fiinf Stunden dauernden Gesprich von ihrem
rlangsamen Weg weg vom Kinderkriegen, Haushalt und Mann«. Aufgewachsen
in einer fiir die osterreichische Steiermark atypischen atheistischen Familie hat
sie einen katholischen Mann geheiratet und mit ihm vier Kinder bekommen.
Aus einem Wunsch heraus, fiir sich selbst ein Zugehérigkeitsgefiihl gegentiber
ihrem Mann und in der katholischen Umgebung eine geistige Heimat zu fin-
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den, hat sie sich mit 41 Jahren taufen lassen. Sie fiihlte sich aber dennoch als
Mensch nicht angenommen. »Ich brauche es nicht, dass ich als backende Mutter
geschitzt werde. Ich stelle mich denen nicht zur Verfiigung. «. Sie blieb weiter auf
der Suche nach einer religiosen Gemeinschaft, die ihr die Moglichkeit geben
wiirde, ihr »inneres Wesen« und eine Anerkennung als Frau zu finden »ohne
in der AufSenrolle zu sein«. Thre Zugehorigkeit zu Terra Sagrada bezeichnet sie
als »Selbstbefreiung aus den umgebenden Machtstrukturen«. Allein, sich in der
groflen gemeinsamen Familienwohnung einen eigenen Platz fiir ihre individu-
ellen Rituale zu erkimpfen, ist fiir sie ein langer Weg gewesen. »Dass es allein
so etwas gibt, einen Freiraum, das ist [fiir das soziale Umfeld, Anm. ISdS] schon
bedrohlich«. Auch der Naturbezug in der Umbanda, ebenso wie die Rituale
mit Bewegung, Trommelmusik und Lebendigkeit, sind ihr sehr wichtig und
haben ihr in der katholischen Kirche gefehlt. »/n der Umbanda wird die Natur
gefeiert. [...] Laut sein diirfen! Lustig sein diirfen! Strablende Gesichter! Schau
doch mal in die Kirche, da siehst Du nie strahlende Gesichter.« (alle Zitate ebd.).

4.3.2.3 Die Gemeinschaft als spirituelle Familie

In der Umbanda gibt es sowohl fiir die Welt der Menschen, als auch fiir
die Welt der spirituellen Entitdten familidre Begrifflichkeiten. Die Bezeich-
nungen Mae-de-Santo, Filha-de-Santo bzw. Filho-de-Santo, die im religiosen
Kontext einen Bezug zum Heiligen (bras.: de Santo) autbauen, werden in der
Alltagssprache der Gemeinschaft abgekiirzt zu Mde (Mutter), Filha (Tochter)
oder Irma (Schwester), was in der Verwendung nicht nur eine Abkiirzung ist,
sondern auch sinngemif3 als eine Art von Familienbezeichnung zwischen einer
spirituellen Mutterfigur und ihren Kindern verstanden wird, wie der folgende
Ausschnitt aus einem qualitativen Interview mit einer religiésen Akteurin aus
Graz von Térra Sagrada illustriert:

»lch empfinde sie als die Mutter des Ganzen, weil sie fiir uns die Umbanda hier-
hergebracht hat. Sie ist kein Guru, nicht heilig, sondern einfach eine zentrale guze
Mutterfigur all dieser spirituellen Kinder.« (Gundula Hoffmann/anonymisiert im
Gespriich mit Inga Scharf da Silva, Graz, 11.5.2016)

So rief im Mai 2014 eine religiose Akteurin im versammelten Raum im
Rosenhof der Mie-de-Santo Habiba ein fréhliches »Alles Gute zum Mutter-
tagl« zu, worauthin alle im Raum lachten. Diese personliche und gefiihlte
verwandtschaftliche Nihe wird noch dadurch unterstrichen, dass alle Mies-
und Pais-de-Santo mit dem Vornamen und niemals mit dem Nachnamen
angesprochen werden. Es handelt sich nicht um eine Blutsverwandtschaft,
sondern eine gefiihlte spirituelle Verwandtschaft (vgl. Hilgers im Gesprich
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mit Scharf da Silva, Berlin, 14./16.2.2018). Vor allem ist das fiir den bra-
silianischen Kontext aufschlussreich, da in einer sich vorwiegend duzenden
Gesellschaft hiufig die eigene Mutter gesiezt wird. Chirly dos Santos Stubbe
und Hannes Stubbe betonen die von Frauen regierte Welt in den afrobrasi-
lianischen Religionen:

»Die Stellung der »Mutter« ist hierbei von grofer Bedeutung. Entsprechend
der unsicheren Situation der Afro-Frauen in der Sklavenzeit, die allein mit
ihren Kindern iiberleben mufSten, was heute immer noch als alleinerziehende
Miitter der Fall ist, haben sie hier ebenfalls die Verantwortung fiir ihre spi-
rituellen Kinder. Sie miissen Charisma und Lebenskraft besitzen, die ihnen
durch die Orixds vermittelt wird, um ihren Kindern diese weiter zu geben.
Die Stellung der spirituellen Mutter besteht ebenfalls darin ihre Kinder ge-
gen Niederlagen und Schicksalsschlige zu verteidigen, die spirituelle Familie
zusammenzuhalten und die, in der Regel knappen, materiellen Giiter unter
den Bediirftigen innerhalb der religisen Gemeinde aufzuteilen. Die Rolle
des »Vaters« in diesen religidsen Familien ist in der Regel schwicher, die af-
robrasilianischen religiosen Gemeinden bilden eine vorwiegend von Frauen

regierte Welt.« (Chirly dos Santos-Stubbe/Hannes Stubbe 2014:395)

Auch im Alltag ist es in Brasilien bis zum heutigen Tag tiblich, jemanden
im Gesprich — durchaus unbekannte Menschen — als »minba filha« (mei-
ne Tochter) oder »meu filho« (mein Sohn) zu bezeichnen, um Distanz zu
tiberwinden und schnell soziale Nihe zu erzeugen. Frantz Fanon deutet die
Benennung anderer als Familienmitglieder als eine Handlung, die durch die
Kolonisator*innen gedchtet wurde:

»Die kolonialistische Bourgeoisie hatte dem Kolonisierten die Idee einer Ge-
sellschaft von Individuen eingehimmert, wo jeder sich in seiner Subjektivitit
einschlieflt, wo der Reichtum ein Reichtum des Geistes ist. [...] Der Bruder,
die Schwester, der Genosse sind Worter, die bei der kolonialistischen Bour-
geoisie verpont sind, weil fiir sie mein Bruder meine Brieftasche und mein
Genosse mein Geschiftstrick ist.« (Frantz Fanon 1981[1961]:39)

Auch die spirituelle Welt bildet eine Art von Familie mit verschiedenen Ge-
nerationen, von den weisen GrofSeltern (den Pretas Velpas und Pretos Velhos),
tiber Miitter (Mae Lucia, V6 oder Mae Maria u.a.), Viter (Pai Joaquim, Pai
Antdnio, Pai Benedito u.a.) bis zu den Kindern (Criangas), einer eigenen
Gruppe an spirituellen Entitdten. Aus der fragmentierten Gesellschaft der
Kolonialzeit in Brasilien, wo vor allem Familien auseinandergerissen und
verwandtschaftliche Strukturen zerstdrt wurden — sowohl auf der Sklavensei-
te, als auch auf der Grof§grundbesitzerseite (da die Portugiesen meist ohne
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Frauen ins Neue Land aufbrachen, vgl. Freyre 1990[1933]) — werden auf
der spirituellen Ebene alle als eine Art Ersatz fiir eine kollektive Identitit
zu einer grofen Familie wiedervereint. Im deutschsprachigen Europa wer-
den diese Begrifflichkeiten eher als Ausdruck von Gemeinschaft und damit
verkniipfter Konvivialitit durch die Griindung eines biirgerlichen Vereins
inmitten einer spitmodernen, fragmentierten Welt verwendet, als eine be-
wusste Ablehnung von kolonialen Strukturen zu verdeutlichen. Dies wird
unterstrichen durch den Umstand, dass die meisten religiésen Akteur*in-
nen des [l¢ Axé Oxum Abalé im Alltag den Begrift 7erra Sagrada dem der
yorubasprachigen Bezeichnung vorziechen, da dies den Gemeinschaftsaspekt
betont. Er ist den meisten zumeist deutschsprachigen Mitgliedern auch zu-
ginglicher als der yorubanische Begriff. Da diese familienbezogenen Termini
aber durchgingig auf Brasilianischem Portugiesisch verwendet werden und
niemals in ihrer deutschen Ubersetzung, lidt dies zum Uberlegen nach ihren
Urspriingen in Brasilien ein.

4.3.3 Mobilisierung von religiésem Wissen
Der Weg, sich auf eine Initiation?® in eine afrobrasilianische Religion und
einen anschlieffenden zeitlich nicht begrenzten Einweihungs- und Lebensweg
einzulassen, ist durch eine bewusste Entscheidung markiert. Die Griinde und
Motivationen, die dazu fiihren, sind vielfiltig und sollen im Folgenden ansatz-
weise beschrieben werden. Da die Gemeinschaft von Zérraz Sagrada ihren spiri-
tuellen Weg nicht direkt bewirbt, nahern sich die Interessent*innen zuerst tiber
Recherchen im Internet oder iiber Mundpropaganda. Meiner Beobachtung
zufolge fiihren hauptsichlich vier Wege zur 7érra Sagrada: ein Kennenlernen
und sich Annihern {tiber eine Ausbildung bei »Nature8Healing, »Walkout
(Schweiz), >Systemische Prozessgestaltung: (Berlin) oder andere Anbieter in
weiteren Stddten zu Naturtherapeut*innen, eine Krankheit und der Wunsch
nach Heilung, eine allgemeine Suche nach einer alternativen Religiositit bzw.
Spiritualitit und das Wiederfinden einer bereits aus dem brasilianischen Mut-
terland praktizierten Umbanda. So verdeutlicht die religiose Akteurin Frida
Merlin/anonymisiert der Gira Graz von Térra Sagrada ihre Sympathie fiir
eine alternative Religion, die ihr in einer durchstrukturierten und Sicherheit
vermittelnden Welt eines von Arzt*innen und Psycholog*innen abgesteckten
Selbst die wertvolle Erfahrung von etwas nicht Erkldrbaren, Verzauberten
und Sinnhaften schenkt:

286 Vgl. zum Ritual der Initiation das Unterkapitel »"Mediumistische Entwicklungc im
sechsten Kapitel iiber Wahrnehmung,.
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»Der ausschlaggebende Moment, dass ich immer bei lerra Sagrada blieb, war
meine erste Begegnung mit der Cabocla von Habiba, Oxitaya. Es war alles so
verriickt und fremd, dass ich es nicht mit dem Verstand fassen konnte, deshalb bin
ich dabei geblieben.« (Frida Merlin/anonymisiert, Iya Ebomin der Gira Graz
im 11é Axé Oxum Abald, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.16)

Die religiose Akteurin Fernanda Arrighi Czarnobai der Gira Berlin des //¢
Axé Oxum Abalé wiederum beschreibt ihren Weg zu Térra Sagrada in einer
brasilianischen Sichtweise, dass sich eine Bestimmung fiir die Umbanda tiber
»die Liebe oder den Schmerz« zeigt:

»Quando cheguei na Terra Sagrada estava bem em baixo, entende? Em termos
espirituais eu precisava de tudo nesta época. Estive sem casa, trabalhando muito,
estive bem em baixo mesmo. Trabalhando em Berlin, em alemdao! Um dia veio
lemanja na minha cabega. Procurei no google o que estava acontecendo nesta época
e vi que era dois de fevereiro, dia de Iemanjd. Estava cantando ponto de Iemanja!

Procurou entdo uma tenda de wmbanda em Berlim e logo encontrei a Terra
Sagrada. Dois dias depois tinha uma gira com a mae! E logo incorporei nesta
gira. Logo comegei a chorar. E foi me falado que podia vir como abi, se quiser!
Foi tudo muito rdpido.

Foi lemanjd que me pegou pelo cabelo e me levou a vocés. Isso é um cldssico
da wmbanda, quem tem que trabalbar na umbanda vem pelo amor ou pela dor. «
(Fernanda Arrighi Czarnobai im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin,
6.3.2018)

[Als ich bei lerra Sagrada ankam, war ich wirklich niedergeschlagen, verstehst
du? In spiritueller Hinsicht mangelte es mir zu dieser Zeit an allem. Ich harte
kein Zuhause, arbeitete viel, es ging mir wirklich schlecht. Ich arbeitete in Berlin,
auf Deutsch! Eines Tages kam lemanjd in meinen Kopf. Ich suchte auf Google,
was zu diesem Zeitpunkt passierte und bemerkte, dass es der 2. Februar war, der
lemanjd geweihte Tag. Ich habe lemanjds Lieder gesungen!

Ich suchte also nach einer Umbanda in Berlin und fand bald lerra Sagrada.
Zwei Tage spiiter sollte es eine Gira mit der Mae geben! Und sogleich inkorporierte
ich bei dieser Gira. Ich fing sofort an zu weinen. Und mir wurde gesagt, dass
ich als Abid kommen konnte, wann immer ich wolle! Es ging alles sebhr schnell.

Es war lemanjd, die mich am Haarschopf gepackt und mich zu euch gebracht
hat. Das ist ein Umbanda-Klassiker; diejenigen, die in der Umbanda arbeiten
miissen, kommen aus Liebe oder aus Schmerz.]

Fiir die meisten (vor allem der europdischen) Initiant*innen bedeutet dieser
Schritt der Einweihung in die Gemeinschaft von 7érra Sagrada, dass neues
religioses Wissen aufgebaut wird. Auch wenn bereits ein Wissensbestand aus
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Brasilien mitgebracht wird, wird dieses aufgrund von Sprachbarrieren und
einer anderen ontologischen Vorstellung der spirituellen Wesen (als nicht
personifiziert) ibergangen. Auflerdem ist fiir den spezifischen Aufbau, die
Aufgaben und Bezeichnungen bei 7erra Sagrada ein Weiterlernen vonnaten.
Dieses Wissen wird tiber Erfahrungen in der Gemeinschaft erlernt, aber auch
tiber die Mae-de-Santo, die Kekerés und die spirituellen Entititen vermittelt.

