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Die heilige, wilde Mowhawk-Jungfrau Kateri Tekakwitha

Ein Dialog zwischen Ethnologie und Theologie

Markus Luber

Abstract. — Jesuit mission reports, systematically published by
the order in the course of the 17th and 18th century, serve today
as important sources for ethnological studies as well. The article
is an analysis of two such documents, and specifically two biog-
raphies of Kateri Tekakwhita —a Mohawk convert to Christianity
who has been recently declared saint by the Catholic Church. The
author argues that, besides considering the hagiographical nature
of those reports, the mystical tradition of Ignatian spirituality has
to be also taken into account. The priority of personal-affective
over cognitive moments in this tradition points to a successful
communication between the native cosmovision and the Chris-
tian faith. Such approach opens spaces for a dialogue between
theology and ethnology. [North American Indians, Mohawk,
Jesuit missions, Kateri Tekakwitha, intercultural hermeneutics,
Ignatian mysticism]
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Im September 2012 war ich drei Wochen in den
USA unterwegs, um die Jesuitenmissionen in den
Indianerreservaten Pine Ridge, Rosebud (South Da-
kota) und Fort Belknap (Montana) zu besuchen. Die
Reise diente als Vorbereitung auf einen Workshop
der Regionalgruppe “Indigenes Nordamerika” an
der Goethe-Universitit in Frankfurt mit dem The-
ma “Mission erfiillt? — Theologische, historische
und ethnologische Perspektiven auf die Christiani-

sierung des indigenen Nordamerika”, zu dem ich
eingeladen worden war, um aus theologischer Sicht
tiber die katholische Mission bei den Indianern in
Nordamerika zu sprechen.

Ausgangspunkt meiner Uberlegungen zu den
Entwicklungen im Missionsverstdndnis waren die
Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils, das
in den 60er Jahren des vergangenen Jahrhunderts
durch seine Aufmerksamkeit fiir das Thema Kul-
tur auch den Missionsbegriff maf3geblich neu be-
stimmte. Der kurze Einblick in die Lebenswelt der
heutigen Missionen in den USA und die Begegnung
mit Seelsorgern und Seelsorgerinnen machten mir
klar, dass fiir das konkrete Wirken vor Ort theolo-
gische Uberlegungen zwar nicht unbedeutend wa-
ren, aber auch nicht im Vordergrund standen. Von
dhnlichen Erfahrungen haben mir Ethnologen, die
sich mit Indianermissionen beschéftigen, in Bezug
auf politische und soziokulturelle Faktoren berich-
tet. Sie spielen eine wichtige Rolle zum Verstidnd-
nis der interkulturellen Prozesse, aber im Feld zeigt
sich, dass sie nicht geniigen, um das Missionsge-
schehen insgesamt zu erfassen. In diesem Dialog
zwischen Ethnologie und Theologie war mir des-
halb auch daran gelegen, auf die individuelle und
spirituelle Motivation von Missionaren und Mis-
sionarinnen hinzuweisen. Neben unterschiedlichen
personlichen Motiven, wie etwa der Suche nach
einem unverfilschten Christsein oder Exotik, die
durchaus eine Rolle spielen konnen, sind auch spi-
rituelle Momente zu veranschlagen. Wir diirfen an-
nehmen, dass Menschen, die “in die Mission gehen”
sich auch durch ein biblisches Mandat angespornt


https://doi.org/10.5771/0257-9774-2015-1-125

126

fithlen oder schlicht vom Wunsch erfiillt sind, eine
personliche Glaubenserfahrung mitzuteilen. Es geht
nicht nur um Rekrutierung von neuen Kirchenmit-
gliedern, Zivilisierung oder Rettung vor der ewigen
Verdammnis, obwohl diese “ideologischen” Mo-
tive immer auch vorhanden sein konnen. Bei der
Frage nach der Motivation sind nicht nur kogniti-
ve Aspekte von Bedeutung, sondern wir bewegen
uns auch auf der mimetischen und narrativen Ebene.
Das heif3t wir diirfen annehmen, dass fiir Christen,
die sich zur Mission berufen fiihlen, die biblische
Lektiire nicht in erster Linie eine theologische Re-
flexion, sondern Teilnahme an einer aktuellen Kom-
munikation mit dem “Wort Gottes™ darstellt. Die
Erzi@hlungen von biblischen Gestalten und Heiligen
dienen nicht primir zur geschichtlichen Informati-
on, sondern sie appellieren zur Umsetzung durch
Nachahmung und Nachfolge. Christliche Missiona-
rinnen und Missionare identifizieren sich beispiels-
weise mit den Aposteln, denen die Botschaft ihres
Meisters anvertraut war, und sie aktualisieren des-
sen Auftrag. Selbstverstindlich spielen auch theo-
logische Uberlegungen eine Rolle, aber um eine
Missionssituation zu verstehen und zu beurteilen,
miissen wir uns bewusst sein, dass diese Momente
nicht so leicht zuginglich sind und eher im Hinter-
grund wirken.

Gerade in dieser Hinsicht habe ich den Austausch
mit der Ethnologie als wertvoll erfahren, denn sie
konfrontiert mit dem Status quo vor Ort und ope-
riert nicht nur mit theologischen Konzeptionen. Der
Austausch bewirkt einen Perspektivenwechsel fiir
die Theologie, da sie auch das Missionsgeschehen
aus der Sicht der Missionierten im Blick hat. Die
Eindeutigkeit von missionierendem Subjekt und
missioniertem Objekt wird durchbrochen. Theolo-
gische Konzepte werden durch ihre Einbettung in
lokale Interaktionen neu verhandelt, wobei sowohl
Vermittler als auch Empfinger der Botschaft als Ak-
tanten aufzufassen sind. Das erklért beispielsweise,
warum manche Missionare lingst vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil ein beachtliches Gespiir fiir
Fragen der Kultur und des Dialogs entwickelt hat-
ten oder eben nach dem Konzil trotz einer sich ent-
wickelnden Inkulturationstheologie wenig Sensibi-
litiit fiir die interkulturelle Begegnung aufbrachten. !
Im Rahmen der interdisziplindren Diskussion konn-
te ich auch feststellen, dass das missionarische Ge-
schehen aus ethnologischer Sicht den generalisier-
ten makrohistorischen Zusammenhang von Mission
und imperalem Kolonialismus relativiert, indem sie

1 Vgl. bspw. mit Blick auf die deutschen Jesuitenmissionen bei
den Sioux: Klaus Schatz (2013: 475f.).
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die Interaktionsprozesse auf der Mikroebene in den
Blick nimmt.

Diese verschiedenen Dimensionen des Ge-
spriachs zwischen Theologie und Ethnologie kon-
kretisierten sich in der Diskussion der Gestalt der
christlichen Mohawk Kateri Tekakwitha. Das lag
nahe, da der Workshop einige Wochen vor ihrer
Aufnahme in den offiziellen Kanon der Heiligen
der katholischen Kirche stattfand. Mit Kateri Te-
kakwitha befinden wir uns Mitte des 17. Jahrhun-
derts im Siedlungsgebiet der Irokesen, das in der
Gegend der heutigen Grenze zwischen Kanada und
dem US-Bundesstaat New York lag. Sie {iberlebt mit
vier Jahren die von den Européern eingeschleppten
Pocken und ist daher zeitlebens von schwacher Ge-
sundheit. Durch die Epidemie verliert sie ihre Fa-
milie und wichst bei Verwandten im traditionellen
sozial-religiosen Kontext der Mohawk auf. In den
70er Jahren hat sie direkten Kontakt zu franzosi-
schen Jesuitenmissionaren und 1776 wird sie ge-
tauft. Ein Jahr spéter siedelt sie nach Kahnawake in
die Irokesen-Mission von Sault St. Louis iiber, um
in groBerer Freiheit den christlichen Glauben leben
zu konnen. Sie ahmt — zeitweise mit Gefdhrtinnen —
das Leben geweihter christlicher Jungfrauen nach.
Diese Zeit zeichnet sich durch eine extreme Buf3-
praxis aus. Sie stirbt 1680 in der Karwoche mit nur
24 Jahren im Ruf der Heiligkeit. Schon bald setzt
aufgrund von Heilungen, die ihr zugeschrieben wer-
den, ein Kult um ihre Person ein. 1685 macht sich
der Jesuit Claude Chauchetiére, der sie aus Kahna-
wake personlich kannte, daran, ihr Leben aufzu-
zeichnen. Ein Jahr spiter verfasst zudem ihr geist-
licher Begleiter Pierre Cholonec eine Biografie und
dokumentiert zahlreiche Wunderberichte.? Thre Hei-
ligsprechung steht emblematisch fiir die theologi-
schen Fragen der Interkulturalitéit der christlichen
Botschaft und ihrer Inkulturation in eine indigene
Kosmovision. Wihrend meiner Reise zu den Jesui-

2 Vgl. zur Quellenlage: Koppedrayer (1993: 280-282). Ich zi-
tiere die Lebensbeschreibung aus Cholonecs Brief an Pater
Augustin Le Blanc von 1715 nach einer englischen Uberset-
zung von William Ingraham Kip (Cholonec 2012). Die aus-
fiihrliche Biografie “La Vie de Catherine Tegakotiita” wurde
von Pierre Cholonec SJ 1696 verfasst. Ich belege sie durch
die Ubersetzung von William Lonc ST (Cholonec and Lonc
2002). Er lasst allerdings Vorsicht walten und schreibt, dass
das Dokument, das der Ubersetzung zugrundeliegt, Cholonec
zugeschrieben wird. In der Einleitung macht er weitere An-
gaben zur Herkunft des Dokuments. Bei Chauchetiéres Be-
richt von 1695 folge ich seiner Publikation aus 1887. Die
Mikrofiche-Ausgabe der Bibliothéque nationale du Cana-
da ist online einsehbar unter: <http://openlibrary.org/books/
0L23345982M > [17.09.2014]. Ich beschrinke mich auf
diese drei Textzeugen, da es nicht meine Absicht ist, Quel-
lenforschung zu betreiben.
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Abb. 1: Kateri Tekakwitha-Statue mit Rducherschalen in der Kir-
che der Congregation of the Great Spirit, Milwaukee (© Tekak-
witha Conference National Center).

tenmissionen begegnete mir Kateri Tekakwitha auf
Schritt und Tritt (vgl. Abb. 1). Ich war tiberrascht
zu erfahren, welche zentrale Rolle sie aktuell in der
Identitétsbildung nordamerikanischer katholischer
Christen sowohl indigener als auch nichtindige-
ner Herkunft spielt. Es gibt ein Netzwerk von lo-
kalen “Kateri Circles”, die auf nationaler Ebene in
der “Tekakwitha Conference” organisiert sind.? Bei
einem Besuch im “National Center” in Great Falls
unter der Leitung von Sr. Kateri Mitchell — eben-
falls eine Mohawk — konnte ich feststellen, welche
vielfiltigen Weisen zur Vermittlung von indigener
Spiritualitdt und Katholizismus im Sinne von Inkul-