Abb. 28 Wege gehen (Initiation), 2021, Josias Scharf, Digitalzeichnung,
30x21cm

Eingeleitet wird es hiufig durch ein Gefiihl des Vertraut-Seins und des An-
schlieflens an ein schon gefiihltes Wissen, wie es die religiése Akteurin Cor-
nelia Gettner-Kénig/anonymisiert der Gira Wien des 1/é Axé Oxum Abalo
exemplarisch erzihle:

»Sie hat es irgendwie genannt, dass das irgendwie ... dass sie sehr schrig sind, so
hat sie es beschrieben. [...] Ich habe ein bisschen so eine Vorlieben schon immer
gehabt fiir afrikanische Musik und fiir alles, was mit Afrika eigentlich zusammen-
hiingt, fiir die afrikanische Kunst, und habe da einen Bezug gehabr. [...] Und
bei mir war es auch ein bisschen so, dass es ... hm ... Ich mich immer sehr dafiir
interessiert habe, ohne es zu wissen, dass es da ist. (lacht) Also ich habe Biicher
gelesen diber die Ifid-Religion in Nigeria. [...]
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Und ich habe dann auch zu Hause so intuitiv begonnen, mir auch einen
kleinen Altar einzurichten. Aber das war nicht eingebunden in irgendeinen gri-
feren Rahmen. Das war wirklich so aus meiner Intuition heraus, aus meinem
Bediirfnis heraus. Und ich habe dazu auch gesungen, meine Lieder, Phantasie-
lieder. [....] Ich bin dann hingegangen, war bei einer Gira dabei und habe mich
einfach vollkommen zu Hause gefiihlt.« (Cornelia Gettner-Konig/anonymisiert,
Filha-de-Santo der Gira Wien von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf
da Silva, Wien, 3.3.2014)

Auch die aus Potsdam kommende, religiose Akteurin Charlotte Betula/an-
onymisiert der Gira Berlin von Térra Sagrada erzihlt von diesem Gefiihl der
emotionalen Zugehorigkeit.

»Als ich Habiba Buch gelesen habe, musste ich die ganze Zeit weinen, weil ganz
viel in mir angesprochen wurde. [....] Und dann kam ich zur Zehlendorfer Grup-
pe, zu Euch. Ich hatte ja nie vorher eine Gira erlebt oder Kontakt zu einer Entitir
gehabt. Aber ich hatte sehr schnell eine ganz grofte innere Gewissheit, dass dies
mein Weg ist. Und jetzt darf ich wieder tanzen und singen! [lacht]. «(Charlotte
Betulalanonymisiert, Filha-de-Santo, Ekede der Gira Berlin von Terra Sagrada,
im Interview mit Inga Scharf da Silva, Potsdam, 27.4.2016)

So gilt der erste Initiationsschritt, anders als in Brasilien — wo die Initiation
tiber die Identifizierung und Benennung mit einer bestimmten spirituellen
Entitit oder einem Orix einhergeht (die sogenannte >coroagio da cabeca® in
der Umbanda, vgl. Scharf da Silva 2017[2004]:191-194) — im 1/é Ax¢ Oxum
Abalé als eine allgemeine Zusage und einem Vertrauen in die Mde-de-Santo
und die Gemeinschaft als Ort der spirituellen Entwicklung,.

Motivationen, sich in die Umbanda mit Orix4-Tradition im 1/¢ Axé Oxum
Abalé einweihen zu lassen und sie als einen religiosen Lebensweg zu wihlen,
wurden in der Stichprobe meiner internen Befragung mit 86 % mit Spiritu-
elle Suche/Ruf sowie 59 % Naturverbundenheit, 48 % Lebendigkeit, 25 %
Gemeinschaft und 23 % Korperbewusstsein bejaht, aber nur jeweils 9% mit
Orientierungslosigkeit und Entzauberung der Welt, 7% Krankheit und 4 %
Gesellschaftskritik zugestimmt.

Bei der Entwicklung meiner Fragebdgen fiir die Gemeinschaft von Zera
Sagrada habe ich fiir die Frage nach der Motivation, sich auf diesen spiritu-
ellen Einweihungsweg einzulassen, neun anzukreuzende Beispiele angeboten.
Die letzte Méglichkeit war ein Leerfeld. Dort fand ich in meiner Auswertung
immer wieder den Begriff der Ganzheitlichkeit, der mit verschiedenen Um-

287 Kronung des Kopfes
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Abb. 29 Motivationen der religiésen Akteur*innen, sich in die Terra
Sagrada einweihen zu lassen. Stichprobe einer statistischen Erhebung
auf der Grundlage von standardisierten Fragebdgen, 1SdS, Juni 2018

schreibungen wie »Beziige«, »Verbindung, »Verbundenheit mit einem groflen
Ganzen wahrnehmeng, »Ja zum Leben in all seinen Erscheinungsformenc,
»Resonanz«, »Diversitit und Dialog im seelischen Feld« u.a. wiedergegeben
wurde. Hartmut Rosa bezeichnet dieses Bediirfnis nach Verbundenheit als eine
Art des Bezogen- und Zugehérig-Seins zur Welt und zur Gesellschaft und einer
dabei empfundenen Ergriffenheit im Umgang miteinander im Sinne eines
»guten Lebens« mit dem Begriff der Resonanz (vgl. Rosa 2016). »Menschen
wollen, dass das, was sie tun, auch eine Spur hinterldsst und eine Wirkung
in der Welt erzielt. Wenn wir so etwas erleben, transformieren wir uns auch
immer wieder selbst. Nur da fithlen wir uns lebendig.« (Rosa 2019).

Wissen wird aus den unterschiedlichen Traditionen zusammengeftigt, dabei
entsteht im //é Axé Oxum Abalé eine neue Variante der Umbanda. Exemplarisch
daftir kann meiner Meinung nach symbolisch der Sankofa-Vogel verstanden
werden, der sinnbildlich fir das Bildungshaus Sanzala von Terra Sagrada aus-
gewihlt worden ist und die Erfahrung von etwas »Anderem« in der eigenen
Wirklichkeit darstellt, wie es /yz Habiba in einem Blog-Eintrag von Sanzala im
Bezug auf diesen Vogel beschreibt: »Wir sitzen sozusagen in gemachten Nestern
und bleiben gewiss unter uns, wenn nicht das Schicksal oder andere Krifte es
so wollen, dass ein Kuckuck oder ein Chumpin uns ein Ei einlegt, das unsere
Brut und Gewohnheit durcheinander bringt.« (Kreszmeier 2018). Der Sanko-
fa-Vogel bezieht sich auf das ghanesische Adinkra-Zeichen und wurde fiir das
Anliegen einer gedanklichen Auseinandersetzung mit der eigenen spirituellen
Tradition ausgewihlt, weil er das Zeitiiberdauernde bzw. zwischen den Zeiten
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Reisende reprisentiert, »der in die Vergangenheit fliegt, Wesentliches in die
Gegenwart bringt und damit zur Zukunft beitrigt« (Kreszmeier 12.1.2018).
Interessanterweise werden in diesem Blog-Beitrag zwar Beziige zu Vogeln aus der
Yorubé-Kultur (der /7 Mi Oxoronga) und mitteleuropdischen Mirchen (Raben
auf den Schultern von Hexen oder Storche, die Babys bringen) gezogen, aber
das Symbol an und fiir sich entstammt einem anderen Kulturraum aus Ghana.
Auch das ist kulturelle Kannibalisierung vom Feinsten.

4.3.3.1 Spiritualitdt als Zugehdrigkeit

»Hier sehen Sie ein Inbild dessenc, sagte Agli¢, »was die Ethno-
logen den brasilianischen Synkretismus nennen. HifSliches Wort,
im Verstindnis der offiziellen Wissenschaft. [...]

Aber in seinem hochsten Sinn ist der Synkretismus die Aner-
kennung einer einzigen Tradition, die alle Religionen durchzieht
und nihrt, alle Glaubens- und Wissensformen und alle Philo-
sophien. Der Weise ist nicht derjenige, der diskriminierend un-
terscheidet, sondern der die Funken des Lichtes zusammensieht,
woher sie auch kommen mégen ... Und folglich sind diese Skla-
ven oder Abkémmlinge von Sklaven weiser als die Ethnologen
der Sorbonne.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989[1988]:211f.)

Sowohl in Brasilien als auch in Mitteleuropa versteht sich die Umbanda als
dem dominant sozialen Diskurs untergeordnet und als eine Religion des
Widerstands. Wihrend sich die Umbanda in Brasilien hauptsichlich als eine
Religion des Volkes und der Armen, Unterdriickten und Ausgegrenzten de-
finiert, indem sie die Verkorperung der Geister indigener Menschen und
versklavter Afrikaner*innen sakralisiert, liegt der Schwerpunkt im /¢ Axé
Oxum Abalé auf der Betonung, eine Religion der Naturkrifte zu sein. Die
Umbanda wird in dieser Gemeinschaft im deutschsprachigen Europa als re-
ligiose Widerstandsbewegung angesehen, weil sie sich als eine polytheistische
Religion in einem monotheistischen Feld versteht und sich davon abgrenzen
mochte, wie es Mie Habiba betont:

»Es war eine Zeit lang so: Polytheismus ist gleich Animismus ist gleich Minder-

wertigkeit. Als ich begonnen habe ... Seit 15 Jahren bin ich in einer mickrig

kleinen Offfentlichkeit. Dabei ist es mir entgegengekommen: »Hier handelt es sich

um mindere Geister, um niedere Schwingungen ...« Und sogar von denen, die

sich mit spirituellen Fragen beschiftigt haben — sozusagen wm mindere Geister.
Ich bin heute an einem anderen Punks.
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Bei dieser Abwertung, einer permanenten Abwertung bist du der Gefahr
ausgesetzt, dass Du Dich anpasst: Der Mensch will iiberleben. Eine der grofen
Anpassungen ist die Aussage, dass wir eigentlich alles Mogliche tun, aber doch
monotheistisch sind. Dieses grofe Thema, das monotheistische Verstindnis der
Yoruba, dort hat es noch einen gefestigteren Grund. Aber in der Umbanda har
das monotheistische Denken gar nichts zu suchen. Es sei denn, das kardezistische,
also das christliche Denken, hat Vorrang. Umbanda ist gelebtes polytheistisches
Denken.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im In-
terview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)

Widerstindiges Gedankengut wird in Brasilien hdufig in Verbindung mit
»Synkretismus« in Verbindung gebracht, sowohl von intellektueller als auch
von der Akteur*innen-Seite (vgl. Figueiredo Ferretti 1998, 1995; Scharf da
Silva 2004:77—-88)*%. Er bezieht sich auf die Mischung von teils gegensitzli-
chen Glaubenselementen wie dem Kardezismus und dem Candomblé hin zu
einer neuen Religion, der Umbanda. Auch wenn durch diese Definition des
WortesSynkretismus« alle Religionen in ihrer Entstehungsphase synkretistisch
zu nennen sind, wird dieser Begriff durch einen eurozentrischen Blick bzw.
von christlicher Seite hiufig negativ konnotiert und nur auf auf§ereuropii-
sche Religionen angewendet. Ich zitiere ihn hier als eine emische Katergorie
des brasilianischen Kontexts der Umbanda, da er von den umbandistischen
Glaubigen alltdglich und fiir viele Aspekte ihrer Religion verwendet wird. Dies
schldgt sich auch in den Erlduterungen von umbandistischen Internetseiten
(»Was ist Umbanda?« u. 4.) nieder. Im brasilianischen und auch im lateiname-
rikanischen Kontext von Religionen ist der Begriff des Synkretismus nicht
wegzudenken (vgl. Scharf da Silva 2017[2004]:78).

»E evidente que hoje nio se admite o uso de termos preconceituosos como
crendice, superst¢io, feiticaria, bruxaria ou expressoes ultrapassadas como
animismo e fetichismo, que foram empregados com freqiiéncia por estu-
diosos no passado e continuam sendo difundidos pelos meios de comu-
nicag¢do ao se referirem as religides de origem africana, visando negar-lhes
seu cardter religioso especifico. O termo sincretismo, no sentido objetivo
[...] entretanto, se distingue daqueles termos preconceitosos e nao possui
conotagio valorativa [...] Nio concordamos que se deva simplesmente
negar ou esconder o sincretismo, dizendo que foi um fenémeno que sé

288 Uber den widerstindigen Aspekt von Synkretismus habe ich 2003 erstmals in meinem
Vortrag »Aktuelle Synkretisierungsprozesse im religiosen Alltag der Umbanda in Sao
Paulo« auf dem 2. Siiddamerikanisten-Treffen im Ethnologischen Museum Betlin vor-
getragen.
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funcionou no passado e hoje estd em desaparecimento.« (Figueiredo Fer-
retti 1998: 188).

[Es ist offensichtlich, dass heutzutage der Gebrauch von vorurteilsvollen Be-
griffen wie Aberglaube, Zauberei, Hexerei oder tiberholten Ausdriicken wie
Animismus und Fetischismus, wie sie in der Vergangenheit regelmifSig von
Gelehrten angewendet wurden und weiterhin durch die Medien in bezug auf
die Religionen mit afrikanischen Ursprung verbreitet werden, erlaubt ist, um
ihren spezifischen religidsen Charakter zu negieren. Der Begriff Synkretismus
unterscheidet sich jedoch im objektiven Sinne [....] von diesen vorurteilsvollen
Begriffen und besitzt keinen wertenden Unterton [...] Wir stimmen nicht zu,
dass der Synkretismus einfach negiert oder versteckt wird, indem gesagt wird,
dass er ein Phinomen gewesen ist, das in der Vergangenheit funktioniert hat
und sich heutzutage im Verschwinden befindet.]

Ein Beispiel fiir die positive Verwendung dieses Wortes ist ein Post des Casa
de Oxumaré am 4. Dezember 2017 auf Facebook, in dem ein Fest fiir eine
Yoruba-Gottheit, die Gottin Oya/lansa, mit den Worten zitiert wird: »Hoje a
Bahia louva Oya por meio de uma antiga estratégia de resisténcia, o sincretis-
mo«*®. Bettina Schmidt beschreibt dem Synkretismus der afroamerikanischen

Religionen ebenfalls eine Widerstandsfahigkeit gegen Unterdriickung zu:

»Ein Spezialfall ist der Umgang mit Religionen, die erst aufgrund der euro-
piischen Kolonisation entstanden sind, den afroamerikanischen Religionen.
Obwohl auch hier die Herrschaft iiber religiése Symbole und deren Bezugs-
system wichtig ist, gibt es daneben eine andere Lesart, welche die kreative
Widerstandskraft hervorhebt. Es geht hierbei nicht so sehr um das physische
Uberleben von Individuen, sondern vielmehr das geistige Uberdauern kol-
lektiver Vorstellungen.« (Bettina Schmidt 2008:169)

Oder, in den Worten von Umberto Eco, »Wen man nicht schlagen kann, den
muf$ man umarmen.« (Eco 1989[1988]:117).

Im [l¢ Axé Oxum Abalé im deutschsprachigen Europa taucht das Wort
Synkretismus gar nicht auf, weder im alltdglichen Sprachgebrauch der Mde-
de-Santo, noch in dem der religiésen Akteur*innen. Die Gleichzeitigkeit von
verschiedensten Glaubenssystemen, die in Brasilien mit dem Begriff des Syn-
kretismus bezeichnet werden, wird nur im Liedrepertoire von Zérra Sagrada
vermittelt, so u.a. in einem Gesang fiir die Caboclos de Xangd:

289 Heute wird Oya in Bahia durch eine alte Strategie des Widerstands, des Synkretismus,
gewiirdigt, Abruf am 14.12.2017.
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»Dizem que Xangd | Mora na pedreira | Mas nio é ld | Sua morada verdadeira
| Xangé mora | Numa cidade de luz | Onde mora Santa Bdrbara | Oxumaré e
Jesus.« (Liederbuch Pontos Cantados von Terra Sagrada, 2012)

[Es wird gesagt, dass Xangd | im Steinbruch wobnt | Aber dort ist nicht | Sein
wahrer Wohnort | Xangd wobnt | In einer Stadt aus Licht | Wo auch die heilige
Barbara wobnt | Und auch Oxumaré und Jesus.]

Hierzulande erhilt das Wort »Polytheismus« als Abgrenzung zu den dominan-
ten abrahamitischen Monotheismen im mitteleuropdischen Raum eine neue
Relevanz. So betont Mie Habiba die Integrationsfahigkeit des Polytheismus,
den die Umbanda ausmacht:

»Viele, bestimmt 90 % der Gliubigen wiirden sich selbst als monotheistisch be-
schreiben. Wiirden es dadurch erkliren, dass es einen Schopfungsurgrund gibr,
Oludumaré. Ich halte das fiir eine mythologische Verirrung. Die Orixds sind ein
polytheistischer Pantheon par exzellence.

Es gibt zwar ein Schopfungsempfinden, aber dieses Eins erhilt keinen
Machtanspruch auf das Einzige. Dieses Empfinden sagt nicht, es darf nur dieses
Eins sein. Das unterscheidet das monotheistische Prinzip, das das Andere ausge-
schlossen hat, wihrend das Polytheistische die Eins durchaus integrieren kann.
Das sind dialogische Uberlegungen.

Das beinhaltet Uberlegungen zu Diversitit, die Zustimmung zum Lebendi-
gen, das Aushalten von Unterschieden. Das sind hochbrisante politische, ethische,
okonomische und okologische Fragen: Wie kinnen wir mir Diversitiit leben? Oder
miissen wir alles zurechtstutzen in eine Monokultur des Denkens, des Glaubens,
des Handelns. Wenn es eine politische Dimension gibt, dann in der Pflege der
Diversitiit und in des Wieder-in-Kontakt-Tretens von Bewusstseinsstrukturen. «
(Astrid Habiba Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit
Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)

Viele religiosen Akteur*innen von 7erra Sagrada grenzen sich von dem Begriff

der Religion ab, weil sie gegen ein orthodoxes Denken und Handeln durch
Kirchen und dem monotheistischen Mainstream eine Gegenwelt schaffen
wollen, indem sie den Begriff der Spiritualitit bevorzugen. Der religiose Ak-
teur Gerald Schifneg der Gira Graz von Terra Sagrada beschreibt es als einen
Gegensatz von Beengung und Lebendigkeit: »Fiir mich 16st das Wort Religion
eine gefithlsmiflige Beengung aus! Eine Beschrinkung. Spiritualitit ist fiir
mich Offen-sein! Eine Erweiterung als Grundgefiihl.« (Schifneg im Gesprich
mit Scharf da Silva, Graz, 17.5.2016). Auch die religiése Akteurin Manuela
Bazzana der Gira Stein von Terra Sagrada beschreibt ein Gefiihl von Unbe-
hagen gegentiber Religionen:
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» Und mir wird — je linger, je klarer — wenn ich mal in die Kirche muss jetzt bei
uns — weil meine Tochter hat im Chor gesungen — da habe ich mich gefragt, wie
konnte ich je iiberhaupt so was betreten, wie konnte ich da eine Form von Liebe,
von Gottlichkeit empfinden? Habe ich das viberhaupt je? Wahrscheinlich habe
ich es, konnte ich es gar nicht.

Und jerzt merke ich, ich bin so erfiillt, wenn ich in den Tanz gebe und die
Rhythmen hire, dann komms so etwas Gortliches in mir zum Klingen, [lacht] zum
Tanzen, das ist einfach nur noch Freude, nur noch schon.« (Manuela Bazzana,
Filha-de-Santo borilada, Yabacé, Cambona, im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Stein/Appenzell, 14.8.2014)

Die religiése Akteurin Heike Bergmann/anonymisiert der Gira Berlin be-
schreibt ihre religiése Prigung als »langweilig« und betont im Anschluss die
lebendigen und sinnstiftenden Aspekte ihrer neuen religiosen Ausrichtung
tiber die Umbanda in ihrem Leben.

»Ich bin ja im norddeutschen Flachland in einer evangelisch gepriigten Region
aufgewachsen. In jedem Ort gab es eine Kirche, die einen eigenen Pastor, spdter
auch einige Pastorinnen hatte. Die katholische Kirche war im Nachbarort, und
nur dort, also nicht in jedem Ort. Sonntagsmorgens war es vor der Kirche im-
mer sehr voll, Menschen, Autos, Autos, Menschen, Kirchengeliut. Heute wohne
ich in einer katholisch geprigten Umgebung, und wieder: Menschen, Autos,
Kirchengeliiut.

Ich selbst musste — aufSer in der Zeit der Konfirmation — nie in die Kirche
gehen, fand es auch eher langweilig [...]. In der katholischen Kirche war das
wobl strenger und die Menschen mussten in die Kirche gehen — mein Vater wurde
katholisch getauft, meine GrofSmutter auch, damals in Oberschlesien — beide sind
aber konvertiert. Diese Beichten haben beide nicht gut mitmachen konnen, mein
Vater ist auch ein Macher und Verhandler, vielleicht war ihm der Pastor auch zu
dogmatisch, und mit Gott verhandelt man nich.

Und. so habe ich frither, am Sonntagmorgen nicht verstanden: wieso gehen
die alle in die Kirche, jeden Sonntag? Ich konnte mir nicht vorstellen, dass sie
wirklich selber gehen wollen, und das auch noch gern, sondern eher, dass sie aus
einer gesellschaftlichen Verpflichtung gehen miissen. Aber auch dann habe ich es
nicht verstanden. « (Heike Bergmann/anonymisiert im Gespriich mit Inga Scharf
da Silva, Berlin-ohne Ortsangabe, 29.1.2019)

Etymologisch bezieht sich das Wort Spiritualitit auf das lateinische Wort
Spirit, im Deutschen mit »Geist« tibersetzt, und deutet damit auf eine geistige
Dimension (fiir eine ausfithrlichere Bedeutung des Begriffs der Spiritualitit
vgl Bochinger 1994:377-398). Christoph Bochinger merkt an, dass die
Inhalte des Begriffs der Spiritualitit meist unbestimmt bleiben, ihre Funk-
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tion jedoch hiufig die des Protests gegen traditionelle kirchliche Strukturen
beinhaltet (ebd.:398). Spiritualitit wird in den Gesprichen wihrend meiner
Feldforschung immer mit einem Zugehérigkeitsgefithl und einer »Verbin-
dung« zu einer immanent heiligen Welt beschrieben, die als Gegensatz zu
einer dogmatischen Religiositit verstanden wird, wie es die religiose Akteurin
der Gira Berlin von Térra Sagrada Heike Bergmann/anonymisiert anschau-
lich assoziiert:

»Spiritualitit: da kommen mir sofort buddhistische Monche in den Sinn, Tiber,
wehende Fahnen; indianische Kultur, Schamanismus, Rituale, fremdes Wissen,
nicht europdischer Umgang mit dem Tod ...

Religion: Europa, Kirchengebiude, Glocken, Kerzen, Nonnen, Monche,
Gemeinde, Strenge, Herabschanen auf andere, Gutes tun, Spenden, kultiviert
Freundlichkeit ...

Einweihungsweg: Einsiedlertum, Einsamkeit, beschwerlicher Weg, Askese,
Enthaltsamkeit ...

Das Feld der Esoterik finde ich dabei dann nochmals schwieriger in Worter
zu fassen und dabei glaubhaft zu sein, im wabrsten Sinne. Bitte nichr falsch
verstehen, es gibt da wie dort wunderbare Menschen, und vieles hat seine Be-
rechtigung. Nur aufgehoben habe ich mich da nicht gefiiblt, weder in Kirche,
Glaunbe, Gemeinde, noch in esoterischen Gefilden. |[...]

So habe ich (oder es hat mich?) im (erst beginnenden) Einweibungsweg
etwas gefunden, von dem ich gar nicht wusste, dass ich es gesucht habe.« (Heike
Bergmann/anonymisiert im Gespriich mit Inga Scharf da Silva, Berlin-ohne
Ortsangabe, 29.1.2019)

Der Terminus der Spiritualitit wird von den religiésen Akteur*innen mit
nicht-westlichen und auflereuropdischen Vorstellungswelten und von den
Wissenschaftler*innen im Zusammenhang mit der Umbanda des Ofteren
einem diffusen und willkiirlich gewihlten »)New Age«-Begriff zugeschrieben
(vgl. Nogueira Negrio, Teisenhoffer, Bahia 2017:50f.). Dieser Begriff ist
jedoch so vage, dass Christoph Bochinger ihn in seiner Grundlagenfor-
schung tiber JNew Age und moderne Religion« nicht ohne Anfiihrungs-
zeichen verwendet, da er ihn als ein Etikett bzw. als ein Phantom einer
konstruierten »Gegentheologie« entlarvt, dass einer neuartigen religiosen
Szenerie zugeschrieben worden ist (vgl. Bochinger 1994:35f.). Walter Mig-
nolo (2011:62f.), wie ich ihn bereits zu Beginn meiner Arbeit zitiert habe,
ordnet diese Begriffsbildung »Hardcore-Materialisten« zu, die Spiritualitit
als sanfte und romantische Revolution abwerten. Die der Spiritualitit ei-
gene Subjektivitdt deutet er nicht als weltfremde Selbstbezogenheit oder
Selbstoptimierungswunsch von postmodernen Menschen, sondern als Erbe
eines durch den Kolonialismus eingeiibten Riickzugs aus der Offentlichkeit
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(»the scheme of the colonial matrix«, Mignolo 2011:62). »Mit solchen
Argumenten unterstiitzen progressive sikulare Intellektuelle indirekt die
Argumente des Kapitalismus fiir Modernitit und Entwicklung. Ich sehe
die spirituelle Wahl anders.« (Mignolo 2011:63). Er meint, dass die Spiri-
tualitit durch die Entkolonialisierung der Religion und ihrer Hegemonie
befreit wird (ebd.). Die Mde-de-Santo Habiba de Oxum differenziert dies
folgendermaflen:

»Mir scheint der Begriff der Religion bei uns oft als belaster. Aber im Sinne
des Wieder-Verbindens mit mythischem Wissen, sich Wieder-Verbinden mit
Dimensionen unseres Daseins, die iiber unsere Logik und unseren Verstand
hinausgeht. Im Sinne eines Wieder-Verbinden mit der Pulsation der Liebe, die
in der Schopfung liegt, in diesem Sinne ist es eine Religio, eine Religion erster
Klasse.« (Astrid Habiba Kreszmeier, Maie-de-Santo von Terra Sagrada, im In-
terview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 20.10.2011)

Selbstverstindlich kann Spiritualitit auch als gesellschaftspolitisch relevant
verstanden werden. Sie arbeitet hauptsichlich auf der Ebene von Wissen und
Subjektivitit, was fiir Walter Mignolo die Grundlage der Dekolonisierung
der Wirtschaft und Politik darstellt (vgl. Mignolo 2011:62).

In ihrer Autobiographie »Schritte des Lernens« bezeichnet Astrid Habi-
ba Kreszmeier ihre Geschichte als »ver-riickt« im Sinne eines aus dem Lot
gekommenen westlichen Lebens. Im Verlauf ihrer spirituellen Erfahrungen
sind Geist und Materie keine Gegensitze mehr, sondern nur verschiedene
Ausdrucksformen. »Das wundersam Magische ist in ihr genau so wichtig wie
das materiell Weltliche, sie erlaubt es nicht, nur im einen oder anderen zu
versinken.« (Kreszmeier 2001:7). Diesen Grundsatz hat Mie Habiba auch
fir die Mitglieder von 7érra Sagrada ibernommen. Es ist wichtig fiir sie,
dass alle religiosen Akteur*innen beides pflegen: einerseits ihren spirituellen
Weg verbunden mit einer Hingabe und einer inneren Bereitschaft fiir eine
Arbeit in der Gemeinschaft, andererseits aber auch das weltliche Leben mit
Familien, Partnerschaften und im Beruf.

»Das Wesen der Seele ist frei und radikal. Ein Mensch, der von seiner Seele
beriihre, bewegt oder gar gerufen wird (und endlich hort), wird in vielen Ge-
setzen, die er verinnerlicht hat, erschiittert, und er wird erschiittern; vor den
Kopf gestofSen, von heute auf morgen Haus und Hof verlassen, die Scheidung
einreichen, die Arbeit kiindigen, dem Leben, an dem er jahrelang Stiick fiir
Stiick gearbeitet hat, den Riicken kebren. Die Psyche lernt von der Seele den
Abschied.« (Astrid Habiba Kreszmeier 2008:61)
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4.3.3.2 Religion als Heimat

»Mas é algo entendivel, Ingd, imagine que a wumbanda foi somente reconbecido
como religido vdlida em nivel nacional nem faz dez anos. Ela ainda é considerada
como submundo e sofre com a intolerincia religiosa.

Mas agora que estou aqui na Alemanha falo sim que sou umbandista. Ld
eu ia na umbanda, mas também frequentava e estudava o kardecismo. Meine
Praxis foi outra.« (Fernanda Arrighi Czarnobai im Interview mit Inga Scharf
da Silva, Berlin, 6.3.2018)

[Aber es ist so verstindlich, Ingd! Stell Dir vor, dass die Umbanda auf nationaler
Ebene erst vor nicht einmal zehn _Jahren als giiltige Religion anerkannt wurde. Sie
gilt immer noch als Unterwelt und leidet unter religioser Intoleranz.

Aber jerzt, wo ich hier in Deutschland bin, sage ich, dass ich eine Umbandistin
bin. Dort [in Brasilien, Anm. ISdS] ging ich zur Umbanda, aber ich frequentierte
und lernte auch iiber den Kardezismus. Meine Praxis war eine andere.]

Meine erste Vermutung war, dass die Brasilianer*innen, die die Gruppierung
von 1erra Sagrada in Berlin als Gist*innen aufsuchen oder ein Teil der Ge-
meinschaft werden, etwas Bekanntes und ein Stiick verlorene Heimat in einer
als typisch brasilianisch empfundenen Religion erwarten, in dessen Kontext
die brasilianische Sprache aufSerordentlich wichtig ist, aber auch brasilianische
Verhaltensweisen (ein herzlicher Umgang, dhnliche Erfahrungen im Lebens-
lauf etc.) von Bedeutung sind. Sie méchten keine neue Interpretation ihrer
bereits aus Brasilien bekannten Religion, sondern etwas Vertrautes, das ihnen
einen Halt in der Fremde geben kann.

In diesem Zusammenhang ist der Begriff der »Diaspora of Brazilian Re-
ligions« interessant, der sich zwar von der urspriinglichen Bedeutung einer
»forced dislocation of a population of its homeland« gelost hat, wie es Ma-
nuel Visquez und Cristina Rocha ausdriicken, aber dennoch die Sehnsucht
nach Heimat weiterhin vermittelt: »Although unable to return to its original
homeland, this people remain connected to it through the memory and the
intense desire to return. [...] The unfulfilling longing and the inability to feel
at home in host societies create a strong sense of collective identity, which
often involves religion as its main ingredient« (alle Zitate Visquez/Rocha
2013:3). Viele brasilianische religidse Akteur*innen traten nach einer Weile
wieder aus der Gemeinschaft aus, als sich diese Erwartungen nicht erftillten.
Ingrid Kummels bestitigt diese Tendenz fiir religiose Akteur*innen der afro-
amerikanischen Religion Santerfa in Deutschland im Kontext der Migration
(vgl. Kummels 2011:369).