3 Kellie Hogue fiihrt ein Forschungsprojekt durch, das den Bei-
trag der “Kateri Circles” zur Ausbildung neuer Identitéiten
bei indigenen Katholiken untersucht (vgl. <http://indiana.
academia.edu/KellieHogue> [17.09.2014]).
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turation und Kontextualisierung aus der Bewegung
erwachsen.*

Hermeneutik hagiografischer Zeugnisse

Ein Interesse an Kateri Tekakwitha besteht jedoch
nicht nur von kirchlicher Seite, sondern auch aus
ethnologischer Sicht. Beim Workshop in Frankfurt
erfuhr ich, dass die Aufzeichnungen der Jesuiten-
missionare als Quellen fiir Ethnologen mit einem
Interesse an mikrohistorischer Forschung dienen.
In jiingster Zeit ist es vor allem Allan Greer (2005),
der sich mit ihrem aulergewohnlichen Fall beschéf-
tigt. Er wird in den folgenden Uberlegungen mein
Hauptgesprichspartner sein. Zu Beginn seiner Stu-
die “Mohawk Saint” weist er darauf hin, dass er
sich durch die Beschiftigung mit Kateri Tekak-
witha einen Zugang zum individuellen Erleben der
Prozesse erhofft, die durch die Kolonialisierung bei
den Irokesen ausgelost wurden. Es geht ihm nicht
in erster Linie um die Beschreibung der “imperso-
nalen” Ereignisse und Verdnderungen, sondern um
den Niederschlag, den sie im individuellen Leben
Indigener hatten (Greer 2005: vii).> Nun sind es
ausgerechnet die Berichte von zwei Jesuiten, die
es ihm erlauben, die vorherrschenden Darstellun-
gen der Indianer in “faceless collectivities” zu ver-
meiden (Greer 2005: viii). Das ist verfianglich, denn
offensichtlich verfolgten die beiden franzosischen
Jesuiten Pierre Cholonec und Claude Chauchetiere
nicht nur ein ethnologisches Interesse. Die Auf-
zeichnungen dokumentieren auch das Zusammen-
spiel von theologischen Ideen, spirituellen Moti-
ven, kulturellen Reprisentationen und personlichen
und politischen Interessen. Sie sind im Kontext der
Missionsberichte des 17. Jahrhunderts zu lesen, die
eine eigene Textform darstellen. Die “Relations des
Jésuites de la Nouvelle-France” (1858) wurden in
Frankreich von den Jesuiten publiziert und dienten
teilweise auch dazu, Unterstiitzung fiir die Missio-
nen zu generieren. Zu diesem Zweck wurden sie in
mehrere europdische Sprachen iibersetzt.® Sie ver-
binden die Gattung des klassischen Reiseberichts
mit ethnografischen Aufzeichnungen und haben zu-
dem die religiose Auferbauung zum Ziel. Eine Vor-

4 Vgl. die Webseiten des Centers in Great Falls (Montana):
<http://www.tekconf.org> [17.09.2014].

5 Diese Aussagen weisen Greer als Historiker mit ethnologi-
schem Zugang aus. Die Tatsache, dass seine Forschungser-
gebnisse bei dem Frankfurter Workshop als Grundlage fiir
ein Referat iiber Kateri Tekakitha dienten, zeigt, dass er auch
unter Ethnologen akzeptiert ist.

6 Vgl. fiir den deutschen Sprachraum: Stocklein (1726-1732);
hier insb. Nr. 139 (Cholonec 1715: 39— 50).
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stellung von der Produktivitit der Jesuitenmissiona-
re in Nordamerika liefert die englische Ubersetzung
von Reuben G. Thwaites “The Jesuit Relations and
Allied Documents” (1898).7 Das Textkorpus gilt als
hervorragende Quelle zur Erforschung des interkul-
turellen Geschehens wihrend der Kolonialisierung
vor allem auf dem Gebiet des heutigen Kanada vom
Ende des 17. bis Ende des 18. Jahrhunderts. Die
Verwendung der “Relations” in der Forschung wird
aber auch von einer anhaltenden Diskussion iiber
ihre Zuverldssigkeit begleitet. Das liegt an den ver-
schiedenen Redaktionsinstanzen, die die Inhalte
eines GroBteils der Berichte auf ihrem Weg aus den
Missionen nach Frankreich passierten. Die Erldute-
rungen im Vorwort von Thwaites (1898: 38) bringen
die komplexe Sachlage auf den Punkt:

Annually, between 1632 and 1673, the superior made
up a narrative, or Relation, of the most important events
which had occurred in the several missionary districts un-
der his charge, sometimes using the exact words of the
missionaries, and sometimes with considerable editorial
skill summarizing the individual journals in a general ac-
count, based in part upon the oral reports of visiting fa-
thers. This annual Relation, which in bibliographies occa-
sionally bears the name of the superior, and at other times
of the missionary chiefly contributing to it, was forwarded
to the provincial of the order in France, and, after care-
ful scrutiny and re-editing, published by him in a series
of duodecimo volumes, known collectively as The Jesuit
Relations. 8!

Es handelt sich demnach grundsétzlich um Au-
genzeugenberichte, allerdings muss veranschlagt
werden, dass die Schilderungen eben auch die “Vi-
sion” der Jesuitenmissionare wiedergeben und es
sich nicht nur um sachlich neutrale Berichterstat-
tung handelt.’

Zeugnisse einer mehrdimensionalen
Kommunikation

Vor diesem hermeneutischen Hintergrund miissen
auch die Aufzeichnungen von Pierre Cholonec und

7 Es gibt eine Online-Version: <http://puffin.creighton.edu/
jesuit/relations< [17.09.2014], die allerdings nicht lektoriert
wurde.

8 Auch hier gibt es eine Online-Version <http://puffin.
creighton.edu/jesuit/relations/relations_01.html> [17.09.
2014].

9 Mit dem Hinweis auf die Redaktion der Texte wird auch die
Frage nach der Kommunikationsgemeinschaft aufgeworfen,
die die Interpretationsprozesse bestimmt. Im Zusammen-
hang mit den Missionsberichten spielen auch 6konomische
Faktoren fiir die Verbreitung und Aufbereitung von Wissen
eine Rolle. Darauf weist Galaxis Borja Gonzalez hin (2011:
13-16).
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Claude Chauchetiere gelesen werden. Allerdings be-
gegnet uns hier der aulergewohnliche Fall, dass wir
iiber Kateri Tekakwitha von wenigstens zwei Per-
sonen, die sie personlich kannten, Aufzeichnungen
haben. Beide waren aber zudem von ihrer Heiligkeit
iberzeugt und versuchten in unterschiedlicher Wei-
se, diese erfahrene Wirklichkeit zu kommunizieren.
In den Darstellungen finden sich typologische Mo-
mente, die Greer veranlassen, sie dem Genre der
Hagiografie zuzuordnen. Die Betonung der Keusch-
heit und Jungfriulichkeit stellen Kateri Tekakwitha
in die Tradition der heiligen Jungfrauen, der die
Mehrzahl der katholischen heiligen Frauen zuzu-
rechnen ist. Es fillt auf, dass Cholonec diese Mo-
tive auch im Vergleich zu Chauchetiere deutlicher
herausstellt.'” Durch die Anwendung dieses Typus
auf ihr Leben geschieht ein wichtiger Schritt zur
kirchlichen Anerkennung als Heilige. Das war es,
was die beiden Jesuiten sicher auch fordern woll-
ten.!! Die zahlreichen Wunderberichte, die in Pierre
Cholonecs Version ein umfangreiches letztes Kapi-
tel bilden, unterstiitzen diese Einschétzung. Themen
wie die Abwehr der Zwangsverheiratung, geduldi-
ges Ertragen der Feindseligkeit der Angehorigen,
Tendenzen zur Seklusion, Geringschitzung mate-
rieller Werte, Vernachlissigung des AuBeren usf.
um des Glaubens willen tauchen in der Hagiografie
stereotypisch auf. Zudem muss die Zielgruppe der
Texte mit bedacht werden, denn es finden sich Mo-
tive, die sich besser in einem europdischen Kontext
erschlieBen lassen, wihrend sie im indigenen Um-
feld befremdlich wirken:

Drawing on the literary traditions of Christianity, they
framed many of their texts as works of witness, prophe-
cy, and hagiography. Moving with ease from one set of lit-
erary conventions to another, the Jesuits tried to appeal to
a wide variety of tastes and interests (Greer 2000: 14f1.).

Das heif3t sie hatten nicht nur die erlebten Er-
eignisse vor Augen, sondern auch die europdische
Leserschaft. Vor diesem Hintergrund ist die Frage
Greers angebracht, ob die Berichte den Jesuiten nur
zu Propagandazwecken dienten, um ihre Weltsicht
in eine indigene Gegenkultur zu europdischen Ver-
hiltnissen zu projizieren, die sie zu diesem Zweck
konstruierten, oder ob sie es schafften, doch auch,
trotz aller Fremdheit, die ihnen begegnende Welt

10 Es wiirde sich lohnen, die beiden Texte systematisch zu ver-
gleichen. Im Rahmen dieser Abhandlung geht es allerdings
nicht um eine umfassende Exegese der Textzeugnisse.

11 Vgl. dazu den programmatischen Titel von K. I. Koppedray-
er “The Making of the First Iroquois Virgin” und die Aussa-
ge: “The Jesuits created Kateri Tekakwitha” (1993: 280). Er
spricht aber auch dem sozialen Umfeld und Kateri Tekakwi-
tha selbst eine Rolle in diesem Prozess zu (280).
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wenigstens ansatzhaft aus der Perspektive der Hu-
ronen oder Mohawks zu sehen (2000: 19). Greer
lasst die Frage offen, doch ich bin der Ansicht, auch
Schilderungen aus der Perspektive des “going na-
tive” garantieren keine Neutralitit, denn es bleibt
repriasentierte Realitit. Entscheidend ist es, die Re-
geln und Formen des Diskurses bei der Exegese die-
ser faktualen Texte zu beachten, die die Wiedergabe
eines Geschehens mit dem Akt des Erzédhlens ver-
binden. Dabei handelt es sich, wenn auch durch die
Episteme des Erzihlers aufgefasst, nicht einfach um
Fiktion, denn die Jesuiten erzdhlen Erlebnisse aus
der Beobachterperspektive. Es ist legitim zu fragen,
wie nahe die Jesuiten wirklich an den Ereignissen
dran waren. Sicher sind sie nicht wirklich “Insider”
gewesen, aber durch die teilweise langen Aufent-
halte in den Missionen handelt es sich nicht nur um
punktuelle Wahrnehmungen. Sie waren Auflensei-
ter im echten Sinne des Wortes. Sie gehorten dazu,
aber wohl eher am Rande. Da die Jesuiten in wei-
ten Teilen ihre Motive unverbliimt durchscheinen
lassen, ist es manchmal sogar einfacher, ihre “Ideo-
logie” von den Geschehnissen zu trennen, als bei
Autoren, die sich nativisierend den Anschein von
Authentizitdt geben und doch nur “reverse mim-
icry” betreiben. Die Wahrheit einer Deutung ent-
scheidet sich in jedem Fall weder durch vorgeblich
sdkulare Neutralitdt noch durch Empathie. Wenn
beispielsweise Jean de Brébeuf in den Berichten
die Ursprungsmythen der Huronen — die dank sei-
nes Interesses gut dokumentiert sind — als irrational
hinstellt, dann befindet er sich aulerhalb der mytho-
logischen Weltsicht. Wenn die Missionare aber von
den in der Weltauffassung der Indianer so wichti-
gen “Geistern” als Ddmonen sprechen, dann bewer-
ten sie deren “Deutungen” der Wirklichkeit zwar als
falsch, aber teilen mit ihnen ein Weltdeutungspara-
digma, das ebenfalls eine “metaphysische” Dimen-
sion kennt.!2 Es besteht demnach zugleich Nihe
und Distanz zur Wirklichkeitsdeutung der Iroke-
sen. Um deshalb die Interpretationen der Jesuiten
im konkreten Einzelfall beurteilen zu konnen, gilt
es, die Formen und Regeln ihres spirituellen und
theologischen Diskurses zu kennen. Ganz davon ab-
gesehen, dass Texte welcher Gattung auch immer
niemals vollig transparent sind, geht es hier nicht
nur um die Interpretation von alltdglichen Vorgén-
gen, sondern um religiose LebensduBerungen. Das
heiB3t eine sdkulare Perspektive auf diese Phdnome-
ne muss ebenfalls ihre Positionalitét reflektieren.

12 Vgl. “What the Hurons Think about Their Origin” (in Greer
2000: 41-46) und “That the Hurons Recognize Some Divin-
ity. Of Their Superstitions and of Their Faith in Dreams” (in
Greer 2000: 46f.).
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Zunichst ist die Einordnung als Hagiografie mit der
Angabe der Zielgruppe auch fiir das heutige theo-
logische Verstindnis ein wichtiger Hinweis, denn
die “Anspriiche” an Heilige haben sich im Laufe
der Zeit immer wieder verdndert. Die von Kateri
Tekakwitha berichtete Bufipraxis bewirkt auch bei
heutigen katholischen Zeitgenossen vermutlich eher
Reaktionen des Unverstdndnisses bis hin zur Ableh-
nung. Wihrend heute ihre indigene Identitét betont
wird, stand bis vor einigen Jahrzehnten ausschlief3-
lich ihr christliches Selbstverstindnis im Mittel-
punkt. Insofern kann die Einordnung der Berich-
te als Hagiografie zu einem besseren Verstindnis
beitragen. Sie ist jedoch dann problematisch, wenn
sie die Assoziation an Heiligenlegenden erweckt,
wo das Biografische hinter stereotypen Ausschmii-
ckungen vollkommen verschwindet. Dass das bei
den vorliegenden Aufzeichnungen nicht der Fall ist,
darauf verweisen Details mit episodenhaftem Cha-
rakter, die eher irritieren als aufbauen.!> Wenn es
nur um Propaganda fiir eine Heilige ginge, ist es
schwerlich erkldrbar, warum man sie nicht einfach
weggelassen hat. Es sind auBerdem durch konkre-
te Orts- und Zeitangaben gekennzeichnete First-
Order-Aussagen vorhanden, die durch spirituelle
und theologisch motivierte Second-Order-Aussa-
gen interpretiert werden. Dabei spielt der Idealtyp
der christlichen Jungfrau eine zentrale Rolle, wie
ihn Greer durch seine Analyse iiberzeugend zutage
fordert. Klar ist, dass der Idealtyp als solcher nicht
existiert, sondern eine Abstraktion darstellt. Er muss
jedoch mit der Wirklichkeit korrespondieren, denn
andernfalls wiirde die Semantik allein von der Syn-
tax her bestimmt. Allein aber die Tatsache, dass
die beiden Texte nicht deckungsgleich sind, deutet
schon darauf hin, dass wir es nicht nur mit hagio-
grafischen Chiffren zu tun haben. Erst die Kennt-
nis der zugrunde liegenden Reprisentationsformen
erlaubt die richtige Einordnung des Materials und
im vorliegenden Fall miissen sowohl kulturelle als
auch religiose Diskurse Beachtung finden. Gefragt
ist deshalb eine kritische Komplementaritit ethno-
logischer und theologischer Einsichten, um der of-
fensichtlichen Komplexitit der Situation gerecht zu
werden. Die ethnologische Perspektive wird dazu
beitragen, dem Genre geschuldete Klischees auf-
zudecken, wihrend der theologische Blickwin-
kel hilft, die Reduktion auf eine funktionalistische
Sichtweise zu vermeiden. Insgesamt muss fiir das

13 Zum Beispiel miissen die Leute den Jesuitenpater zur Letz-
ten Olung driingen, damit er sie nicht versaumt (Chauchetiére
1887 [1695]: 163) oder, dass die Frau, die Kateri Tekakwi-
tha beschuldigt, ein Verhiltnis mit ihrem Mann zu haben, als
weise und tugendsame Frau bezeichnet wird (Cholonec 2002
[1696]: 22).
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Missionsgeschehen ein vieldimensionaler Kommu-
nikationsprozess sowohl aus theologischer als auch
ethnologischer Sicht bedacht werden. So ist nicht
auszuschlieffen, dass Kateri Tekakwitha, die sicher
durch die Missionare und den Kontakt zu anderen
Konvertiten mit Heiligenlegenden vertraut war, sich
tatsdchlich auch an diesen Modellen christlichen
Lebens orientiert hat, aber eben innerhalb ihrer Le-
benswelt. Diese Kontextualitit wird hdufig von einer
theologisch-spirituellen Warte aus mit der Tendenz
zum Universalismus vernachléssigt.'# Kateri Tekak-
witha war Mohawk auch nach ihrer Konversion. In
sozialer Hinsicht bestimmten Klanstrukturen die in-
digenen “Small-Scale-Societies” Nordamerikas, die
nicht gesellschaftlich segmentiert waren. Die sozio-
religidse Tradition beruhte auf einer oralen Mythen-
kultur.!> Weder wurde zwischen “sakral” und “pro-
fan” unterschieden noch zwischen Diesseits und
Jenseits im Sinne einer Dichotomie. Geister spielten
eine zentrale Rolle: Nicht nur bei Menschen, son-
dern auch bei Tieren und Pflanzen gibt es einen ho-
mologen pneumatischen Aspekt (Greer 2005: 105).
Diese sozio-religiosen Verhiltnisse lassen sich als
“sakraler Monismus” bestimmen. Das soziale Le-
ben kennt darin keine ausgeprigte politische Auto-
ritdt und das religiose Leben keine Hierarchie, aber
sehr wohl “Schamanen” im Sinne von Experten und
“Hiuptlinge” und “Alteste”.!6 Es ist im Falle der
Irokesen matrilineal organisiert und rdumt der Kol-
lektivitdt Vorrang ein. Angesichts dieses kulturel-
len Schemas ist es kaum anzunehmen, dass Kateri
Tekakwitha eine derart isolierte Existenz gefiihrt
hat, wie sie durch die Jesuiten dargestellt wird. Die
Schilderungen verraten den Idealtyp des weltabge-
wandten Asketen, der in die Kindheit und Jugend
von Kateri projiziert wurde, der kaum die tatsdchli-
chen Verhiltnisse wiedergibt:

14 Vgl. bspw. John J. Wynne (1934). Als Gegenreaktion gibt
es in jlingerer Zeit Versuche, die Geschichte von Kateri Te-
kakwitha verstérkt aus ihrem Mohawk-Kontext zu beschrei-
ben, um die Dichotomisierung von Indianerin und Katholi-
kin zuriickzunehmen. Vgl. bspw. Darren Bonapartes “A Lily
among Thorns”, dessen Untertitel “The Mohawk Repatria-
tion of Kateri Tekahkwi:tha” bezeichnend ist. Allerdings sind
auch diese inspirierenden Ansitze mangels anderer Zeugnis-
se darauf angewiesen, zwischen den Zeilen der Aufzeichnun-
gen der Jesuiten zu lesen (Bonaparte 2009: 11).

15 Was die Huronen angeht, sind wir durch Jean de Brébeuf re-
lativ gut informiert (in Greer 2000: 41-46).

16 Mit dem Bericht “Of the Polity of the Hurons and of Their
Government, 1636 haben wir ein Zeugnis dafiir, dass die Je-
suiten durchaus fihig waren, Differenz wahrzunehmen. Die
in Europa vertretene Sichtweise, dass die Absenz staatlicher
Gewalt zwangsldufig in Anarchie endet, stellt Jean de Bré-
beuf in Frage, indem er anerkennend iiber die soziale Orga-
nisation berichtet und ihre Funktionsfihigkeit bestitigt (in
Greer 2000: 51-58).
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Even in the absence of concrete details on so many as-
pects of Tekakwithas’s childhood, it does not seem clear
that she was not as isolated as the hagiographers imply.
Her sense of herself could hardly have been separate from
the complex web of relations that connected her with oth-
ers. This motherless child was an integral member of the
longhouse, and from that longhouse, lines of clan affil-
iation and political alliance radiated outward through
the Mohawk nation and the Iroquois League, as well as
through the sphere of animals and tutelary spirits. How
could Tekakwitha have understood herself as a selfcon-
tained individual when her personal identity had been
constituted in relation to others, as one node in an inter-
connected web? (Greer 2005: 33).

So sehr Greer plausibel macht, dass Kateri Te-
kakwitha doch auch ein ganz normales Madchen
war, das selbstverstindlich in eine Klanstruktur ein-
gebunden war, so darf man doch nicht vergessen,
dass sie durch Pockennarben entstellt war, schlecht
sehen konnte und unter einem andauernd schwa-
chen Gesundheitszustand litt. Es ist demnach nicht
vollig unwahrscheinlich, dass sie eine gewisse Son-
derrolle hatte, die sich durch ihre spitere christliche
Orientierung verstidrkt hat. AuBerdem beschreibt
Greer selbst sehr aufschlussreich, wie herkomm-
liche Strukturen in dieser Zeit auch in Auflosung
begriffen waren. Schon bevor die Missionare ka-
men, hatten stidndige kriegerische Konflikte, Epide-
mien und 6konomische Veridnderungen das soziale
Gefiige veridndert. Zwar behielten Klanverbindun-
gen grundsitzlich ihre Bedeutung, aber sie verhin-
derten nicht, dass es zu Spaltungen aus ethnischen
und politischen Griinden kam. Das hatte direkt Aus-
wirkung auf die Systemstabilitét, die auf Solidari-
tiat und Konsensbildung angewiesen war. Die Fol-
ge waren Fragmentierung und Separierung in neuen
Siedlungen (Greer 2005: 33). Zu den gravierenden
Umbriichen kam zudem die Konfrontation mit neu-
en religiosen Ideen hinzu. Die “ideologischen” Un-
terschiede waren enorm. Allerdings miissen Gleich-
setzungen von Mission mit Indoktrination in diesem
kolonialen Kontext ebenfalls hinterfragt werden.
Von einer Herrschaft der Franzosen mit Blick auf
die indigenen Nationen kann kaum die Rede sein
(Greer 2005: 104). Entsprechend ist auch eine Im-
position der christlichen Doktrin mit staatlicher Ge-
walt eher indirekt anzusetzen.