Andere wiederum schreiben der Religion in der Diaspora mehr Aufmerk-
samkeit und religiose Kraft zu als in ihrem stidamerikanischen Herkunftsland.



I1&8 Axé Oxum Abald 281

Manchmal entwickelt sich auch ein neuer, distanzierter Blick, wie ihn der
religiose Akteur Isaias Costa der Gira Wien von Térra Sagrada exemplarisch
beschreibt:

»Ich bin grofS geworden in Rio. An jeder StrafSenkreuzung gibt es ein Assenta-
mento de Exu. Aber ich habe dariiber gehort und es wahrgenommen aus dem
iiberheblichen Blick des Europiers™, der sagt, es ist eine minderwertige Kultur,
das ist Aberglaube, und es ist auch boshafi. [...]

Der Ierreiro hier tibersetzt mir meine Kultur, iibersetzt es mir in eine Spra-
che, die ich jetzt europdisiert verstehen kann.« (Isaias Costa, Ebomin und Fil-
ho-de-Santo der Gira Wien von Ierra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Wien, 2.3.2014)

Diese unterschiedliche Bewertung von religiésen Ritualen im Herkunftsland
und in der Diaspora spiegelt sich auch in dem Umstand wieder, dass brasili-
anische Akteur*innen in der Diaspora die Rituale von 7érra Sagrada (in den
einzelnen Gruppierungen in den sieben verschiedenen Orten in der Schweiz,
Osterreich und Deutschland) ganz anders als brasilianische Akteur*innen in
Brasilien (zu Besuch bei Ritualen in Bahia) empfinden. Beide finden eine ver-
inderte Umbanda vor. Doch wihrend manche die erste Gruppe das »Richtige«
ausschliefllich im »authentisch« Brasilianischen wertschitzt, erfahre die zweite
Gruppe diese Andersartigkeit als inspirierend und positiv erneuernd, wie es
Odeir Santos exemplarisch ausdriickt:

»Sabe Inga, minbas duvidas em relagio ao Ego por exemplo sio justamente essa
reconhecer que no meu pais onde tudo isso comegou talvez agora esteja se acabaneo.
Assim como foi com a Sui¢a e suas bruxas, na Franga ocorreu o mesmo e tambem
na Alemanha de alguma maneira ew acrediro . .. O que me move é que e acredito
muito em Odu, essa palavra africana para destino, para mim Habiba e Cito sdo de
Jato ligados ao Odu desta tradicdo e por isso chegaram ao Brasil e agora seus filhos
se espalham pelo mundo. « (Odeir Santos, Ogd des 1lé Axé Oxum Abals, 3.4.2016)

[Weif§t Du, Inga, meine Zweifel in Bezug zum Ego zum Beispiel sind es, genau
zu erkennen, dass in meinem Land, wo all dies begann, jeizt alles zu Ende sein
konnte. So wie es mit der Schweiz und ihren Hexen war, in Frankreich ist das
Gleiche passiert und in Deutschland glaube ich irgendwie auch ... Was mich
bewegt, ist, dass ich viel an Odu glaube, dieses afrikanische Wort fiir Schicksal,

290 Costa ist gebiirtiger Brasilianer und kein biologischer Européer. Indem er sich als
cinen Europier beschreibt, benennt er einen fiir Brasilien typischen kolonialistischen
Blick auf die brasilianische Kultur.



282 Ogum | Sakrale Globalisierung

fiir mich sind Habiba und Cité in der Tar mir den Odu dieser Tradition ver-
bunden und so sind sie in Brasilien angekommen und jerzt sind ibhre Kinder in
der ganzen Welt verbreitet.]

4.3.3.3 Der Anfang: Der »Templo Guaracy«, SGo Paulo, Brasilien

Am Anfang meiner Forschung bin ich von den Strukturen (des Raumes, der
Aufgaben und der immateriellen Welt) sowie dem Verhalten der religiésen
Akteur*innen im /¢ Axé Oxum Abalé iiberrascht gewesen, weil sie so anders
als meine Erfahrungen in den Umbandas von Brasilien gewesen sind, und
hatte dies auf mogliche Verinderungen im transkulturellen Raum zuriick-
gefithrt. Erst im Prozess meiner Forschung ist mir klar geworden, dass diese
neue Ausrichtung nicht in der Schweiz passiert ist, sondern bereits durch die
Neuschépfung der Umbanda im »Templo Guaracy« auf einem Landgut in
Cétia im brasilianischen Bundesstaat Sdo Paulo, das seit 1973 besteht (vgl.
Pellegrini 2019). Da Mie Habiba vor rund 27 Jahren von Pzi Carlos Buby in
diese Umbanda-Tradition des »Templo Guaracy« eingeweiht wurde, ist auch
ihre Gemeinschaft des //¢ Axé Oxum Abalé davon geprigt worden. Entgegen
der Annahme, dass Mie Habiba als Osterreicherin ihr religises Wissen iiber
eine Reise nach Brasilien erfahren hat, lief ihre Lebensgeschichte iiber einen
anderen, iiber Marokko fithrenden Weg. Erst im Anschluss daran ist sie jahre-
lang nach Brasilien gereist, um religiése Erfahrung und Wissen von Brasilien
nach Osterreich und spiter in die Schweiz zu bringen.

»Mein initiatorischer Weg bis Bori ist unter dem Templo Guaracy gelaufen, im
SchofSe dieses Mutterhauses von Caboclo Guaracy. Ich habe mit Habiba und mir
dieser Gruppe jahrelang diesen Spagat gemacht und diese Tradition versucht, hier
zu leben und eine Natur zu finden, wo das auch lebbar ist und es war trotzdem
immer wieder ein Spagat, weil ja die Initiationen dort statigefunden haben und
verbunden waren mit dem Haus dort und mit der Natur dort. Und es war immer
wieder der Versuch, eine Ubersetzung zu bekommen fiir bier.

Was ist denn die Realitiit hier? Wie kann denn so eine Tradition hier gelebr
werden, in dieser Natur, wie wird sie verstindlich fiir die Menschen hier in Mit-
teleuropa? Immer wieder der Versuch, das hinzukriegen, nicht nur so exotisch zu
werden.« (Nelly Granado, Yalaxé und Ya Kekeré der Filiation Herisau von Terra
Sagrada, im Interview mir Inga Scharf da Silva, Stein/Appenzell, 15.8.2014)

Die spirituellen Entititen sind in Brasilien so eng mit festgeschriebenen Vor-
stellungen als Inbegriff von »Indianer*innen« (Caboclas/Caboclos) und »Skla-
vinnen und Sklaven« (Pretas Velpas/Pretos Velhos) neben anderen Personifizie-
rungen verbunden, dass es fiir brasilianische religiése Akteur*innen schwierig
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ist, sie sich durch mitteleuropidische Umbanda-Medien verkdrpert vorzustellen.
Es steht eine Frage nach ihrem Dasein in Europa im Raum, fiir die ich in der
vorliegenden Arbeit eine Antwort geben mochte:

»O curioso ¢ que sio de fato suigos, nio tem o »gingado« brasileiro, sio culturas
diferentes, ndo tem o vulto da escravidio ou a nogdo de colonizagio que os pretos
velhos e caboclos remetem ao nosso imagindrio e cultura interna. O que de fato fala
ao coragio do gringo? O que leva um suigo despencar aqui no Brasil em busca do
aflorar medivinico para manifestar a cultura brasileira?« (Rodrigo Queiroz 2009)

[Das Merkwiirdige ist, dass sie wirklich Schweizer sind, die keinen brasilianischen
»Gingado« (Dialekt) sprechen. Es sind unterschiedliche Kulturen, sie haben nicht
die Figuren der Sklaverei oder die Vorstellung von Kolonialisierung, wie die Pretos
Velhos und Caboclos auf unsere innere Imagination und Kultur verweisen. Was
spricht tatsichlich zum Herzen des »Gringo« (des WeifSen)? Was bringt einen
Schweizer dazu, in Brasilien auf der Suche nach einem medialen Erbliihen zu
suchen, um die brasilianische Kultur zu manifestieren?]

Da es eines der Hauptmerkmale dieser Form der Umbanda ist, dass sie sich
in ihrer Kultivierung der spirituellen Entititen und der Orixds®*' und auch
strukturell als eine Mischung von Umbanda und Candomblé auszeichnert,
tragen die Eingeweihten seit 2007 nicht mehr die Bescheidenheit ausdriicken-
de weifle Kleidung wie es in den traditionellen Umbanda-Hausern tiblich ist,
sondern im Zuge einer Orientierung an afrikanischen Vorbildern vielfarbige
Kleider wie im Candomblé.

Der Einweihungsweg im »Templo Guaracy« erfolgt tiber den Weg der spi-
rituellen Entitdten (Caboclas/os, Pretas Velhas/os, Pombagiras/Exus, Ciganas/os,
Marinheiras/os, Criangas) und iiber eine Initiation in die Tradition der Orixds
des im »Templo Guaracy« ebenfalls verankerten Candomblé Angola. Dies ist
in Brasilien eine gingige, aber sonst nicht offizielle religiose Praxis, die vom
11é Axé Oxum Abalé im deutschsprachigen Europa iibernommen wurde. Die

religiose Akteurin Bettina Grote der Gira Berlin von Terra Sagrada zeigt diese
Abfolge auf:

»Es werden ja hier Entitiiten und Orixds inkorporiert und es gibr dabei eine Rei-
henfolge, und mit der Idee, dass es sinnvoll ist, zuerst die Entititen zu entwickeln,

291 In den traditionellen Umbandas gibt es zwar teilweise ein Wissen um die Orixd-Ebene,
aber sie werden wegen ihrer als ibergrofSen kosmischen Kraft nicht von den Umban-
da-Medien inkorporiert (Arrighi Czarnobai im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Berlin, 6.3.2018).
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bevor dann im letzten Einweihungsschritt auch ein Orixd assentiert wird. Das
heifSt, zuerst kommst der Einweihungsschritr als Abid.

In den Giras beginnen schon die Abids damit, zu inkorporieren, das heifS
wir rufen auch die Entititen der Jiingsten. [...] wir laden sie ein, in der Inkor-
porationsphase erst mal zu tanzen, sagen wir fiir ihren Preto Velho und zu sehen,
was geschieht. Beeindruckenderweise finden die meisten relativ schnell hinein in
erste Inkorporationsanniherungen.« (Bettina Grote, Kekeré und Filha-de-Santo
der Gira Berlin, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 24.3.2016)

Auch der Glaube, dass jeder Mensch von einem Orixd geprigt ist und We-
sensziige und eine innere Essenz dieser in sich trigt, die sich im Kopf (yortb4:
Orri) als Sitz der Persénlichkeit manifestiert, ist von den Yortib4 iibernommen
worden. Das bedeutet auch einen inneren Bezug zur Natur in ihren unter-
schiedlichen Daseinformen bzw. Naturelementen. Diese Hinwendung zum
afrikanischen Erbe der Religionspraxis bedeutet auch, dass sich der Templo
Guaracy«von der kardezistischen Ansicht befreit, dass es spirituelle Entitidten
auf unterschiedlichen Entwicklungsstufen gibe (Arrighi Czarnobai im Inter-
view mit Scharf da Silva, Berlin, 6.3.2018).

»O Templo Guaracy, no meu entendimento, se livrou completamente da hierarquia
das entidades que tem no kardecismo. Ele, o Pai Buby, néo vai falar do kardecismo,
ele entende as entidades como no candomblé.«

[Der Templo Guaracy hat sich meines Erachtens vollig von der Hierarchisierung
der Entitiiten, die es im Kardecismus gibt, gelost. Er, Pai Buby, spricht nicht vom
Kardezismus, er versteht die Entitéiten wie in Candomblé.]

»Das Spezifische am Templo Guaracy ist die Vermischung von Umbanda und
Candomblé, also der Inklusion der Orixd-Ebene in eine Umbanda-Struktur, wo es
sonst nur die Entititenebene gibt. Pai Buby kommt ja von der Umbanda, er selbst
hat keine klassischen Initiationsschritte wie im Candomblé durchlaufen, Habiba
auch nicht. Sie hat auch keine sieben Jahre gewartet, um eine Mae-de-Santo zu
werden. Es gibt auch kein Jogo de bizios®*.« (Frida Merlin/anonymisiert, Ya
Ebomin, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Graz, 18.5.16)

Das brasilianische Portugiesisch wird in den Umbanda-Hausern zur sakralen
Sprache, die auch in anderen Landern gelernt und gesungen werden soll.

292 Jogo-de-Buzios (bras. Port.): Muschel-Orakel des Candomblé.



I1&8 Axé Oxum Abald 285

»A Umbanda néo é brasileira? Entéio da mesma maneira que para o Candomblé
o0 Yorubd é uma lingua sagrada, para a Umbanda a portuguesa bd de ser« explica
Pai Buby. Pai Buby orienta que os estrangeiros aprendam a lingua portuguesa,
pois é regra que este idioma seja presente nos Templos.« (Rodrigo Queiroz 2009)

[Ist die Umbanda nicht brasilianisch? Genauso wie fiir den Candomblé das Yoru-
ba eine heilige Sprache ist, muss es fiir die Umbanda das Portugiesische sein »,
erkliirt Pai Buby. Pai Buby viit, dass Auslinder die portugiesische Sprache lernen
sollen, da es eine Regel ist, dass es diese Sprache in den Tempeln gibt.]

Auch wenn es nicht nur eine Form der Umbanda gibt, sondern viele Moglich-
keiten innerhalb eines religiésen Spektrums, ist eine Verschiebung auf der sozi-
alen Ebene zu verzeichnen, wie es der brasilianische Soziologe Lisias Nogueira
Negrao anmerkt und den >Templo Guaracy« daher als eine »umbanda cleanc
bezeichnet, die schick und luxuriés fiir die Mittelklasse mit Bildungsniveau
geschaffen wurde (vgl. Sanches 5.11.2007) und tagsiiber (statt abends oder
nachts) Zeremonien anbietet und zudem auf der Grundlage einer Vereinsstruk-
tur aufgebaut ist und sich in einem naturnahen Ambiente mit dem Namen
»Espaco Mataganzac befindet, wo sich in der Gestaltung der Hiitten und Hauser
»mescla o rustico com o sofisticado«*”® (Queiroz 2009). Die Mehrzahl der
Umbanda-Hiuser in Brasilien findet sich in den Armenvierteln der Peripherien
von Grof$stidten und nicht in grof§ angelegten Landsitzen (bras.: sitios) mit
wenig Anschluss an die 6ffentlichen Verkehrsmittel, zu denen die Gliubigen
mit dem Auto angefahren kommen. Dem sei kritisch hinzuzufiigen, dass sich
das Griindungshaus des »Templo Guaracy« in Sao Paulo-Stadt befindet und
der Espaco Mataganza als spiter hinzugekommener Auflenposten fungiert.