Hybride Heilige?

Aus dem Zusammentreffen zwischen Christen und
Indigenen entstanden neue Identitéiten in Prozessen,
die sich komplexer darstellen als es die Dichotomi-

sierung von “heidnisch” und “christlich” der Mis-
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sionare nahelegt. Im Sinne postkolonialer Kritik ist
von hybriden Verhiltnissen auszugehen, die darauf
zuriickzufiihren sind, dass die von den Missionarin-
nen und Missionaren verkiindeten religiosen Inhal-
te immer nur durch den jeweiligen kulturellen Filter
verstanden werden. Es gab in diesem Sinne Hybri-
ditit auch in Nordamerika, da sich die Indianer vor
ihrem kulturellen Hintergrund einen eigenen Reim
auf die christlichen Inhalte machten. Diese Kenn-
zeichnung ist aber dann problematisch, wenn damit
eine eigentliche Religion der Missionare konstru-
iert wird, die durch indigene Aneignung hybridisiert
wird. Stattdessen zeigen sich hybride Verhiltnisse
in dem Sinne, dass es sowohl Strategien der Adap-
tion und Assimilation als auch der Aneignung gab.
Bei der Begegnung von indigener Wirklichkeitsauf-
fassung und christlicher Weltdeutung handelt es sich
nicht um einen additiven Prozess. Wenn Hybriditt
allein die (subversive) kulturelle Aneignung einer
fremden religiosen Tradition kennzeichnet, dann
wird das Konzept dem Geschehen nicht ausreichend
gerecht (Ashcroft et al. 2007: 108 f.). Statt der ein-
seitigen Kulturalisierung von Religion miissen in-
teraktive Prozesse bedacht werden, die die Dyna-
miken auf beiden Seiten einbeziehen. Die Jesuiten
waren sicher kaum kulturbedacht, sondern konzen-
trierten sich auf die Universalitét der christlichen
Botschaft. Das ging auf Kosten kultureller Diffe-
renz, iiberwand allerdings auch Partikularismus und
christlichen Eurozentrismus. Sie mussten zumindest
partiell das Christentum von ihrer franzdsisch-ka-
tholischen Priagung abstrahieren, denn sie lernten in
den Missionen, dass das Christentum unterschied-
liche kontextuelle Realisierungen zuldsst. Zugleich
gilt, dass nicht nur ein kultureller Filter auf die re-
ligiosen Inhalte angewendet wird, sondern umge-
kehrt die kulturelle Situation auch von den neuen
religiosen Ideen her bewertet wird. Hybridisierung
schliet beide Aspekte ein. Entsprechend gleicht
Kateri Tekakwithas Situation der der Missionare:

Tekakwitha was not an outsider, but neither was she an
absolutely secure insider. In those terrible times of up-
heaval and movement in the northeastern woodlands,
there were no stable and unambiguous identities. It was
in that shifting Mohawk context that she would go on to
pursue her extraordinary career at Kahnawake as a Chris-
tian ascetic and holy woman (Greer 2005: 57).

Kateri Tekakwitha ist Mohawk und Christin. Sie
ist nicht einfach ein Kompositum. Die in ihren Bio-
grafien geschilderten Entwicklungen zeigen, dass
sie anhand von Identitdtsmarkern wie Heirat, Leib-
lichkeit und Gesundheit die beiden Realitdten im-
mer wieder verhandeln musste. Dabei bedingen
sich individuelle und kollektive Prozesse gegensei-
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tig. Entsprechend finden sich in einem kulturellen
Set-up ganz unterschiedliche Szenarien: Indigene,
die sich kaum von der christlichen Botschaft beein-
drucken lassen, andere, die sich einfach einem vor-
herrschenden Trend anschlieBen. Wieder andere, die
christliche Elemente aufnehmen oder gar konver-
tieren, aber unter bestimmten Umstinden punktuell
Rekurs nehmen auf die tiberkommene Tradition und
wieder andere, wie Kateri und ihre Gefihrtinnen,
die das Christentum in einer Weise umsetzen, die sie
zu christlichen Vorbildern werden lédsst (Greer 2005:
110). Demnach war ein Changieren zwischen den
Welten moglich und Inhalte wurden je nach Kontext
neu verhandelt. Es gab gegenseitige Anleihen und
Ankniipfungen. Beispielsweise findet der elaborier-
te Totenkult bei den Jesuiten Anerkennung — natiir-
lich innerhalb ihrer christlichen Deutungsmuster.!”
Die Homologie des Heiligen musste auch nicht vol-
lig verschwinden, denn fiir das Christentum in der
katholischen Ausprigung des 17. Jahrhunderts mit
Transsubstantiationslehre, Heiligenverehrung, Re-
liquien, Ddmonenglaube, Wundern usf. war Trans-
zendenz nicht auf das Jenseits beschrinkt. In den
Aufzeichnungen der Jesuiten werden diese Konti-
nuitdten kaum wahrgenommen, da die indigene Le-
benswelt in der Hauptsache innerhalb des Rasters
gldubig und ungldubig verhandelt wird. Die Be-
tonung des Kontrasts kann aber nicht dariiber hin-
wegtduschen, dass es trotz dieser unterschiedlichen
Sichtweisen ein hoheres MaBl an weltanschaulicher
Ubereinstimmung zwischen Irokesen und Jesuiten
des 17. Jahrhunderts gibt als etwa mit Vertretern
einer sikularistischen Aufklarung:

For all the great differences in their respective outlooks,
French Jesuits, Iroquois converts, and non-Christian na-
tives would all have seen human affairs as framed within a
broader reality that included a sacred side, a sphere pop-
ulated with other-than-human personalities, supernatural
forces, and mysteries (Greer 2005: 105).

Dennoch darf die Entstehung von hybriden Nar-
rativen im Hinblick auf die Rezeption des Chris-
tentums nicht dariiber hinwegtduschen, dass die
Missionare mit ihrer Botschaft eine neue Master-
Narrative einfiihrten. Die mit der Erlosungsfrage
verbundene Vorstellung eines Jenseits als eigentli-
cher Bestimmung des Menschen bedeutete eine tief
greifende Umdeutung fiir eine Weltdeutung, die auf
ontologischer Kontinuitét beruht. Auch Ethisierung
und Rationalisierung der Lebenswelt sind schwer
vereinbar mit einer mythologischen Weltsicht. Und
Religion im Sinne von Glaube, der in einem indi-

17 Vgl. Jean de Brébeuf, “Of the Solemn Feast of the Dead,
1636” (in Greer 2000: 61-69).
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viduellen Entscheidungsakt griindet, ist innerhalb
eines “sakralen Monismus” insgesamt fremd. Die
Betonung der Transzendenz hatte zur Folge, dass
spirituelle Krifte, die in der indigenen Weltsicht
manipuliert werden konnten, nun dem Willen eines
personalen Gottes unterworfen wurden, dem man
sich ergeben soll (Greer 2005: 109f.). In gesell-
schaftlicher Hinsicht steht die Betonung der Ehe-
losigkeit emblematisch fiir die Differenzen in der
Weltanschauung. Wie fremd deshalb der christliche
Glaube fiir die Irokesen war, veranschaulichen auch
die negativen Reaktionen von Kranken und Sterben-
den auf das Angebot der Taufe durch Jesuiten. Sie
wird mit dem Hinweis abgelehnt, dass man im von
den Christen versprochenen Himmel niemanden
kenne und folglich einem auch niemand zu essen
geben wiirde. Das diesseitige Leben lediglich als
Durchgangsstadium zu verstehen oder als Ort der
Bewihrung, wird als beleidigend aufgefasst. Unver-
standnis ruft umgekehrt auf Seiten der Jesuiten der
Wunsch der Indigenen nach einer Verldngerung die-
ses “miserablen Lebens” hervor.!8

Zwar haben Missionare und Indigene ein ge-
meinsames “ideologisches” Fundament in der re-
ligiosen Wirklichkeitsdeutung, das nicht zu gering
anzusetzen ist. Aber im Gegensatz zum Glaubens-
system der Jesuiten gibt es keine Hinweise auf Sec-
ond-Order-Aussagen in ihrer Kosmovision. Den
Missionaren war zwar die Moglichkeit einer inner-
weltlichen Erfahrung des Heiligen vertraut, aller-
dings wurden sie beispielsweise im konkreten Fall
jesuitischer Exerzitienfrommigkeit auch dazu ange-
leitet, zu den eigenen spirituellen Erfahrungen in
Abstand zu treten, um sie auf einer theoretischen
Ebene zu reflektieren. Jedoch muss man gleich hin-
zufiigen, dass diese Abstraktion weit davon ent-
fernt ist, das spirituelle Erleben insgesamt zu ra-
tionalisieren, denn die erfolgreiche Realisierung
des Glaubens ist auch in dieser Sicht primér nicht
an seine kognitive Durchdringung gebunden. Des-
halb darf das Fehlen von dquivalenten Begriffen fiir
theologische Konzepte, wie Trinitdt, Erbsiinde, Er-
16sung usf. in den indigenen Sprachen, nicht dazu
verleiten, auf eine grundsitzlich mangelhafte Ver-
mittlung zu schlieBen, wie sie durch Greer sugge-
riert wird (2005: 100).1° Ohne Zweifel stellte die
sprachliche Verstindigung in diesem Kontext eine
besondere Herausforderung dar und das Unvermo-
gen, sich im autochthonen Idiom ausreichend ver-
standlich zu machen, wird in den Missionsberich-

18 Vgl. Francois Le Mercier, “The Help We Have Given to the
Sick of Our Village, 1637” (in Greer 2000: 81).

19 Vgl. Jean de Brébeuf, “Of the Language of the Hurons,
1636 (in Greer 2000: 39).
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ten auch immer wieder thematisiert (Greer 2000:
95).20 Allerdings konnten die Jesuiten sich mit Hil-
fe von Illustrationen und Geschichten aus der Bibel
und Heiligen behelfen und die Verwendung von Er-
zdhlungen und Bildern war nicht nur provisorisch.
Es handelte sich nicht um eine Simplifizierung fiir
Primitive. Die Jesuiten wussten aufgrund ihrer spi-
rituellen Tradition, dass die Vermittlung von Glau-
bensinhalten durch visuelle und narrative Medien
eine notwendige Erginzung zur verstandesmifi-
gen Durchdringung darstellt. Ignatius von Loyola
formuliert in der zweiten Annotation zu den Geist-
lichen Ubungen: “Nicht das viele Wissen sittigt
und befriedigt die Seele, sondern das Innerlich-die-
Dinge-Verspiiren-und-Schmecken” (Loyola 1998:
GU 2).2! AuBerdem kennt er eine Form der Medi-
tation, die mit Anwendung der Sinne beschrieben
wird (GU 121-124). Und iiberhaupt ist der ganze
Bereich des Mimetischen, Narrativen, Rituellen und
Visuellen in dieser Tradition in die Glaubenskom-
munikation eingeschlossen (GU 355-360).22

Kateri Tekakwithas extreme Buflpraxis

All diese Facetten der interkulturellen und inter-
religiosen Kommunikation miissen in die Uberle-
gungen mit einbezogen werden, wenn wir uns den
Phinomenen in der Vita von Kateri anndhern, die
heute wohl am meisten irritieren: ihre Praktiken
der Kasteiung, die von ihren Biografen unter dem
Konzept der BuBe verortet wurden. Nicht nur die
Tatsache, dass Kateri Tekakwitha extreme korper-
liche Abtotung praktizierte, sondern zusitzlich die
Neigung ihrer Biografen, diese Praktiken als heroi-
schen Ausdruck ihres christlichen Glaubens mit Be-
wunderung zu iiberliefern, ist auch fiir heutige Ka-
tholiken verstérend. Das Spektrum der Praktiken
wie SelbstgeiBlelung, Isolation, Sich-grofer-Kilte-
Aussetzen, Fasten, Selbstverbrennungen, Auf-Dor-
nen-Schlafen zeigt, dass christlich motivierte Buf3e
mit irokesischer Abtotung vermischt wurde, denn
extreme Kilte und Feuer als Mittel zur Abtotung
waren im christlichen Kontext fremd. Hingegen
war es auch unter den Nichtchristen nicht unge-

20 Von Jean de Brébeuf wird gesagt, dass er Huron und einige
andere Dialekte ganz gut beherrschte. Allerdings wird in sei-
nen Uberlegungen zur Sprache der Huronen auch deutlich,
wie schwierig es war, die christlichen Konzepte befriedigend
zu iibersetzen (Greer 2000: 38).

21 Die Geistlichen Ubungen (GU) sind durchgehend numme-
riert. Ich zitiere nach der Ubersetzung von Peter Knauer (Lo-
yola 1998).

22 Vgl. “Fiir das wahre Gespiir, das wir in der streitenden Kir-
che haben miissen, sollen die folgenden Regeln eingehalten
werden” (Loyola 1998).
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wohnlich, beispielsweise im Winter Locher in den
zugefrorenen Fluss zu schlagen und darin zu tau-
chen (Greer 2005: 118). Wir haben es entsprechend
mit kulturell-religiosen Borderline-Phinomenen zu
tun. Dariiber hinaus liegt tiber die selbst zugefiig-
ten Verbrennungen eine Nihe zu den Foltertechni-
ken der Irokesen nahe, die an Gefangenen mit Feu-
er durchgefiihrt wurden. Das stoische Aushalten der
Schmerzen wurde nicht nur von Kriegern, sondern
auch von Frauen und Kindern trainiert, die gleicher-
maBen von der Folter im Kriegsfall betroffen sein
konnten. Umgekehrt waren Frauen und Kinder auch
an der Ausfiihrung der Folter beteiligt. Der Bericht
von Jérdme Lalemant, “How Father Isaac Joques
Was Taken by the Iroquois, and What He Suffered
on His First Entrance into Their Country” von 1647
schildert anschaulich die Folterpraktiken (in Greer
2000: 157-171). Es ist lidngst nicht so, dass kimp-
ferische Auseinandersetzungen zwischen den Stim-
men nur die Krieger betroffen hitten. Es geht im
Grunde um die Ausloschung der feindlichen Eth-
nie: Siedlungen werden {iberfallen und niederge-
brannt, Alte, Kranke und Kinder verbrannt, Frau-
en und Minner verschleppt und getotete Krieger
werden skalpiert.2? Selbst wenn man eine gewisses
MaB an Ubertreibung ansetzt, aufgrund der Ten-
denz das Leben der nichtchristianisierten Eingebo-
renen als “barbarisch” darzustellen, um den giins-
tigen Einfluss des Christentums hervorzuheben, so
ist dennoch nicht davon auszugehen, dass es sich
um Erfindungen handelt. Dass es sich bei den Ab-
totungstechniken nicht einfach um Mutproben oder
Kampfausbildung handelte, darauf weist auch der
Umstand hin, dass diese Art der Folter im Zusam-
menhang der sogenannten Adoption von Gefange-
nen stehen konnte. Wenn es zu grofleren Ausfillen
in einer Ethnie beispielsweise aufgrund einer Epi-
demie kam, so dringten vor allem die “Klanmiit-
ter” darauf, dass durch Beuteziige das Kontingent
wieder aufgefiillt wurde. In erster Linie ging es um
eine Art Wiederherstellung des spirituellen Gleich-
gewichts durch die “Adoption” von Mitgliedern
einer befeindeten Ethnie, indem das Pneuma von
getoteten feindlichen Kriegern oder Gefangenen in-
tegriert wurden. Diese Uberfille auf andere benach-
barte Ethnien waren von systematischer Folterung
und Hinrichtungen begleitet und dienten der “Wie-
dergutmachung” im Sinne einer Wiederherstellung.
In erster Linie war es die erste Frau einer Langhaus-
gemeinschaft, die das MaB fiir die Genugtuung fest-
legte. Es scheint, als musste das Selbst derjenigen,

23 Vgl. Paul Raqueneau, “Of the Capture of the Villages of the
Mission of St. Ignace, in the Month of March of the Year
1649, 1648-1649” (in Greer 2000: 112-118).
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die ausersehen wurden, ausgeloscht werden, um in
den neuen Verband aufgenommen werden zu kon-
nen. Die notwendigen identitétsverindernden Pro-
zesse wurden somit durch somatische Operationen
bewerkstelligt. War jedoch die Adoption vollzogen,
dann galten die auf diese Weise Hinzugewonne-
nen als vollwertige Mitglieder des Verbands. Dabei
muss veranschlagt werden, dass Identitét nicht an
die individuelle Person gebunden aufgefasst wird,
vielmehr begriindet sich die Mitgliedschaft durch
die Inkorporation des Geistes einer verstorbenen
Person. Im Vordergrund steht die Aufrechterhal-
tung der sozialen Entitit, wihrend das individuel-
le Selbstbewusstsein nachgeordnet ist (Greer 2005:
26f.). Die Notwendigkeit der Aufrechterhaltung des
spirituellen Verwandtschaftsnetzwerks durch Adop-
tion wurde sicher durch die im Zuge kolonialer In-
vasion eingeschleppten Krankheiten akut, aber nicht
erst in dieser Zeit entwickelt. Was jedoch hier in der
Hauptsache festgehalten werden soll, ist die Mog-
lichkeit einer Identititsverdnderung durch extreme
Schmerzerfahrung. Es liegt nahe, dass die Fihigkeit,
auf physischer Ebene auf die psycho-spirituelle Ver-
fassung Einfluss zu nehmen, eine gewisse Verbrei-
tung kannte. Das ist insofern wichtig, als sich hier
auch das Ideensubstrat fiir die Buliiibungen vermu-
ten ldsst, die die indigenen Christen von Kahnawake
motivierten.

Um die Kasteiungen richtig einzuordnen, miissen
auch die apokalyptischen Zustdnde in dieser Zeit
mit in Betracht gezogen werden. Die Auflosung des
Sozialgefiiges, Epidemien mit massenhaften Toten,
standige Militdraktionen, die auch die Zivilbevolke-
rung tangierten, Hunger, extreme 6ffentliche Folter-
praktiken, Konfrontation mit einer fremden Kultur
und Weltdeutung, technische Neuerungen, Migra-
tion und Alkoholismus bewirkten eine Atmosphi-
re der Desorientierung. Vor diesem Hintergrund der
standigen Bedrohung menschlicher Integritit relati-
vieren sich die MaBstibe, nach denen etwas als “ex-
trem” zu bewerten ist. Alle diese Umstédnde bilden
eine Matrix, die es mit zu bedenken gilt, aber sie er-
kldaren noch nicht die Praktiken speziell einer christ-
lichen Konvertitin. Zunichst muss erwihnt werden,
dass unter den Christen nicht nur Kateri Tekakwitha
sich diesen Ubungen gewidmet hat. Es gab mehrere
christliche Gruppen in den Missionen, die ein Leben
in BuBle fithren wollten. Greer erwéhnt in diesem
Zusammenhang das Motiv des “spiritual empower-
ment”. Dahinter verbirgt sich die Vermutung, dass
die Indigenen durch die Annahme des christlichen
Glaubens eine Teilhabe an der spirituellen Kraft
von Nonnen und Priestern erreichen wollten (Greer
2005: 174). Fraglich ist aber, in welcher Weise sich
diese spirituelle Kraft bei den geweihten Jungfrauen
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und Geistlichen duflerte, so dass es als lohnenswert
erachtet wurde, die christlichen Auflagen in Kauf zu
nehmen. Die Assoziation von “spiritual power” und
Nonnen, die im Hospital Dienst tun, ist nicht aus-
geschlossen, aber auch nicht zwingend. Eher trifft
sie mit Blick auf die Jesuiten zu, die als Priester
auch zentrale kultische Funktionen erfiillten. Aber
durch das Zusammenleben in den Missionen konn-
te den Indianern die menschliche Begrenztheit der
Geistlichen nicht entgangen sein. Zudem gab es Fil-
le von Folter und Hinrichtung, die vor Augen fiihr-
ten, dass es bei der “Power” der Jesuiten keines-
wegs um iibernatiirliche Krifte ging.?* Insgesamt
waren die Missionare ja nicht gerade erfolgreich.
Es ist zwar nicht ausgeschlossen, dass ihnen dimo-
nische Zauberkrifte zugesprochen wurden,? aber
in meinen Augen reicht der Wunsch nach Anteil-
habe an diesen Kriften nicht, um die Konversion zu
einem christlichen Leben zu begriinden. In diesem
Zusammenhang miissen wir uns mit der Rede von
“spiritual power” davor hiiten, die religiosen Phino-
mene axiomatisch auf “schamanistische” Représen-
tationen zu reduzieren. Bei allem wiinschenswer-
ten Respekt vor Andersheit darf eine Hermeneutik
der Differenz nicht dazu fiihren, religiose Interak-
tion prinzipiell auszuklammern. Das Problem der
Orientalisierung gilt auch im Westen und zeigt sich
dort als Nativismus und Exotismus.