4.3.3.3.1 Pai Carlos Buby als Cultural Broker

Der aus Alagoas (einem nordostlich gelegenen Bundesstaat in Brasilien) stam-
mende und in seiner Kindheit mit seiner Familie nach Sao Paulo gezogene
Pai-de-Santo Carlos Buby ist zu einem Cultural Broker, einem Vermittler von
Religionen im Akt der Uberbriickung und Verkniipfung zwischen Personen
mit unterschiedlichem kulturellen Hintergrund bzw. einem Exporteur brasili-
anischer Religion, geworden (vgl. Hannerz 1996b, Welz 1996), weil er Ableger
seines Templo Guaracy weltweit erdfinet hat. So verteilen sich Ableger seines
Umbanda-Tempels in Brasilien iiber drei verschiedene Orte im Siidosten des
Landes in Cétia, Sao Paulo-Stadt und Campinas sowie weltweit {iber acht

293 das Rustikale mit dem Anspruchsvollen vermengt
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Orte in der Schweiz, Osterreich, Frankreich, Portugal, den USA und Kanada.
Diese Standorte lokalisieren sich als offizielle Ableger vom Zemplo Guaracy
in New York, Washington D.C., Santa Cruz/Kalifornien, Graz, Paris, Genf,
Quebec und Sintra (vgl. Templo Guaracy da Liberdade 2019, Buby 2019a,
Templo Guaracy da Terra 2019, Verein Casa de Guaracy, Temple Guaracy des
Collines 2019, Buby 2019¢).

»Quando pensamos em um Templo Umbandista no exterior, a primeira coisa
que nos vem & mente é como wma tradigio culturalmente complexa, como é a
cultura afro-amerindia-brasileira, pode comungar com outros modelos culturais
sem perder sua originalidade e sem violar a esséncia de outros povos. Afora o
preconceito, a que este tema nos impele, é no minimo curioso imaginar um Preto
Velho incorporado em um médium Europeu, ou um Baiano em uwm Médium
Norte-Americano, falando portugués com a »ginga« caracteristica. [...]
Portanto, cantar e dancar para a Natureza nunca foi um privilégio exclu-
sivo de brasileiros e africanos. As nagoes indigenas Norte-Americanas hd muito
cultuam seus antepassados de maneira extraordinariamente digna. Seus rituais
Sagrados, profundos e sutis, formataram em nossa Consciéncia o Amor pela Terra.«

(Carlos Buby 2019b)

[Wenn wir an einen umbandistischen Tempel im Ausland denken, fillt einem
gundchst ein, wie eine kulturell komplexe Tradition wie die afro-amerikanischin-
digene-brasilianische Kultur mit anderen kulturellen Modellen kommunizieren
kann, ohne ihre Originalitiit zu verlieren und ohne die Essenz von anderen
Vilkern zu verletzen. Abgesehen von dem Vorurteil, zu dem uns dieses Thema
antreibt, macht es zumindest neugierig, sich einen inkorporierten Preto Velho in
einem europiischen Medium oder einen Baiano in einem nordamerikanischen
Medium vorzustellen, der Portugiesisch mit seinem charakteristischen Akzent
(ginga) spricht. [...]

Obwohl, das Singen und Tanzen fiir die Natur ist nie ein exklusives Privileg
der Brasilianer und Afrikaner gewesen. Die indigenen, nordamerikanischen Vol-
ker haben ibre Vorfahren seit langem sehr wiirdevoll verebre. Ihre heiligen Rituale,
tief und subtil, prigten unser Bewusstsein fiir die Liebe zur Evde.]

Ein Beispiel der Neuerfindung von Traditionen ist das Xiré, das durch die
Lehre des Zemplo Guaracy universalisiert worden ist und von Mde Habiba
ibernommen wurde. Das X77¢ ist ein Ritual, das wie in einem Kreislauf durch
die vier Elemente Feuer, Erde, Wasser und Luft fithrt. Es beginnt mit dem
Feuer, lduft iiber die Erde und das Wasser und endet bei der Luft. Es betont
diese Bewegung oder ein »Unterwegssein oder Seins in der Natur« (Kreszmeier
2008:27), aber auch in der inneren Natur des Menschen und wird rituell zur
Stirkung der eigenen essenziellen Mitte als eine Art Gleichgewichtssinn ge-



I1&8 Axé Oxum Abald 287

nutzt, indem es gesungen und meist auch dazu getanzt wird (ebd.:57,105). In
dieser Sichtweise sortieren sich die Gruppierungen der spirituellen Entitdten
der Umbanda in diese vier Naturgrundelemente. So setzen sie sich aus der
Schar des Feuers der Pombagira/Exd, der Schar der Erde der Prezas Velhas/Pre-
tos Velhos, der Schar der Luft der Caboclas/Caboclos und der Schar des Wassers
der Marinheiras und Marinheiros zusammen (vgl. Merlin/anonymisiert im
Interview mit Scharf da Silva, Graz, 18.5.16).

In den verschiedenen Umbanda- und Candomblé-Traditionen in Brasilien
gibt es Beziige der Gottheiten und spirituellen Entititen zu den verschie-
densten Naturkriften und das Ritual des Xirés. Aus dem Yoruibd kommend,
bedeutet dieses Wort »Drehung« bzw. Tanz, um die Orixds auf die Erde zu
rufen. Das tibliche Xi7é ist die Lobpreisung von Orixds in einer bestimmten
Reihenfolge, immer beginnend mit Exd, die sich an den Mythen und den
darin erzihlten verwandtschaftlichen Verhiltnissen der Orixds ausrichtet und
nicht nach Naturelementen. Die Vorstellung von vier Grundstrukeuren der
Natur hingegen ist typisch fiir die Guaracyesische Kosmologie. Robert Farris
Thompson wihlt z. B. die Zusammenstellung von Baum, Stein, Blut und
Feuer (vgl. Farris Thompson 1993:33), Cléo Martins wihlt Orixds der Miit-
ter, Viter, des Wassers, Feuers, Luft, Bidume, Berge und Tiere (vgl. Martins
2010:25). Es ist zu vermuten, dass im Zuge der Transnationalisierung die
regionale Eigenheiten des Xi7é zugunsten universell verstindlicher Strukturen
aufgegeben und den neuen Begebenheiten angepasst werden, um fiir die
lokalen Akteur*innen anschlusstihig zu sein, wie es Ingrid Kummels durch
die Symbolik von Wurzeln erldutert:

»Glaubensvorstellungen und Organisationsformen werden dabei nicht in toto
und einlinig von einem Ort an den anderen verpflanzt, sondern sind Gegen-
stand von mehrlinigen Aushandlungs-, Ubersetzungs- und Vernetzungspro-
zessen liber nationale Grenzen hinweg. Es entstehen dabei neue Formen der
Wahrnehmung, der kulturellen Bedeutungszuschreibung und der sozialen
Organisation, die Religionen restrukturieren. Die religiésen Praktiken werden
in mehreren Hinsichten den Mobilititserfordernissen des Reisens angepasst.
Sie stiitzen sich u. a. auf interkulturell vermittelbare bzw. lesbare Botschaften,
die tiber linguistische und kulturelle Grenzen hinweg Wurzeln zu schlagen
vermogen.« (Ingrid Kummels 2011:363f.)

4.3.3.3.2 Eine humanistische und »unreligiése« Umbanda
Der Pai-de-Santo Carlos Buby als der Begriinder des Templo Guaracy hat

eine eigene Guaracyanische Philosophie geschaffen, die auf den Einfluss sei-
nes Caboclo Guaracy zuriickzufithren ist und eine »abordagem humanista,
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universal, apolitica e nao-religiosa«®* (Walent 2010) einnimmt. Neben dieser
apolitischen und humanistischen Ausrichtung wird die Angst vor magischen
Handlungen abgeschafft. Carlos Buby grenzte sich bereits in Brasilien von
der Vorstellung ab, dass Umbanda als Religion verteidigt werden miisse. Er
bereitete die Umbanda anders auf, damit sie in andere Regionen der Welt
exportiert werden konnte und bereits in Brasilien anschlussfihig an andere
Formen des Denkens wie u.a. dem Humanismus sein konnte.

Dieser Grundtenor einer Beschreibung des »Templo Guaracy« entstammt
einer ausgiebigen Berichterstattung tiber Pai Buby als >Erneuerer der Umban-
dacin der Zeitung Epoca im November 2007 (vgl. Sanches 5.11.2007). Der
Journalist und Sympathisant vom »Templo Guaracy« Rodrigo Queiroz reflek-
tiert die Aussagen dieses kritischen Zeitungsartikels auf seinem persénlichen
virtuellen Blog und tituliert seinen Beitrag mit >Templo Guaracy do Brasil e
a internationalizacio da umbanda®” und fiihrt dazu aus, dass die virtuellen
Gesprichsrunden zu dem Schluss kamen, dass »aquela Umbanda que Pai Buby
propunha era demasiadamente »chic«®, fora dos »padroes de simplicidade
que a Umbanda manifesta ou coisa do tipo.«*”” (alle Zitate Queiroz 2009).
Verschiedene Forscher*innen schreiben der »Guaracyesischen Philosophie« aus
dieser Anschlussfihigkeit an ein sikulares bzw. in emischen Worten »unreligio-
ses« und »universelles« Weltbild einen »New Age«-Charakter zu (vgl. Nogueira
Negrao 2007, zitiert nach Sanchez, Teisenhoffer 2015, Bahia 2017:50f.).

»E a idéia do medo do feitico, tdo freqiiente nos terreiros, que Buby procura
afastar de seus rituais. »Nao negociamos com Deus. Nao acreditamos que
os orixds sejam responsdveis pelo sucesso ou fracasso de alguéme, afirma. A
nova leitura da crenca feita por esse pai-de-santo, somada a administracao
moderna, pode atrair novos seguidores para a religido. »No futuro, quase
todos os pais-de-santo serdo como ele, diz o antropélogo Vagner Gongalves
da Silva.« (Mariana Sanches 5.11.2007)

[Es geht um die Idee der Angst vor Zauberei, der in den Zérreiros so hiufig
vorkommt, die Buby aus den Ritualen zu verbannen versucht. »Wir handeln

294 »Recentemente consolidou os principios que deram origem a Filosofia Guaracyana,
usando uma abordagem humanista, universal, apolitica e nao-religiosa.«/Vor kurzem
hat er [Pai Carlos Buby] die Prinzipien, aus denen die Guaracyanische Philosophie
hervorging, unter Verwendung eines humanistischen, universellen, unpolitischen und
nichtreligidsen Ansatzes konsolidiert (Walent 2010).

295 Der Templo Guaracy aus Brasilien und die Internationalisierung der Umbanda

296 diese Umbanda, die Vater Buby vorschlug, zu »schick« war.

297 auflerhalb der »Standards« der Einfachheit, mit der die Umbanda sich zeigt oder etwas
dergleichen.
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nicht mit Gott. Wir glauben nicht, dass die Orixds fiir den Erfolg oder Miss-
erfolg von jemandem verantwortlich sind«, bestitigt er. Die neue Lesart des
Glaubens, der von diesem Pai de Santo ausgeht und durch eine moderne Or-
ganisation erweitert wurde, kann neue Anhinger fiir die Religion gewinnen.
»In Zukunft werden fast alle Pai-de-Santo wie er seing, sagt der Anthropologe
Vagner Gongalves da Silva.]

Térra Sagrada ist mit dieser Geschichte verflochten, hat sich nach ihrer Griin-
dung 2006 jedoch von diesem weltweit operierenden Netzwerk getrennt. Mde

Habiba erklirt dies derart:

» Tatsiichlich war die Phase, in der Pai Buby die Guaracianische Philosophie be-
griindete und in Grundsiizen verschrifilichte, auch die Phase meiner Ablosung
vom Hause Guaracy. So war der erste Punkt des damaligen Guaracianischen

Manifests: »Somos Monotheistasc. Also wir sind Monotheisten. Diesen und manch

anderem Punkt konnte ich weder zustimmen noch folgen. Es war der Zeitpunkt
der Eigenstiindigkeit gekommen, der — auch das will ich sagen — in gewisser Weise

von Pai Buby schon linger erahnt war. Nicht nur einmal hat er mich im Scherz

Mae Habiba genannt, obwohl ich weder Rang noch Namen hatte und er hat mir in

der Fiihrung und Begleitung der deutschsprechenden Gruppe von Anfang an grosse

Autonomie und Vertrauen geschenkt hatte.« (Astrid Kreszmeier, Mae-de-Santo

von Terra Sagrada, im virtuellen Gespriich mit Inga Scharf da Silva, 8.7.2019)

4.4 Wissensflisse

Es geht bei dieser Migration einer afroamerikanischen Religion wie der Um-
banda ins deutschsprachige Europa um die Migration von Menschen, die ihre

Traditionen und Werte mit sich bringen, aber auch um die Migration von oral

tradiertem Wissen, das, wie im Fall von 7erra Sagrada, entkoppelt von den

Lebensgeschichten seinen Weg von Brasilien nach Mitteleuropa findet. Auch

in der afrobrasilianischen Religionsgeschichte ist es mehrmals vorgekommen,
dass Européder*innen ihren Weg in die Candomblés und Umbandas von Bra-
silien gefunden haben, z. B. Gis¢le Omindarew4 Cossard oder Pierre Fatumbi

Verger, welche von Frankreich nach Brasilien migriert sind.

4.4.1 Religiose Felder: Verflechtungen und Grenzziehungen

»E preciso partir de um profundo ateismo para se chegar a idéia
de Deus. Mas o caraiba nio precisava. Porque tinha Guaraci.«

(Oswald de Andrade | Manifesto Antropéfago 1928)
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[Wir miissen von einem tiefen Atheismus ausgehen, um zu einer
Vorstellung von Gott zu gelangen. Aber der Karaibe hatte das
nicht notig. Denn er hatte Guaracy.]

Wihrend sich die Umbanda in Brasilien historisch in einem Mediumistischen
Kontinuum (vgl. Ferreira de Camargo 1961) zwischen dem Candomblé und
dem Kardezismus (vgl. Kleinhempel/Scharf da Silva 2019) verortet und in
einem dariiber hinausgehenden religiésen Feld zu anderen Glaubensrichtun-
gen®@, sind die religiosen Rander der Umbanda in Mitteleuropa andere.?”

Umbanda

Candomblé
Candombanda

Neo-Pentekostalismus

Abb. 30 Das mediumistische Kontinuum in Brasilien, ISdS, 2017

Diese Grenzziehungen der Umbanda im deutschsprachigen Raum Europas
sind in einem religisen Feld angesiedelt, die ich im Humanismus/Atheismus,
Buddhismus, Candomblé, Christentum und Schamanismus sowie in einer
Grenziiberschreitung zur Psychologie sehe.