Kasteiung als Zugang zum Heiligen

Allan Greer stellt in diesem Zusammenhang fest,
dass das Geschlechterverhiltnis nicht zu einer aus-
schlieBlichen Interpretation im Sinne der Power-
Theorie passt. Unter den Christen waren es nimlich
hauptsichlich Frauen, die sich den extremen For-
men der Mortifikation unterzogen. Deshalb liegt es
in seinen Augen nahe, dass religiose christliche Mo-
tive eine zusitzliche Rolle spielten. Er spricht von
der Plausibilitit der Vorbereitung auf Hollenstra-
fen und Fegefeuer. Das ist moglich, aber mit Blick
auf die Holle nicht unbedingt einleuchtend, da es
sich bei der Holle nicht um ein Durchgangsstadi-
um handelt, in dem es sich bewihren gilt. Dies trifft
schon eher auf das Fegefeuer zu. Allerdings geht
es hier nach katholischem Verstdndnis um das Ab-
biien von individuellen Siindenstrafen, aber gera-
de dieses individuelle Moment steht laut Greer nicht

24 Paul de Jeunes, “Journal (of a Winter Hunt), 1634” macht
deutlich, dass die Jesuiten im Vergleich zu den Indianern in
jedem Fall korperlich nicht besonders gut an die Verhéltnisse
angepasst waren (in Greer 2000: 23-26).

25 Vgl. Francois Le Mercier, “Ossossané Afflicted with the Con-
tagion, 1637” (in Greer 2000: 88).
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im Vordergrund (2005: 117). Vieles spricht deshalb
dafiir, dass es nicht nur um stoische Beherrschung
des Korpers zur Vorbereitung auf zukiinftige Stra-
fen geht, sondern um die Suche nach spirituellem
ekstatischem Erleben im Hier und Jetzt. Da es im
irokesischen Verstindnis keine strikte Trennung
zwischen spiritueller und menschlicher Sphire
gibt, konnten sexuelle Abstinenz, Fasten und kor-
perliche Abtstung sowohl auf profane wie auch auf
spirituelle Ziele gerichtet sein. Letztere diirften im
Mittelpunkt der Praktiken der Frauen in Kahnawa-
ke gestanden haben. Es gilt demnach festzuhalten,
dass auch in diesem Zusammenhang Exkursionen in
spirituelle Sphiren nicht ungewohnlich waren und
dass durch die Manipulation des Korpers das ent-
sprechende Medium geschaffen wurde. Insofern er-
geben sich Parallelen zu europidischen Mystikerin-
nen: “The spiritual/somatic experience of using pain
and discomfort to cross the line into sacred ecstasy
was an area of commonality linking Indian converts
at Kahnawake, nuns in Montreal, and saints in me-
dieval Italy” (Greer 2005: 124).

Nun stellt sich allerdings die Frage, wieso gera-
de Schmerz und Verzicht diesen Zugang erdffnen.
Im Bemiihen um eine Antwort begibt sich Greer
auf schwieriges theoretisches Terrain. Er weist
zu Recht auf die auffallend erotische Komponen-
te hin, die bei der Beschreibung von mystischem
Erleben hervorsticht. Doch die freudianische Inter-
pretation, die von einem masochistischen Ausleben
verdringter Sexualitédt ausgeht, erscheint ihm nicht
plausibel genug. Er fiihrt Uberlegungen Nietzsches
ins Feld, der korperliche Selbstbestrafung im Zu-
sammenhang mit einer Kompensationsstrategie fiir
Schwache und Unterdriickte interpretiert. Durch
Transvaluation kann eine Neubewertung von Lei-
den erfolgen, die es den Marginalisierten erlaubt,
einen Ausweg aus der Sinnlosigkeit des Leidens
und erlittenen Unrechts zu finden. SchlieBlich er-
wihnt Greer noch neuropsychologische Theorien,
in denen durch schmerzgenerierende Praktiken li-
minale Erfahrungen evoziert werden. Neben psy-
chologischen Zugingen konnen zudem soziologi-
sche Konzepte eine Rolle spielen. So kann an einen
Zusammenhang zwischen mystischem Erleben und
der Eroffnung von Momenten der Freiheit ange-
sichts gesellschaftlicher Zwinge gedacht werden,
wenn Unterpriviligierte in einer stark hierarchisch
organisierten Kirche aufgrund ihrer mystischen Er-
fahrungen Anerkennung zuteilwird. Angesichts des
die Kirchengeschichte begleitenden Spannungsver-
hiltnisses von Amt und Charisma ist diese Deutung
sicher nicht abwegig. Auch Gender- und Machtfra-
gen konnen nicht ausgeblendet werden, wenn in
einer von Ménnern dominierten Kirche auffallend
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hiufig mystische Tendenzen bei Frauen auftauchen.
Selbst die Moglichkeit der Subversion im kolonia-
len Kontext gilt es zu veranschlagen (Greer 2005:
1231.). All diese Motive sollen nicht ausgeschlos-
sen werden und sie konnen sicher Aspekte erhellen,
doch schlieBlich stellt auch Greer die mangelnde
Integrationskraft der Erkldarungskonzepte fest. Das
veranlasst ihn in der Konsequenz, von einer tief ge-
henden Inkommensurabilitét zu sprechen:

In other words, there was far more to their encounter
with Christianity than anything that can be measured on
a scale of acquiescence and resistance. In the French-Iro-
quois religious encounter of the seventeenth century, there
were obviously great chasms of mutual incomprehension.
It was more than just a matter of differing beliefs about
creation, the order of the cosmos, the nature of the soul;
there was a more basic incommensurability in areas such
as the division between the natural and the supernatural,
the nature of the human self, the concept of truth (Greer
2005: 124).

Ich stimme Greer zu, dass ein hohes Maf} an ge-
genseitigem Unverstidndnis zwischen Jesuiten und
Irokesen bestand. Deshalb jedoch auf eine Situation
der Inkommensurabilitit zu schlieBen, ist in meinen
Augen nicht zwingend. Ich behaupte dagegen, dass
gerade die Christen von Kahnawake demonstrieren,
dass auch eine Kommunikation auf der religiosen
Ebene prinzipiell moglich war.

Die ignatianische Exerzitienspiritualitit
als Matrix

Was mir bei Allan Greer gut gefillt, ist seine eth-
nologische Perspektive nicht nur auf die indigene
Bevolkerung, sondern genauso auf die Jesuiten-
missionare. Denn, obwohl sie als Franzosen durch
ihre “rdumliche” kulturelle Nihe zugénglicher er-
scheinen, darf die geschichtliche Distanz ihrer Vor-
stellungswelt nicht unterschitzt werden. Entspre-
chend bemiiht er sich darum, das spirituelle Set-up
vor allem von Claude Chauchetiere zu rekonstruie-
ren. Neben dem familidren Hintergrund présentiert
er den Verlauf der Ausbildung in der Gesellschaft
Jesu. Von zentraler Bedeutung ist der Hinweis auf
die mystische Ausrichtung der Jesuitenspirituali-
tdt im Frankreich des 17. Jahrhunderts im Horizont
der nachtridentinischen Reformbewegung in der ka-
tholischen Kirche. Das Kernstiick dieser Spiritua-
litdt sind die Exerzitien des Ignatius von Loyola.
Die “geistliche Theorie” zur Exerzitienpraxis wird
Ende des 17. Jahrhunderts in der ignatianischen
mystischen Tradition weiterformuliert (Zas Friz
2012: 121-126). Es handelt sich um eine christo-
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zentrische Mystik, d. h. das Sakrale zu dem ein Zu-
gang gesucht wird, bekommt eine Gestalt von Jesus
Christus her. Es hat insofern personale Komponen-
ten. Greer verweist auf die Bedeutung der Exerzi-
tien in der Ausbildung von Chaucheti¢re, aber er
legt sie nicht als Interpretationsmatrix fiir die Be-
richte iiber die spirituelle Entwicklung von Kateri
Tekakwitha zugrunde. Entsprechend bleibt es bei
einer generellen Rede vom Heiligen und die Di-
mension des Personalen wird nicht ausreichend be-
leuchtet. Das verwundert nicht, denn die in vier Wo-
chenabschnitte eingeteilten “Geistlichen Ubungen”
werden weder in den Schilderungen von Cholonec
noch von Chauchetieére direkt genannt. Vielmehr
scheint es, dass die beiden Jesuiten das anvisier-
te Ergebnis der Exerzitiendynamik bei Kateri Te-
kakwitha in vollkommener Weise umgesetzt finden
oder finden wollen. Es lassen sich aber Momen-
te in der Beschreibung ihrer geistlichen Entwick-
lung ausmachen, die mit dem Prozess der Exerzi-
tien korrespondieren: Die Exerzitien beginnen mit
einer Ubung, die als “Prinzip und Fundament” be-
zeichnet wird (GU 2329). In ihr wird der Exerzitant
mit seiner Geschopflichkeit konfrontiert. Das Ziel
ist die Haltung der positiven Indifferenz, die es ihm
erlaubt, zu seinen eigenen spontanen Bediirfnissen
und Impulsen in Abstand zu gehen. Im Horizont des
Gottesbezugs soll eine Neubestimmung menschli-
cher Existenz geschehen. Diese Haltung spiegelt
sich in der Behauptung der Jesuiten wider, dass Ka-
teri Tekakwitha sich darauf konzentrierte, in allen
Angelegenheiten danach zu suchen, was am gott-
gefilligsten wire (Cholonec 2002 [1696]: 13). Dazu
passt, dass Chauchetiere ihre Geduld hervorhebt,
mit der sie ihre schwache Gesundheit ertrug und
ihre Unzufriedenheit mit einer Fixierung auf ma-
terielle Giiter (1887 [1695]: 155). Im Kontext der
ignatianischen Spiritualitit konnte das nur bedeu-
ten, dass sie ihr Leben auf transzendente Ziele aus-
richtete, wie es die erste der “Geistlichen Ubungen”
zum Ziel hat. Entsprechend verliert sie diese Orien-
tierung auch nicht im Alltag, sondern verwirklicht
das jesuitische Ideal der Kongruenz von Kontempla-
tion und Aktion und ihre Frommigkeit besteht nicht

26 “Der Mensch ist geschaffen, um Gott unseren Herrn zu lo-
ben, ihm Ehrfurcht zu erweisen und ihm zu dienen und mit-
tels dessen seine Seele zu retten; und die iibrigen Dinge auf
dem Angesicht der Erde sind fiir den Menschen geschaffen
und damit sie ihm bei der Verfolgung seines Zieles helfen,
zu dem er geschaffen ist. Daraus folgt, dass der Mensch sie
soweit gebrauchen soll, als sie ihm fiir sein Ziel helfen, und
sich soweit von ihnen 16sen soll, als sie ihn dafiir hindern.
Deshalb ist es notig, dass wir uns gegeniiber allen geschaf-
fenen Dingen in allem, was der Freiheit unserer freien Ent-
scheidungsmacht gestattet und ihr nicht verboten ist, indiffe-
rent machen ...”.
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in nutzlosen Ubungen, die nur der Eigenliebe die-
nen (Cholonec 2002 [1696]: 14). Cholonec charak-
terisiert das Gebet, das Kateri Tekakwitha mit Jesus
Christus und Gott pflegte, als intim und ekstatisch.
In der christlichen Gotteskonzeption geschieht dies
im Heiligen Geist, der das Auenprinzip der Trinitit
darstellt (Cholonec 2012 [1715]: 31). In der igna-
tianischen Vorstellung spielt die Kommunikation
Gottes mit dem individuellen Menschen, die an-
hand der Seelenbewegungen erkannt werden kann,
eine zentrale Rolle. In den Regeln zur Unterschei-
dung der Geister legt Ignatius von Loyola dar, wie
anhand der inneren Bewegungen Gott mit der See-
le eines Menschen korrespondiert (GU 313-33627).
In dieser Sicht bildet die Fahigkeit zur Affektivitit
die Grundlage fiir den spirituellen Dialog. Die zen-
tralen Vokabeln sind “Trost” und “Misstrost”. Wenn
Chauchetiere die himmlischen Trostungen Kateri
Tekakwithas erwihnt (1887 [1695]: 154), behauptet
er auch, dass sie sich auf diese gottliche Kommuni-
kation verstand. Er geht sogar noch weiter und bean-
sprucht fiir sie einen direkten Umgang mit Gott, wo-
durch ihr die Geheimnisse des spirituellen Lebens
vermittelt worden seien (1887 [1695]: 102, 1211.).
Das Erfiilltsein mit Freude trotz widriger Umstidn-
de aufgrund des Glaubens ist ein weiterer Hinweis
auf den Trost, der nach ignatianischem Verstidndnis
auf das Wirken des “Guten Geistes”, der von Gott
kommt, in der individuellen Seele hinweist (1887
[1695]: 155). Auch Tréinen aufgrund von emotiona-
len Bewegungen sind Kennzeichen dieser Trostung
durch Gott (Cholonec 2012 [1715]: 36f.; 2002: 14).
Die Provokation liegt darin, dass die Jesuiten immer
wieder einen unmittelbaren Umgang des Heiligen
Geistes mit Kateri Tekakwitha anfiihren. Er ist ihr
Lehrer und eben nicht in erster Linie die Missiona-
re, sondern sie lernen umgekehrt von der ungebilde-
ten “Wilden” den Weg der Vervollkommnung (Cho-
lonec 2012 [1715]: 49; 2002: 12).

Kateri Tekakwithas Portritierung
als Mystikerin

Da es um inneres spirituelles Erleben und ihre se-
kundire Deutung geht, haben wir keine Moglich-
keit, die Richtigkeit dieser Interpretation der beiden
Missionare zu beweisen. Es kann sich hier lediglich
um den Versuch handeln, durch weitere Informatio-
nen und die Integration zusétzlicher relevanter As-

27 “Regeln, um irgendwie die verschiedenen Regungen zu ver-
spiiren und zu erkennen, die in der Seele verursacht werden,
die guten, um sie anzunehmen, und die bosen, um sie abzu-
weisen ...”.
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pekte ein hoheres Mal an Plausibilitét zu erreichen.
Entscheidend ist, ob sich dadurch die Phinomene
“dichter” erschlieBen lassen. Dabei gilt es, Reduk-
tionen in jeder Hinsicht zu vermeiden. Weder die
Festlegung auf die indigene Herkunft noch die ha-
giografische Uberhohung ihrer Gestalt treffen den
Kern. Bei Kateri Tekakwitha ist deshalb auch von
einer hybriden Identitit auszugehen, als Resultat
der Vermittlung von christlichen und indigenen Vor-
stellungen in einem multirelationalen Kommunika-
tionsprozess. Sie hat die von den Missionaren in de-
ren Ubersetzung gebotenen Inhalte einem weiteren
elgenen Ubersetzungsprozess innerhalb ihrer Kos-
movision unterzogen. Der Hinweis auf Aneignung
und Neubestimmung innerhalb des eigenen Kon-
textes schlieBt aber nicht aus, dass es dadurch auch
zu einer wirklichen Neuorientierung gekommen ist.
Die Frage ist, wie diese Kommunikation beschaf-
fen sein musste, damit trotz der Inkompatibilitit der
Vorstellungswelten Vermittlung moglich war. An
der Feststellung von gegenseitigem Unverstidndnis
auf kognitiv-konzeptioneller Ebene lisst sich kaum
riitteln. Aber im Rahmen einer integralen Glaubens-
kommunikation konnten die Jesuiten aufgrund ihrer
Exerzitienspiritualitidt theoretische zugunsten von
symbolischen und sinnlichen Aspekten relativieren.
Wenn sie behaupten, dass Kateri die Unio mystica
erreicht hat (Chauchetiére 1887 [1695]: 102; Cho-
lonec 2012 [1715]: 57), dann unterstreichen sie den
Vorrang der intuitiven Schau gegeniiber dem diskur-
siven Denken in der Begegnung mit dem Heiligen.
Die Unio mystica beschreibt einen voriibergehen-
den “ekstatischen” Zustand der Selbsttranszendie-
rung, der mit der Erfahrung der Auflésung der Ich-
Grenzen einhergeht. Das Auftreten des Phanomens
zeigt sich innerhalb unterschiedlicher religitser
Konzeptionen und ist auch in nichtreligiosen Be-
reichen anzutreffen (Sparn 2008: 746). Durch den
Vorrang der Ekstase vor der Gnosis tut sich eine
Moglichkeit auf, indigene und christliche Wirklich-
keit zu verbinden.

Kommunikationsprobleme
oder Inkommensurabilitit?

Wie bereits festgestellt, waren derartige Phdnomene
der temporéren Verdnderung im spirituellen Aggre-
gatszustand auch unter den indigenen Ethnien Nord-
amerikas bekannt. Da der mystische Weg in der
christlichen Spiritualitit der damaligen Zeit einen
hohen Stellenwert hatte, ergab sich die Moglichkeit
eines Briickenschlags fiir die Konvertiten. Wenn
hier ein gemeinsames “religioses” Fundament sicht-
bar wird, dann ldsst das aber noch nicht die Folge-
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rung zu, es handle sich einfach um christliche Assi-
milation. Darauf weist die trinitarische Charakteri-
sierung der Erfahrungen Kateris in der Bewertung
der Jesuiten hin, denn es ist neben dem Heiligen
Geist auch von Christus in der Gotteskonzeption die
Rede. Es geht demnach um etwas anderes als eine
Begegnung mit dem Numinosen. Das Heilige pri-
sentiert sich in dieser Vorstellung in géttlichen Per-
sonen, die in einem relationalen Verhiltnis stehen.
Dieser Qualifizierung schenkt Greer zu wenig Be-
achtung. Um Missverstindnisse zu vermeiden, wei-
se ich noch einmal darauf hin, dass es nicht um
einen direkten Zugang zum Seelenleben Kateris
geht, sondern wir bewegen uns rein auf der Ebene
der Interpretationen der beiden Jesuiten. Ihre Aus-
sagen deuten aber explizit auf eine spirituelle Bezie-
hung zu Jesus Christus hin, die von intimer Vertraut-
heit gekennzeichnet ist: Kateri kommuniziert mit
ihrem Bréutigam Christus. Es wird ausdriicklich
von einer Liebesbeziehung gesprochen, die die
Grundlage fiir die tibermenschlichen Anstrengun-
gen in den BuBiiibungen bildet (Chauchetiere 1887
[1695]: 173). Es ist von Hingabe die Rede und von
der Befriedigung ihrer Frommigkeit (1887 [1695]:
80). Entsprechend wird auf den dialogischen Cha-
rakter der Beziehung hingewiesen, der wiederum
fiir die Exerzitien des Ignatius von Loyola zentral
ist. Dazu gehort es, sich zu erinnern, was Gott fiir
mich getan hat, um dann zu erwigen, was ich im
Sinne einer Antwort fiir ihn tue (Chauchetiere 1887
[1695]: 135f.). Diese als “Kolloquium” bezeichnete
Ubung soll imaginativ mit dem am Kreuz hingen-
den Jesus gefiihrt werden (GU 5328). Die Kreuzes-
devotion Kateri Tekakwithas ist ein wiederkehren-
des Thema (Chaucheticre 1887 [1695]: 122, 160)
und Cholonec hebt ihre Verinnerlichung dieser
Frommigkeit hervor (2012 [1715]: 36f., 14; 2002
[1696]: 24). Diese Nihe zum Gekreuzigten war an-
scheinend so bezeichnend, dass sie auch Eingang in
die Ikonografie der Heiligen fand (Cholonec 2002
[1696]: 77).2° Zu dieser Schau der Dinge passt, dass
Cholonec die BuBiiibungen Kateris als Mitleiden
(compassio) mit Jesus Christus verstand (Cholonec
2002 [1696]: 54). Folgen wir diesem Duktus, dann
eroffnet sich der Zugang zum Sakralen in diesem
Kontext durch die Nachahmung des Lebens Jesu.

28 “Indem man sich Christus unseren Herrn vorstellt, vor ei-
nem und ans Kreuz geheftet, ein Gesprich halten: Wie er als
Schopfer gekommen ist, Mensch zu werden, und von ewi-
gem Leben zu zeitlichem Tod, und so fiir meine Siinden zu
sterben.” Und Nr. 54: “Das Gespriach wird gehalten, indem
man eigentlich spricht, so wie ein Freund zu einem anderen
spricht oder ein Knecht zu seinem Herrn ...”.

29 Chauchetiere hat nach dem Tod Kateris Zeichnungen von ihr
angefertigt und 1696 ein Portrit in Ol.
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Entsprechend wird Kateri Tekakwitha von den Je-
suiten dazu angeleitet, ihr Leiden im Kontext des
Kreuzes des Herrn zu deuten (Chaucheticre 1887
[1695]: 56). Leid wird durch diesen Diskurs mit
positivem Sinn erfiillt. Im ersten Moment entspricht
diese Sichtweise der Idee der Transvaluation von
Leid in der Deutung Nietzsches. Allerdings muss
die Besonderheit der christlichen Vorstellung mit in
Betracht gezogen werden. Kateri Tekakwitha ahmt
Christus nach. Das heilit es geht nicht um einen
Marginalisierten, der durch die religiose Deutung
seines Leidensschicksals seinem Leben doch noch
irgendwie Sinn abgewinnen will, sondern es geht
um den “Sohn Gottes”, der sich seiner Macht ent-
dufert. Innerhalb dieses Rahmens identifiziert sich
Kateri Tekakwitha mit dem Leben Jesu, das in den
geistlichen Ubungen der Jesuiten schon durch die
Menschwerdung als Kenosis verstanden wird, da er
(Jesus) “in hochster Armut geboren ... am Ende so
vieler Miihen in Hunger, in Durst, in Hitze und in
Kilte, in Beleidigungen und Anfeindungen am
Kreuz (stirbt)”. Diese Bewegung von oben nach un-
ten soll die Ubende verinnerlichen: “und dies all fiir
mich” (GU 116). Bezeichnenderweise beinhaltet
dieser dritte Punkt von der Betrachtung der Geburt
Jesu alle Elemente aus dem Mortifikationsrepertoire
der Christen von Kahnawake — inklusive Hitze und
Kilte. Spitestens durch Passion und Kreuzigung
riickt auch der korperliche Schmerz in den Mittel-
punkt. Entsprechend formuliert Ignatius von Loyola
in der Ubungsanleitung fiir die Betrachtung der
Menschwerdung, dass der Exerzitant darum bitten
soll, “Schmerz mit dem schmerzerfiillten Christus,
Zerbrochenheit mit dem zerbrochenen Christus,
Trinen, innere Qual iiber die so groBe Qual, die
Christus fiir mich erduldet hat” zu empfinden
(GU 203). Vor diesem Hintergrund versteht es sich
von selbst, dass zur Deutung der BuBtibungen “Hol-
lenangst” mehr als zu kurz greift. Das Thema Bulle
ist zwar ein stindig wiederkehrendes Motiv in der
spirituellen Praxis Kateri Tekakwithas. Allerdings
wird es durch Chauchetiere und Cholonec in einer
besonderen Weise charakterisiert. Sie interpretieren
das Tun als Imitatio Christi. So wie Jesus fiir die
Menschen gelitten hat, so will auch sie es ihm
gleichtun. Entsprechend attestieren die beiden
Jesuiten Kateri Tekakwitha eine aktuelle Christus-
beziehung und betonen die Innerlichkeit der Begeg-
nung. Sie will zwar auch BuBe tun, um der Holle zu
entkommen, aber nach Cholonec besteht ihre Moti-
vation darin, die Erfahrung des aus Liebe gekreu-
zigten Gottes in sich wachzurufen (2012 [1715]:
37). Ausdriicklich spricht Chauchetiere von der
Nachfolge des Herrn in der Armut (1887 [1695]:
124). Und es folgen weitere Beispiele fiir konkrete