298 Vgl.»Stand der Forschung¢ im ersten Kapitel.

299 Ich habe mich erstmals mit diesem Thema der religiosen Felder der Umbanda im
Kontext des von Eva Spies angeleiteten Panels »Relationalitit religiéser Traditionen
in Afrika« und ihren Diasporas auf der Jahrestagung »Religionen — Medien, Materi-
alitit, Methoden« der Deutschen Vereinigung der Religionswissenschaftler (DVRW)
mit einem Redebeitrag »fields/space/mediality. Religious Relationality of Space and
Mediality in the African Diasporas of the Umbanda in Brazil and in Central Europe,
die vom 13.—16. September 2017 in Marburg stattfand, auseinandergesetzt.
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Buddhismus

S#kularisiertes
Christentum

Abb. 31 Mediumistisches Kontinuum der Umbanda
im deutschsprachigen Europa, 1SdS, 2017

Die religiose Akteurin Charlotte Betula/anonymisiert der Gizz Berlin von
Térra Sagrada verdeutlicht diese Inserierung in einem religiosen Feld folgen-
dermaflen an ihrem eigenen Leben:

»lech bin, als ich 18/19 Jahre alt war und genau gleich, nachdem die Mauer
aufgemacht wurde, zu den Hare Krischnas gegangen und bin jabrelang eine
Hare Krishna gewesen. Ich wurde dort zur Vegetarierin und habe ein paar Jahre
ausschlieflich rote Kleidung getragen. In dieser Gruppe wurde viel getanzt und
gesungen. Es war fiir mich wie eine Wiedergeburt. [...]

Spéter, als ich in etwas Mitte dreifSig war, hatte ich eine buddpistische Phase.
Was mich gelockt hat, ist der tibetische Bon, die Urreligion der Tibeter, bevor
der Buddhismus kam. Das ist eine Art mongolischer Schamanismus, wo auch
inkorporiert wird. Das heifSt: Nicht alle inkorporieren, wie in unserer Umban-
da-Gruppe, sondern bei denen, bei denen es sich zeigt. Das sind die Menschen,
die sonst fiir verriickt gebalten werden — dort sind es dann die, die inkorporieren.
[pausiert, denkt nach.] Man hiitte in eine Gemeinschaft eintreten miissen, die
geschlossen fiir sich lebt. Und eigentlich bin ich eine Tempelbewohnerin! Aber:
Du wirst einfach keine von denen, Du bleibst die Européerin.« (Charlotte Betu-
lalanonymisiert, Filha-de-Santo, Ekede der Gira Berlin von lerra Sagrada, im
Interview mit Inga Scharf da Silva, Potsdam, 27.4.2016)

Ich beschreibe damit nicht, wie die religiésen Felder in Brasilien und in der
Schweiz, Osterreich und Deutschland generell konstituiert sind, sondern
welche Weltanschauungen in Relation zur geistigen Pragung der Akteur*innen

der Umbanda von Wichtigkeit sind.
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In Europa fallen die sehr markanten Pragungen des Kardezismus fiir die
brasilianischen Umbandist*innen weg, da die religiose Landschaft von an-
deren Religionen geprigt ist. In Berlin sind es (wie in Brasilien) durch die
Prisenz des /¢ Axé Obd Sileké von Murah Soares als Babalorixd Muralesimbe
auch der Candomblé, aber nicht der Kardezismus, mit dem sich die Berliner
Akteur*innen auseinandersetzen. So kommt das Wort »Caridade« zur Bezeich-
nung von karitativen Handeln als klar kardezistischen Terminus bei den deut-
schen Akteur*innen nicht vor, bei den brasilianischen Akteur*innen in Berlin
aber schon (Feldnotiz vom 27.11.2016/ Gira de Preto Velho in Schoneberg,
Berlin). Nach meiner Erfahrung kennen die meisten deutschen religiosen
Akteur*innen der Umbanda in Berlin weder den Einfluss des Kardezismus
auf die brasilianische Umbanda noch dessen Existenz als Glaubensrichtung
und zwei in Berlin kardezistisch arbeitende Zentren — den >Studienkreis Allan
Kardec Berlin e. V.cund »Saja, Studien- und Arbeitsgruppe Joanna de Angeliss,
die von brasilianischen Migrant*innen begriindet wurden (vgl. Studienkreis
2021, Saja 2021°*). Diese Differenz an Kenntnissen wird in personlichen Ge-
sprichen (vor allem im Sprachgebrauch und der damit verbundenen religiésen
Vorstellungswelt) im religiosen Alltag der Giras (der Rituale) ersichtlich, wenn
mitteleuropiische und brasilianische Umbandist*innen aufeinandertreffen.

Im Gegensatz zur griechischen Gotterwelt und den modernen Hexen
(vgl. Hegner 2019), die als religiose Praxis durch den Bruch in der Tradition
entweder ganz verschwunden sind oder in der Moderne altes Wissen neu re-
aktivieren mussten, wurden die afrobrasilianischen Religionen trotz immenser
Schwierigkeiten im kolonialistischen System der Amerikas und den sozialen
Verinderungen in der Moderne durchgingig von Generation zu Generation
tiberliefert und haben bis heute iiberdauert.

Die Akteur*innen von 7érra Sagrada wurden aufgrund ihrer sozialen und
religiésen Sozialisation in den unterschiedlichen Lindern wie der Schweiz,
Osterreich und Deutschland unterschiedlich geprigt. So sind fast alle 6s-
terreichischen Akteur*innen des 7/¢ Axé Oxum Abalé iiber die Familie, die
Ortsgemeinden und die Schule katholisch sozialisiert worden, da iiber 60 %
der Bevolkerung in Osterreich der rémisch-katholischen Kirche angehsren
(vgl. Koch/Tran-Huu 2019:7). Die meisten Berliner Akteur*innen sind im
Gegensatz dazu durch »nicht-religidse Sinnsysteme (wie z.B. Literatur und
Wissenschaft)« (Christoph Kleine, zitiert durch Wagenseil 23.2.2016) oder
protestantisch geprigt worden und einige im spiteren Leben als Jugendliche
oder junge Erwachsene mit dem Buddhismus in Beriihrung gekommen.

300 Saja ist in Berlin Charlottenburg titig und Mitglied der Deutschen Spiritistischen
Vereinigung (DSV). Die Veranstaltungen finden abwechselnd auf Portugiesisch
(dienstags) und auf Deutsch (donnerstags) statt.
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Abb. 32 Religiose Sozialisation der religiosen Akteur*innen des //é Axé
Oxum Abalb. Stichprobe einer statistischen Erhebung auf der Grundla-
ge von standardisierten Fragebdgen, 1SdS, Juni 2018

Die Stichprobe meiner 2018 erstellten Statistik unter den Mitgliedern
von Terra Sagrada ergab, dass 52 % katholisch, 30 % humanistisch/athe-
istisch, 20 % protestantisch, 5% umbandistisch und 4 % buddhistisch
sozialisiert worden sind, wobei einige eine Mehrfachprigung durch ihr
Elternhaus erhalten haben. Es mag ein Zufall sein, dass der Templo Guaracy,
die brasilianische Matrix von 7érra Sagrada, sich als »humanistisch und
nicht-religios« bezeichnet, aber es fiigt sich dennoch in dieses sikulare
Umfeld ein. Keiner der religiosen Akteur*innen ist jiidisch oder musli-
misch sozialisiert worden.

Berlin ist nicht gleich Deutschland, da 70 % der Einwohner von Berlin
sich als Atheist*innen bezeichnen (vgl. Heinrichs 2018). 559% der Stich-
probe meiner statistischen Umfrage der Berliner Akteur*innen der Gira
Berlin von 7erra Sagrada sind humanistisch bzw. atheistisch geprigt (und
auch 40 9% der Mitglieder der Gira Wien). Es kénnte vielleicht vermutet
werden, dass die meisten Akteur*innen aus der ehemaligen Deutschen De-
mokratischen Republik (DDR) kimen, weil dort der Atheismus von der po-
litischen Obrigkeit verordnet wurde, doch dem ist nicht so: Die Mehrzahl
der Mitglieder stammt aus der ehemaligen Bundesrepublik Deutschland
(BRD), wo seit 1919 Religionsfreiheit gilt (Artikel 4 des Grundgesetzes)
und wohnt in den ehemaligen West-Berliner Bezirken Spandau, Wilm-
ersdorf, Wedding, Zehlendorf, Kreuzberg, Neukolln und Tempelhof. Nur
eine neu nach Berlin Zugezogene wohnt in Treptow, einem Bezirk aus dem
ehemaligen Ostberlin.

Teil dieser religidsen Moderne der Mitglieder von Zérra Sagrada ist auch
die Integration der Vorstellung eines paradoxen ratheistischen Pilgertums,
wie der Spaziergangforscher Bertram Weisshaar seine Idee eines sogenann-
ten »Denkwegs« als »(um)weltlicher Pilgerweg« um ein atheistisches bzw. ein
weltliches Konzept in Abgrenzung zu einem religiésen Weg erweitert (vgl.



294 Ogum | Sakrale Globalisierung

Weisshaar 2016)*'. Helmut Eberhart wirft in seinem Buchbeitrag tiber Pil-
gerstudien im deutschsprachigen Europa die grundsitzliche Frage auf »could
pilgrimages any longer be religious at all?« (Eberhart 2015:121). Weisshaar
betont dennoch mehrmals, dass es sich bei seiner Idee nicht um eine religiose
Praxis handel”? und »insofern also kein eigentlicher Pilgerweg« ist. Weisshaar
verwendet die Begrifflichkeit des Pilgerns, obwohl die Abkehr vom Religiésen
offensichtlich ambivalent ist, weil sie fiir ihn eine Sinnlichkeit beinhaltet, die
ein »zugleich oft vernachlissigter Zugang ist zum Verstindnis der Welt« (alle
Zitate Weisshaar 2016:9f.). Interessant fiir die vorliegende Untersuchung ist
die Idee dieses alternativen Pilgerwegs vor allem, weil sie von einigen der
Umbanda-Akteur*innen in Berlin gelesen wird und ihre Lebenswirklichkeit
zwischen einer atheistischen Prigung und einer neureligiosen Ausrichtung des
Lebens widerspiegelt. Ich mochte diesen ethnographischen Einblick in die
Lebenswirklichkeit der religidsen Akteur*innen als einen Beitrag verstanden
wissen, Globalisierung nicht nur als eine tibergeordnete Kategorie fiir weltweit
verbindende Momente von menschlicher Praxis zu erfassen, sondern auch als
eine lokal erforschte Wirklichkeit an Bedeutungen und Motivationen ihrer
Beteiligten. Die Ethnologie wird in diesem methodischen Ansatz als »deeply
local character of meaning« (Matory 2005:3) verstanden. Mir ist es wichtig,
darauf hinzuweisen, dass die Studie des Spaziergangforschers Weisshaar ex-
emplarisch von mir ausgesucht wurde, um mein Argument der Prisenz von
Nicht-Religion zu verdeutlichen und nicht, weil es ein zu lesendes Buch fiir
Umbandist*innen sei.

Ankniipfend u.a. an die Kenntnisse der Wanderstudie von 2014, dass jeder
dritte Bundesbiirger in Deutschland gelegentlich oder regelmifSig wandert,
von denen ein Prozent religiose oder spirituelle Griinde angeben und 75 %
aussagen, dabei Natur erleben zu wollen, setzt er diese Idee eines Denkwegs
als Wanderweg durch ganz Deutschland um. Diese Art des Gehens, die tiber
ein »Spazierwissen« zu Erkenntnissen tiber eine dkologische Nachhaltigkeit
und Verinderungen im Alltag beitragen soll, bewegt sich »zwischen dem
Fernwandern und dem Pilgern« und driickt eine Unzufriedenheit mit dem
eigenen Leben aus, »selbst scheinbar unentrinnbar mit dieser 6konomisierten
und technisierten Welt verstrickt zu sein« (alle Zitate Weishaar 2016:8,11).

301 Diese Idee des Denkwegs findet ihre Umsetzung in einem Buch, aber auch in einer
virtuellen Plattform als Form der Vernetzung von Interessenten (vgl. Weisshaar 2019,
Weisshaar/Rhode 2019).

302 »Wer in dieser Bewegung und Verfasstheit iiber eine Ethik des Genug und eine Vor-
stellung vom enkeltauglichen Leben nachdenkt, kommt auch ohne Religion aus.
Ebenso sind Gurus oder Riucherstibchen hierbei nicht nétig.« (Weisshaar 2016:12)
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»Da liegt der Wunsch nahe, nach einfachem Unterwegssein, nach intensiver
Landschaftserfahrung, Wind und Wetter und ureigene korperliche Bediirfnis-
se zu spiiren, dabei Stille, Weite und Zivilisationsferne zu erleben, ebenso das
Bediirfnis nach Selbstvergewisserung durch Spiiren und Erweitern der eigenen
korperlichen Grenzen, nach Selbstiiberwindung, der Wunsch, sich fremden Si-
tuationen auszusetzen, sich voriibergehend frei zu fithlen von alltiglichen Rollen
und Verpflichtungen — all das stellt sich auch auf dem Denkweg ein. Versprochen!
Denn dazu bedarf es nicht notwendig eines besonders historischen, ausgeprigt
religidsen oder zertifizierten Weges. Die wichtigste und beinahe einzige Voraus-
setzung fiir all diese Motive ist jene, dass man eben tatsichlich aufbricht und gehe
und geht und gehe ..., und hierbei das, was einem begegnet, fiir eine Auseinan-
dersetzung mit sich selbst nutzt. [...] Das Wandern erméglicht voriibergehend,
einen anderen Lebensstil zu leben neben seinem eigendichen Leben, das man
nicht sogleich ginzlich aufgeben muss.« (Bertram Weishaar 2016:11)

Weishaar kniipft hier (vielleicht unbewusst) an eine Idee des >spirituellen
Tourismus« an, der wie der atheistische Denkwege eine zeitlich begrenzte
Unterbrechung des normalen Lebens und keine véllige Neustrukturierung des
Alltags erfordert. Die menschliche Sehnsucht oder Wunsch, welche hinter bei-
den Formen von Wanderschaft und Unterwegssein mit einem seelischen oder
intellektuellen Beweggrund stehen, ist die Begegnung mit anderen Menschen
und der Gleichzeitigkeit der Wahrnehmung des eigenen Selbst, also einer
Art Entgrenzung vom durchstrukturierten Alltag. Oder in den Worten von
Helmut Eberhart: »What linked these activities to more traditional religious
travels was both a quest for community and a search for an authentic self.«
(Eberhart 2015:121).

Dariiber hinaus ist der Bezug zur Natur in dieser als Netzwerk im mit-
teleuropiischen Raum Europas agierenden spirituellen Gemeinschaft von
Terra Sagrada von grofler Bedeutung. Umberto Eco bringt diese religiose
Vorstellungswelt in den Beschreibungen von »zuriick zur Natiirlichkeit«,
»Glaube an die Tradition« oder einer »Sprache der Naturgeister« fiir die
brasilianische Umbanda in seinem Roman des >Foucaultschen Pendels
ebenso zur Sprache:

»Wer lebt in der Vergangenheit? Sie, die Sie diesem Lande die
Greuel des Jahrhunderts der Industrie und der Arbeitermassen
schenken wollen, oder ich, der sich wiinschte, unser armes Eu-
ropa finde zuriick zur Natiirlichkeit und zum Glauben dieser
Sklavenabkémmlinge! [...]

»Seit wann bin ich eine Europierin?« »Es kommt nicht auf die
Hautfarbe an, entscheidend ist der Glaube an die Tradition. Um
einem vom Wohlstand paralysierten Abendlinder die Fahigkeit
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zur Erwartung wiederzugeben, miissen diese hier zahlen, vielleicht
auch leiden, aber sie kennen noch die Sprache der Naturgeister,
der Liifte, der Wasser, der Winde ...« »Ihr beutet uns ein weiteres
Mal aus.«

(Umberto Eco | Das Foucaultsche Pendel 1989 [1988]: 220)

Dieser alternative Umgang des Menschen mit der Natur steht fiir Astrid
Kreszmeier in ihrer Funktion als Psychotherapeutin im Mittelpunkt ihrer
Aufmerksamkeit und ist auch Teil ihrer Ausrichtung als Mde-de-Santo. Thr
geht es dabei nicht um eine Fokussierung auf eine Anthropologisierung und
Individualisierung der religiésen Transzendenzvorstellungen, wie es die seit
den 1970er Jahren sich verwirklichende subjektive Wende mit ihrer >Rolle
am Selbstc in der zeitgendssischen Spiritualitit suggeriert (vgl. Koch/Tran-
Huu 2019:8f., Hero 2010). »Wo ehemals eine Transzendenz angesiedelt war,
riickt nun das Selbst, das sich durch Psychotechniken vervollkommnet.«
(Koch/Tran-Huu 2019:8).

Die Stichprobe meiner statistischen Erhebung von 2018 verdeutlicht, dass
sich 7érra Sagrada durchaus in diesem spirituellen Feld befindet, das diese
Art von Subjektivierung religioser Phinomene pflegt. So verweisen 50 % der
Befragten als Grund fiir ihre Zugehorigkeit zur Umbanda auf ihren Wunsch
nach einer Selbsterfahrung in der Natur, 43 % suchen nach einem Weg zur
Selbsterkenntnis. In meinem siebenblittrigen Fragebogen legte ich einen be-
sonderen Fokus auf die Kategorie der Heilung an: 82% der teilnehmenden
Befragten geben an, dass fiir sie die Suche nach Heilung ein Grund ist, in der
Térra Sagrada aktiv zu sein, davon betonen 64 % die kollektive sowie 52 % die
individuelle Heilung. Ich méchte an dieser Stelle zwei kritische Uberlegungen
zu diesem Umstand einwerfen, die sich nicht nur aus dem anonymen Fragebo-
gen, sondern auch durch meine eigenen empirischen Beobachtungen ergeben.
Erstens scheint mir die Frage nach der Verwendung einer spezifischen Sprache
und den dazugehérigen Begriffen von grofSter Wichtigkeit zu sein. So scheint
es unter den religidsen Akteur*innen eine eindeutige und starke Ablehnung
von Themenkreisen zu geben, die politisch, aktivistisch und kritisch sind (wie
z.B. der von mir nachgefragte »okologische Aktivismusq) und sich eben dieser
rationalen Termini bedienen. Dies verdeutlicht sich mir in der Diskrepanz
einer hohen Zustimmung von 64 % fiir kollektive Heilung und nur 14 % fiir
einen 6kologischen Aktivismus. So erklirt Rosi Braidotti die Riickkehr von
Religionen in den Lebensalltag der Menschen und den damit verbundenen
Kampf der Kulturen des dritten Jahrtausends als Resultat von »gescheiterten
Versprechen« der Moderne, die zwar zur Abkehr von explizit politischen The-
men und zu einer Hinwendung zu spirituellen Interessen gefithrt haben, die
aber dennoch gesellschaftspolitisch relevant sind, da mit ihnen Debatten tiber

ethische Werte und religiose Normen zugenommen haben:
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»The contemporary public debate shows a decline of interest in politics, whe-
reas discourses about ethics, religious norms and values triumph. [...]

Nietzsche's claim rings hollow across the spectrum of contemporary global
politics: God is not dead at all. The monotheistic view of the Divine Being
merely slipped out the back window during the passionately secularized sec-
ond half of the 20% century, only to return through the front door with the
failed promises of modernization and the clash of civilizations in the third
millennium.« (Rosi Braidotti 2008:2)

Es geht diesen Menschen vielmehr um eine strukturelle Verdnderung der ge-
sellschaftlichen Riume, die sie in ihrem Alltag des Berufs, der Schule und im
sozialen Umfeld anstreben. Dazu passt auch ihre Motivation, sich in der Zérma
Sagrada einweihen zu lassen (und nicht einer anderen afroamerikanischen
Religion), dass die Naturerfahrungen und Naturverbundenheit zentral ist
(63%). So gibt es in Térra Sagrada der aktuellen Stichprobe meiner Umfrage
zufolge Berufsfelder der religiosen Akteur*innen, die mehr vertreten sind als
andere, nimlich solche, die sich mit Heilung und dem Wohl von Menschen
wie Gesundheitswesen, Coaching, Therapie, Psychologie befassen und die
einen Kontakt zur Natur mit einbeziehen. Auch in anderen Lindern der
Welt haben sich Umbanda-Gruppen, die keine direkte verwandtschaftliche
Beziehung zu brasilianischen Familien haben und nicht in den individuellen
religidsen Sozialisationen angelegt sind, in diesem {iberschneidenden Netz-
werk von Religion und Psychologie bzw. Psychotherapie entwickelt, z.B. in
Kanada (vgl. Meintel/Hernandez 2013).
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Abb. 33 Berufliche Tatigkeiten der religidsen Akteur*innen im //é Axé
Oxum Abalb. Stichprobe einer statistischen Erhebung auf der Grundla-
ge von standardisierten Fragebdgen, 1SdS, Juni 2018
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»lch bin durch meine Ausbildung zu Terra Sagrada gekommen, der systemischen
Aufstellungsarbeit bzw. Therapie. Es waren die schamanischen Aspekte, die mich
in der Umbanda angesprochen haben, als ich sie noch nicht kannte, die sich
auch in der Aufstellungsarbeit finden. Wenn Du jemanden oder etwas in dich
hineinldsst. Da gibt es immer wieder Angebote, die sehr direkr auf die rituellen
Aspekte der Aufstellungsarbeit eingehen. Guni Leila-Baxa war eine meiner Leh-
rerinnen. Durch sie habe ich Malidona Somé und auch Habiba kennengelernt.
Guni, Habiba und Alabé Cito boten ein Seminar iiber das Meer an. Weil ich
Meeresbiologin bin, war das auch gleich eine Verbindung fiir mich, therapeutische
Arbeit verbunden mit Natur. Da habe ich Habiba schiitzen gelernt. Uber diesen
Einstieg bin ich zu den Naturforen gekommen. Und beim Waldforum bei Berlin
habe ich Bettina kennengelernt, sie har dort ein Mythenspiel angeboten. Bei
Bettina war sofort ein ganz tiefes Vertrauen da, was ich ibr gegeniiber empfand.
Sie lud mich dann zu Giras von Terra Sagrada in Berlin ein.« (Vera Schmiedel,
Filha-de-Santo und Cambona, im Interview mir Inga Scharf da Silva, Berlin,
11.7.2016)

Zweitens stellt sich die Frage, was unter kollektiver Heilung verstanden wird.
Hier zeigt sich vielmehr die Form von Aktivismus als der Umstand des Be-
wusstseins, dass wir als Menschheit mit dem aktuell dominanten Umgang mit
unserer natlirlichen Umwelt keine Zukunft haben werden. Denn dieses im
religiosen Kontext eingebundene aktivistische oder philosophische Engage-
ment der Mitglieder von Zérra Sagrada fiir eine Humandokologie oder das
Streben nach einem anderen, ontologischen Verhiltnis vom Menschen zur
Natur bzw. der im Plural verstandenen Naturen im Sinne einer Oko-Theologie
(vgl. Usarski 2013) gibt es durchaus, nur eben nicht durch explizit politische
Aktionen. Dass religidse Bewegungen heutzutage als gesellschaftspolitische
Akteure agieren und zu einem post-sikularen Konzept einer Politik der Be-
freiung beitragen, ist nicht einzigartig fiir das 166 Axé Oxum Abalé, sondern
exemplarisch (vgl. Walzer 1969[1965]).

AufSerdem sagt eine einmalige Befragung nur etwas tiber einen Ist-Zustand
und nichts iiber einen Wandel des Denkens und Wahrnehmens durch eine
Mitgliedschaft in einer religidsen Gemeinschaft aus, wie es auf einer religidsen
Ebene in der Entwicklung mit den eigenen spirituellen Entititen und den
Orixds sowie auch als gesellschaftspolitisch agierender Mensch zentral in dieser
spirituellen Praxis ist. So wire es interessant, den gleichen Fragenkatalog von
2018 etwa in zehn Jahren noch einmal einzusetzen. Denn nun aus diesen
oder anderen statistischen Daten zu schlussfolgern, dass sich Menschen von
der politischen Welt abwenden, ist zu kurz gefasst.



Wissensflisse 299

4.4.2 Fremdes Wissen: Aneignung und Anschluss

»Werden wir fertige Symbole, gewachsen auf exotischem Boden, durch-
trinkt mit fremden Blut, gesprochen in fremden Zungen, genihrt von
fremder Kultur, gewandelt in fremder Geschichte, anzichen kénnen wie ein
neues Kleid? Ein Bettler, der sich in kénigliches Gewand hiillg; ein Konig,
der sich als Bettler verkleidet? Ohne Zweifel, es ist moglich. Oder gibt es
in uns irgendwo einen Befehl, keinen Mummenschanz zu treiben, sondern
vielleicht sogar unser Gewand selbst zu nihen?« (Carl Gustav Jung 2014:20)

Die Frage zu beantworten, ob und wie die Akteur*innen von Zérra Sagrada
an ein antikoloniales Wissen der brasilianischen Umbanda- und Candom-
blé-Hauser andocken, ist nicht leicht. Auch wenn 88 Mitglieder eine relativ
tiberschaubare Gruppe an Menschen sind, muss doch betont werden, dass
sie heterogen in Bezug auf ihre kulturelle Verortung und ihr Interesse fiir
bestimmte Linder und Kontinente sind. So fithlen zwar 29 % der ermittelten
Stichprobe der befragten Mitglieder von 7érra Sagrada eine Verbundenheit zu
afrikanischen Lindern, aber nur 19 % zu Brasilien. Einige befassen sich durch
die Religion vermittelt mit kolonialen Zuschreibungen und einer kritischen
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Abb. 34 Anliegen der religiosen Akteur*innen fur die Einweihung in die
Terra Sagrada. Stichprobe einer statistischen Erhebung auf der Grund-
lage von standardisierten Fragebdgen, ISdS, Juni 2018
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Aufarbeitung der Kolonialzeit (14 %), bei den meisten steht dagegen der Zu-
gang zu Naturphidnomenen (63 %) und den damit im Zusammenhang stehen-
den Emotionen wie Zugehorigkeit und Gemeinschaft (25 %) im Mittelpunkt.
Fiir 50% der Befragten ist Zérra Sagrada als alternative Religiositit von
Bedeutung, fiir 21 % sind es breit geficherte Geschlechterrollen. Wichtig ist,
dass diese Fragen nach gesellschaftlicher Verantwortlichkeit der europiischen
Kolonialgeschichte aufgeworfen werden, indem die leitende Mie-de-Santo
Habiba sie anregt. Interessant ist auch die Diskrepanz von 10 % zwischen
den Kriterien der Gesellschaftskritik als Motivation (4 %) und der kritischen
Aufarbeitung der Kolonialzeit (14 %) als Anliegen, was ich als eine Erhéhung
einer Wahrnehmung durch die Teilnahme in dieser spirituellen Gruppe werte.
So reflektiert die religiose Akteurin Konstanze Thomas der Gira St. Gallen von
Térra Sagrada die tiefer liegende Bedeutung der Umbanda im deutschsprachi-

gen Raum in ihrem eigenen Blog:

»Ist Initiation nicht etwas aus einer vergangenen Zeit oder was es nur bei Natur-
volkern gibr? Kann jemand in eine Tradition eingeweibt werden, in dessen Kultur
sie nicht aufgewachsen ist? Ist es nicht ein esoterischer Egotrip oder wozu kann uns
das hier gesellschafilich dienen? Und wovon sprechen wir genau, wenn wir gottlich
oder heilig oder spirituell sagen? Dies sind Fragen, die es sich lohnt zu stellen, wenn
wir in unserer Gesellschaft von initiatorischen Prozessen sprechen.« (Konstanze

Thomas 2019, Makota und Kekeré der Gira Stein im 1l¢ Axé Oxum Abals)

Mir scheint es auch ein berechtigtes, jedoch von auf8en an das religiose Feld
herangetragenes Interesse einer universitiren Wissenschaftlichkeit, Funktio-
nen und Sinnstiftung fiir das Tun finden zu wollen. Ich wire keine Ethnologin,
wenn ich dem nicht zustimmen wiirde — aber ich méchte anmerken, dass es
durchaus auch ein gangbarer Weg ist, bei sich selbst als Gemeinschaft und den
eigenen Befindlichkeiten anzufangen und bei Aufgaben der religidsen Praxis
fuir die mitteleuropdischen Gesellschaften als bei iibergeordneten Anliegen wie
einer Dekolonialisierung von Spiritualitit und Wissensproduktion. Diese De-
kolonialisierung im Denken kann lediglich als ein Prozess aufgefasst werden,
der sich in einer jahrelangen Auseinandersetzung der religiosen Akteur*innen
mit ihrer Religion vollziehen kann. Ich mochte dabei betonen, dass auch die
europdischen religiosen Akteur*innen des 7/é Axé Oxum Abalé in diesem Pro-
zess der Aneignung und Einverleibung fremden Wissens und Traditionen aus
Afrika und Brasilien durch ihre Anwesenheit, Lebendigkeit und auch Deutung
Teil der weltweit verstreuten Umbanda werden und nicht als Gist*innen von
auflen anzusehen sind, weil nur die brasilianischen religiésen Akteur*innen
als authentisch klassifiziert werden. Die religiose Akteurin Manuela Bazzana
der Gira Stein beschreibt in ihren Worten aus emischer Sicht heraus diesen
Bewusstseinsprozess der Umbandist*innen:
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»Also ich glaube, es hat was damit zu tun, die Motivation am Anfang ist ja
vielleicht wirklich so: Ich tue es mal fiir mich. [...] Und auf einmal merkst du:
Wow, da geht es um ganz andere Zusammenhiinge, da gebt es um viel grifSere
Zusammenhinge. Und das dffnet sich dann immer mebr. Da gebt es auf einmal
um die Gesellschaft und dann wirklich die ganze Welt und dann das ganze
Universum. So. Das ist meistens der Prozess, den die Filhos, das nehme ich halt
wahr, mitmachen.« (Manuela Bazzana, Filba-de-Santo borilada, Yabacé, Cam-
bona der Gira Stein von lerra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva,
Stein/Appenzell, 14.8.2014)

Angesichts der spirituellen Gemeinschaft des 7/6 Axé Oxum Abalé stellt sich die
Frage, was Menschen motiviert, Wissen aufSerhalb ihrer eigenen kulturellen
und religiésen Sozialisation zu suchen, und dariiber hinaus mit Signe Howell
zu fragen, wie sie dieses fremde Wissen an ihre eigenen lokalen Bediirfnisse
anpassen; »borrowing of alien knowledge and its adaptation to local needs«
(Howell 1995:165). Howell vermutet, dass es sich auf der einen Seite durchaus
um eine arrogante Aneignung religiéser Praktiken aus anderen Kulturen han-
deln kénnte, um eine eigene spirituelle Leere zu fiillen, schliefSt aber auch das
Gegenteil nicht aus, dass die wahrgenomme Kreativitit der fremden Kultur
bei westlichen Anhingern (»western followers«) eine Resonanz erzeugt, die
sie von ihren eigenen Werten Abstand nehmen ldsst.

»...the explosion in the numbers of western followers of various Eastern
and primitive mystical religious practices could arguably be construed as an
arrogant western appropriation to suit their needs. But one could argue for
the reverse: that foreign objects, creativity, and deeper understanding provoke
resonances that challenge those of the West so profoundly as to dislocate
existing values.« (Signe Howell 1995:170)

Ich glaube, dass es in unserer Gesellschaft nicht unbedingt an Werten fehlt,
da wir sowohl humanistische als auch christliche Werte haben. Es besteht
vielmehr ein Mangel an spiritueller Praxis, einhergehend mit einem fehlen-
den Selbstverstandnis, spirituelle Riume in unseren Alltag zu integrieren. /ya
Habiba unterstreicht diese seelische Liicke als einen grundsitzlichen Mangel
an Spiritualitdt im mitteleuropdischen Raum:

»[...] ich glaube, wir [Mitteleuropéier*innen, Anm. ISAS] sind zwar ganz be-
stimmt gut versorgt mit medizinischen Strukturen, mit sozialen Strukturen, mit
psychologischen Strukturen, aber womit wir nicht so sehr versorgt sind, sind spi-
rituelle Riume, das Verstindnis von spirituellen Riumen — und auch einem
heilerischen Verstindnis, das iiber das Psychologische hinausgebt, das z. B. auch die

Abnenwelr mit einbezieht oder andere Dimensionen des ganzheitlichen Daseins.
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Hier setzt Terra Sagrada an oder hier ist Terra Sagrada gelandet.« (Astrid Habiba
Kreszmeier, Mae-de-Santo von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da
Silva, Berlin, 20.10.2011)

Entgegen der Annahme, dass diese neuen Wege globaler Ausbreitungen von
Religionen die bereits bekannten Pfade imperialeristischer Ausbreitungen
im Sinne einer Enteignung immateriellen Kulturguts von Religionen der
Kolonialzeit annehmen, bewegt sich die zeitgendssische Globalisierung nicht
einseitig von einem selbsternannten »Zentrum« der »Ersten Welt« zu einer
passiven auflereuropiischen »Peripherie« (Csordas 2009:3) der »Dritten Welt,
sondern multidirektional (ebd.:4).

»We can think of this either in a kind of world-as-neural-network image in
which religious manifestations can issue from any node and proceed in any
direction or in a kind of postmodern free-floating dandelion seeds in the
breeze of the cultural imaginary.« (Thomas Csordas 2009:4)

Die religiosen Wissensfliisse flieffen heutzutage als eine Art von Reglobalisie-
rung — einer »return globalization« (vgl. Csordas 2009:6) — in einer Gegenbe-
wegung von den weniger dominanten zu den sogenannten westlichen Lindern
der Welt (vgl. Howell 1995:165). Es stellt sich in diesem diskursiven Kontext
die Frage, ob es problematisch ist, dass /yz Habiba als WeifSe, europiische Frau
aus dem Mittelstand fiir eine afrobrasilianische Religion spricht, die in Brasilien
in einem erhdhten Prozentsatz unter armen, Schwarzen Menschen Anklang
findet bzw. in dieser Bevolkerung tradiert wurde und ihren Ursprung findet.
Sie selbst antwortet darauf mit einer groffen Sensibilitit und Reflexion ihrer
eigenen Position:

»Es mag aus europiischer und brasilianischer und besonders aus afro-amerikani-
scher Sicht seltsam wirken, dass eine Tradition der Orixds in Europa von einer

weifShiutigen Mae praktiziert wird. Die einen meinen, es feble an der rechten

Inkulturation, am tiefen Verstindnis, am passenden Blut. Andere meinen, dass

sich einmal mehr die » WeifSen« etwas nehmen und in neuer Form kolonialisieren.
Wieder andere sehen gar keine Grundlage und schon gar keinen Grund fiir solche

Arbeit hier in Europa. Und all diese Perspektiven haben ihr Rechr.

Wenn trotz all dem, der Ruf und der Weg der Orixds mich umfassend ge-
nommen hat und daraus unsere Ilé Axé gewachsen ist, dann gibr es nur eine
plausible Erklirung: Oxum und mit ihr die Orixds wollen es so und helfen mit,
den Segen an den Orten und in den Ritualen lebendig zu halten. Mit derselben
GrofSziigigkeit, derselben integrativen Elastizitit, wie sie es in Afrika und dann
spéter in Siid-, Latein- und auch Nordamerika getan haben.« (Astrid Habiba
Kreszmeier, Mae-de-Santo des 1lé Axé Oxum Abalé, 2016)
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Ich meine, dass eine Vereinnahmung fremden Wissens in die eigene Sprache
und ins eigene Leben zu hinterfragen ist. Diese aus einer historischen Erfah-
rung des Kolonialismus zugrundeliegende Angst vor imperialer Macht- und
Gewaltausiibung ist berechtigt, wenn es um die sinnentleerte und isoliert
betrachtete Konsumierung in einem religiosen Einkaufsmarkt und Aneignung
fremden Wissens geht. Das gilt es sensibel und durch eine langandauernde
Forschung zu ergriinden und ist die Motivation fiir die vorliegende Auswer-
tung.

»Denn Religion ist auch eine Art von Kolonialisierung des Inneren. Wiihrend
die Europdier friiher rausgegangen sind und andere Evdteile erobert haben, gehen
sie jetzt in die Territorien des Inneren. Ich sehe das durchaus positiv, aber auch
Fkritisch. [...]

Das Bewusstsein ist kolonisiert. So sehen die Geister in der Umbanda brasi-
lianisch aus. Geister, Jesus, so viele Geister, da ist schon einiges aufgelistet worden,
wie der innere Raum funktioniert. Auch die Bewirtschaftung des inneren Raums
gehort dazu, das auch zu verkaufen: »Machst du mein Seminar, dann wird dein
drittes Auge gedffner«. Also meine Kritik daran wire, dass es auch eine Kom-
merzsache wird, alle Giiter werden privatisiert. Das ist eine Negativentwicklung,
dass auch der innere Raum bewirischafter wird.« (Christina Ziick, Gistin der
Gira Berlin von lerra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin,
30.6.2017)

Auf die Willkiirlichkeiten eines kapitalistischen Handels in der Form zu
reagieren, dass generalisiert und jeglichem Kulturaustausch eine kulturelle
Aneignung unterstellt wird, ist weniger geeignet. Als ich im Februar 2017 ei-
nen Vortrag auf der interdisziplindren KOSMOS-Tagung »Religion: Bridging
Gaps and Breaking Paths. Contemporary Approaches Towards Discourses of
Religion and Knowledge Production in Transdisciplinary Perspectives«an der
Theologischen Fakultit der Humboldt Universitit zu Berlin hielt, wurde ich
in der Pause darauf angesprochen, wie unbekannt und komplex die Religion
sei, die ich gerade vorgestellt hatte. Dann wurde der typische Satz gedufert:
»But, after all, isnt it all just cultural appropriation?« wie eine Art von Vor-
wurf. Ich erinnere mich, dass ich etwas sprachlos dastand, weil ich es fiir
selbstverstindlich hielt, dass Kultur immer und {iberall neu angeeignet wird
und durch die Aufnahme von Neuem lebendig bleibt — dass das sozusagen
die Grundlage aller Diskussionen tiber Kultur an sich sei, ganz im Sinne von
Stuart Hall, dass »die Kennzeichnung von Differenz [...] also die Basis der
symbolischen Ordnung, die wir Kultur nennenc, ist. (Hall 2010[2004]:119).

Die Ausbreitung der afrobrasilianischen Religionen ist als ein Weg des
Dialogs und des Kontakts zwischen Brasilianer*innen und Menschen aus
anderen Teilen der Welt zu sehen. Es ist eine Aufnahme von Menschen in
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eine vielschichtige Wissens- und Erfahrungstradition, in dessen Verlauf sich
Brasilianer*innen in der spirituellen Geberposition befinden und kein einsei-
tiges Sich-bedienen an Religion stattfindet. Mir ist bewusst, dass schon viel
tiber die Romantisierung von solchen »traditionellen« religiésen Praxen in
einer neuen kulturellen Umgebung bzw. ihr imaginires Sehnsuchtsdenken,
geschrieben wurde. Dabei wurden ihre »Reduzierungen« aus der Ganzheit
von Glaubenssystemen betont. Dies wurde als Aneignung, Ubersetzung und
Indigenisierung fremden Wissens in die eigene Kultur und in den postmo-
dernen Lebensstil interpretiert. Ich denke, dass die Akteur*innen von Zérra
Sagrada sich tatsichlich eine fiir sie neue Religion aneignen. Ich wiirde es
sogar liberzeichnen im Sinne des Kannibalistischen Manifests von Oswald de
Andrade und behaupte, dass sie die brasilianische Kultur »verschlingen« und
sich korperlich zu Eigen machen. Dieser Vorgang ist auch in Europa keine
Neuheit, sondern historisch wichtig fiir die Konstruktion Europas. Regina

Roémhild fithre diesen Gedanken folgendermafSen aus:

»Europa ist ein Projekt der Migration, hervorgerufen und fortgeschrieben
durch die stindige Herausforderung ihrer grenziiberschreitenden Bewegun-
gen. Das zeigt sich in der Geschichte Europas, die erst mit der kolonialen
Expansion iiber den Atlantik, den vielen dadurch hervorgerufenen — und
erzwungenen — Mobilititen ihre heutige hegemoniale Gestalt angenommen

hat.« (Regina Rémhild 2009:225)

Shalini Randeria und Regina Romhild schildern in der Einleitung zu der zwei-
ten Auflage ihres gemeinsam mit Sebastian Conrad herausgegebenen Buches
»Jenseits des Eurozentrismus< von 2013 den Konflikt in der Herausbildung
der verschiedenen Universititsdisziplinen Soziologie und der Volks- und Vél-
kerkunde (Europiische und auflereuropiische Ethnologie), die auf der Vor-
stellung einer Zweiteilung der Welt basieren, die Differenzen essentialisieren
»und die Beteiligung des »Fremden« an der »eigenen« Geschichte geleugnet
werden« (Randeria/Rémbhild 2013:17), obwohl diese Europa erst konstruiert
haben und bis zum heutigen Tag Migration »die treibende Kraft der (Um-)
Gestaltung Europas« und dadurch die Kosmopolitisierung der national ver-
fassten europiischen Gesellschaften vorantreibt (Rémbhild 2009:225).

Im herrschenden Blick von Nationalkulturen und Monotheismus bleiben
diese kulturellen und religiésen Prozesse einer »inneren Globalisierung« und
die Erweiterung der religiosen Landschaften aus dem auflereuropiischen in
den mitteleuropdischen Raum jedoch weitgehend unsichtbar. Sie werden erst
aus einem verinderten Blickwinkel, einer von der Mobilitdt gekennzeichneten
»Perspektive der Migration« aufgedeckt (ebd.). Die Gistin Christina Ziick der
Gira Berlin von Térra Sagrada erinnert an die Ambivalenz der Innerlichkeit
spiritueller und religiser Praktiken:
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»Es gibt unfassbar viele alternative Religionen und spirituelle Praktiken, die
ganze Stadt ist voller Angebote. Da ist eine Vermittlung in den dffentlichen Dis-
keurs wissenschaftlich und kiinstlerisch dargestellt extrem wichtig. Im Sinne einer
Anerkennung als Teil unserer Gesellschaft. Das finde ich extrem wichtig. Als po-
sitives Potential. Auch es zu praktizieren: Umbanda, Yoga, alles. Jeder hat die
Freiheit, das zu leben, diesen Raum des Gottlichen oder des Heiligen, da finder
die Freieit statt.

Das ist natiirlich traurig, dass es sich nur innen findet, weil wir auflen mit
solchem Irrsinn konfrontiert sind. Das ist ja auch immer die Kritik an der Esoterik,
weil wir die Gesellschaft vevindern sollen. « (Christina Ziick, Géstin der Gira Ber-
lin von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf da Silva, Berlin, 30.6.2017)

4.4.2.1 Der Zivilisationsbruch

Es ist zu vermuten, dass die spirituelle oder seelische Leere in Deutschland
ein Resultat des »Zivilisationsbruchs¢, der durch die Herrschaft der Natio-
nalsozialist*innen und ihren Griueltaten und Morden (1933—1945) verur-
sacht wurde und sich auf die nachfolgenden Generationen unbeabsichtlich
und unbewusst ausgewirke hat (vgl. Diner 1988). Die in Frieden, Wohlstand
und wirtschaftlichen Wachstum aufgewachsene Generation der sogenannten
»Kriegsenkel« (vgl. Bode 2014) wurden von ihren Eltern, die »als Kinder von
Bombennichten, Vergewaltigungen, Flucht und Vertreibung physisch und
psychisch gezeichnet wurden« (Meyer-Legrand 2016:15) seelisch geprigt und
haben ihr transgenererationales Erbe angetreten, wenngleich sie gleichzeitig
Freiheiten und Maglichkeiten wie kaum eine andere Generation vor ihnen
hatte. Jiirgen Habermas nannte diese Zeit eine der »Uniibersichtlichkeit« (vgl.
Habermas 1985), die von der Generation der Kriegenkel zu einem Werte-
wandel der gesellschaftlichen Strukturen in den 1970er und 1980er Jahre
(Umweltschutz, Zusammenleben ohne Trauschein, Frauenrechte u.a.) bzw.
eine »Neuformulierung der Grammatik von Lebensformen« (ebd.) genutzt
wurde (vgl. Meyer-Legrand 2016:110—114). Der folgende Auszug aus einem
Interview mit der Gistin Christina Ziick der Girz Berlin des 1/¢ Axé Oxum
Abalé verdeutlicht dies:

»1SdS: Bei meinen Interviews ist mir aufgefallen, dass es sich dabei auch um einen
Konflikr oder eine Auseinandersetzung zwischen den Generationen handels, dass
unsere Eltern meinen, dass sie mit Revolutionen die Welt verindert héitten und
wir als niichster Generation uns angesichts der Macht der multinationalen Unter-
nehmen ohnmdichtig fiiblen und eher die Strukturen im Kopf verindern wollen.
CZ: Ja, fiir eine solidarische, ethische Gesellschafisordnung. Wir sind eklek-

tizistisch, weil wir vieles ansehen und nicht wirklich praktizieren.« (Christina
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Ziick, Gistin der Gira Berlin von Terra Sagrada, im Interview mit Inga Scharf
da Silva, Berlin, 30.6.2017)

Ingrid Meyer-Legrand fragt in ihrem Buch »Die Kraft der Kriegsenkel« von
2016, das sich mit der transgenerationellen Weitergabe von Traumata be-
schiftigt, woran sich die Kriegsenkel als Nachkommen einer durch Krieg
und Flucht traumatisierten Generation in einer »Multioptionsgesellschaft
orie