https://doi.org/10.5771/0257-9774-2015-1-125

138

Nachahmung und Mitleiden: Sei es, dass sie ihre
Siinden mit den Kreuzesnigeln identifiziert oder auf
Dornen schlift, um die Passion nachzuvollziehen
(Chauchetiere 1887 [1695]: 133, 136). Die perso-
nal-erotische Komponente zeigt, dass es hier um
einen Zugang geht, der nicht auf duBerliche Nach-
ahmung und kognitives Verstehen beschrinkt bleibt.
Das Ziel ist die innere Erkenntnis (intima cognitio)
Jesu Christi, wie sie der Ubende in den Exerzitien
bei der Betrachtung iiber die Menschwerdung erbe-
ten soll, um Christus mehr zu lieben (GU 10439).
Cholenec bringt die Sache mit dem klassischen Mo-
tiv der Brautschaft auf den Punkt. Die christliche
Seele wird in dieser mystischen Schau der Wirklich-
keit als Braut fiir den Brautigam Christus vorgestellt
(Cholonec 2012 [1715]: 49; 2002 [1696]: 17). Ent-
sprechend wird das Gebet nicht einfach als Rezita-
tion von Texten oder Invokation verstanden, son-
dern als intimes Gesprich mit dem Briautigam, Kon-
templation seiner Liebe und meditatives Verweilen
in seiner Gegenwart (Cholonec 2012 [1715]: 31, 57;
2002 [1696]: 19). Die Braut-Metapher ist nicht zu-
fillig. Sie beschreibt ein personales Geschehen mit
deutlich erotischen Konnotationen. Die vollkomme-
ne Konzentration auf das Einswerden mit dem Hei-
ligen kommt durch die Rede von Jungfriaulichkeit
zum Ausdruck (Cholonec 2002 [1696]: 1, 24, 36, 47
u.v.a.). Sie verlangt ein Leben in Enthaltsamkeit
und die Verwirklichung von Tugenden (Cholonec
2002 [1696]: 4, 20-22). Ob Kateri sich jemals als
Braut Christi bezeichnet hat, sei dahingestellt, wich-
tig ist, was dadurch in der Deutung der Jesuiten zur
Aussage kommt: Fiir Kateri Tekakwitha war eine
personale Beziehung zu Jesus Christus Grundlage
ihres spirituellen Lebens. Innerhalb einer mysti-
schen Spiritualitit ist das eine besondere Auszeich-
nung. Ignatius von Loyola benennt zwei Grundvoll-
ziige christlicher Frommigkeit. In den Exerzitien
unterscheidet er zwischen Menschen, die in einem
knechtischen Verhiltnis, und anderen, die in einem
Sohnesverhiltnis zu Gott stehen (GU 370). Wenn
Cholonec schreibt, dass es der Gemeinschaft von
christlichen Frauen in Kahnawake nicht nur um ge-
horsame Erfiillung der gottlichen Gebote ging, um
gottlicher Strafe zu entkommen, sondern um die
Verwirklichung der evangelischen Réte — Ehelosig-
keit, Gehorsam und Armut — dann will er nahelegen,
dass es sich nicht um “Horige” handelt, die aus
Furcht vor Strafe fromm sind (Cholonec 2002
[1696]: 11). Die Rite, die sich als Leitlinien der
Nachfolge Christi aus dem Evangelium erschlieen

30 “Das erbitten, was ich will. Hier wird dies sein: Innere Er-
kenntnis des Herrn erbitten, der fiir mich Mensch geworden
ist, damit ich mehr ihn liebe und ihm nachfolge”.
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lassen, zeichnen die Menschen aus, die mit Blick
auf ihren Meister Perfektion anstreben. Diese Voll-
kommenheit in der Nachfolge wird fiir Kateri aus-
driicklich bestitigt. Sie pflegte nicht nur ein “freund-
schaftliches” Verhiltnis zu Christus, sondern ein
“brautliches”. Uber die Vertrautheit mit Christus
hinaus kannte sie in dieser Sicht die Erfahrung der
Einung (Cholonec 2002 [1696]: 14, 49). Die perso-
nale Gottesbegegnung — vermittelt durch die Nach-
folge Jesu — ist das Fundament der ignatianischen
Spiritualitdt und bildet die Matrix zur Einordnung
von Kateri Tekakwithas spirituellen Entwicklungen.
In diese Sichtweise fiigt sich auch die von den Je-
suiten erwihnte Verehrung der Heiligen Jungfrau
ein. Gemeint ist Maria, die Mutter Jesu. Kateri Te-
kakwitha folgt nicht nur Jesus nach, sondern imi-
tiert auch Maria, die aufgrund der Anteilnahme am
Schicksal ihres Sohnes auch als “Schmerzensmut-
ter” bekannt ist. Entsprechend ist die “zértliche Ver-
ehrung” mit Kasteiungen verbunden, so dass Kateri
den Rosenkranz betet, wihrend sie barfufl durch den
hiifthohen Schnee watet (Chaucheticre 1887 [1695]:
140f.). Selbstverstidndlich muss die Jungfrau Maria
immer wieder als Modell fiir Kateri Tekakwithas
Jungfriulichkeit genannt werden (Cholonec 2002
[1696]: 55). Maria steht in katholischer Tradition
ebenfalls in brautlicher Beziehung zu Gott. Sie wird
als Braut des Heiligen Geistes bezeichnet, weil sie
offen ist fiir die Kommunikation mit Gott und be-
reit, an seinen Plinen mitzuwirken. Natiirlich stellt
sich mit dieser Lesart die Frage, wie viel Cholonec
und Chauchetiere in die Ereignisse, die sie {iber Ka-
teri Tekakwitha berichten, von ihrer eigenen spiri-
tuellen Schulung hineingelesen haben. Vieles klingt
in der Tat wie die ideale Verlaufskurve einer spiritu-
ellen Karriere mit einem speziellen Akzent auf der
Vermittlung einer ignatianischen Exerzitienspiritu-
alitit. Pierre Cholonec gebraucht das Motiv der
geistlichen Brautschaft und der Jungfraulichkeit in-
flationér und viele Formulierungen verraten die spi-
rituelle Padagogik. Dennoch ist nicht ausgeschlos-
sen, dass er mit der Chiffre der Braut den Kern von
Kateri Tekakwithas Beziehung zum Heiligen trifft.
Die Jesuiten changieren auch hier zwischen ver-
schiedenen Genres. Wenn man jedoch die autobio-
grafischen Notizen zu Beginn von Chauchetiéres
Bericht beriicksichtigt, dann passen die dort thema-
tisierten Zweifel offensichtlich nicht zu einer rein
hagiografischen Beschreibung im Dienst der from-
men Erziehung (Chauchetiere 1887 [1695]: 9f1.).
Sie erkléren sich durch eine Haltung der kritischen
Distanz gegeniiber den eigenen frommen Impulsen,
wie sie in den bereits erwidhnten Regeln zur Unter-
scheidung der Geister als Instrumentarium der Be-
wertung spiritueller Prozesse zum Ausdruck kom-
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men. Chauchetiere weill um die Anfilligkeit fiir
Selbsttiuschung, gerade wenn es um personliche
Erlebnisse und emotionale Aspekte geht. Nicht al-
les, was fromm erscheint, ist per se schon auf Gott
zugeordnet, sondern kann vom “Lichtengel” stam-
men, der unter dem Anschein des Guten zu Ent-
scheidungen verfiihrt, die nicht dem Willen Gottes
entsprechen (GU 332). Neben seinen eigenen Zwei-
feln erwihnt er zudem das Misstrauen der “Franzo-
sen” gegeniiber der Behauptung eines genuinen
christlichen Glaubens unter den Indigenen und —
was noch schwerer wiegt — seines Ordensoberen
(Chauchetiere 1887 [1695]: 10). Diese “Bekennt-
nisse” sprechen fiir ein hohes Maf} an Authentizitit,
denn die Grundaussage der Texte bedeutete in der
Tat eine Provokation und theologische Herausforde-
rung: Eine Indianerin ohne Bildung verwirklicht in
einer unzivilisierten Umgebung die Ideale der igna-
tianischen Spiritualitit und erreicht die hochste Stu-
fe mystischer Einung. Diese ungeschiitzte und ge-
wagte Aussage macht es unwahrscheinlich, dass die
Jesuiten dieses Risiko eingingen, nur um in Kateri
Tekakwitha eine Projektionsflidche fiir ihre Exerzi-
tienpddagogik oder christliche Tugendlehre zu er-
halten. Selbstverstindlich kénnen daneben noch
weitere auch nichtspirituelle Motive zur Kldrung
der Situation veranschlagt werden. Angesichts der
apokalyptischen Zustinde kann eine Botschaft, die
Aussicht auf eine bessere Zukunft im Jenseits bot
und das aktuelle Leid als voriibergehenden Zustand
mit einer transformierenden Funktion deutet, durch-
aus attraktiv sein. Allerdings haben wir bereits er-
fahren, dass diese Vertrostungslogik bei den India-
nern nicht sonderlich erfolgreich war. In eine dhnli-
che Richtung weist das Motiv der Kompensation.
Wir miissen nicht ausklammern, dass Kateri Tekak-
witha eventuell eine gewisse Disposition zur Ehe-
losigkeit hatte: Sie war von schwacher Gesundheit
und durch die Pockennarben im Gesicht entstellt
(Glancy 2009).3! SchlieBlich kann auch die Frustra-
tion der Missionare veranschlagt werden, die nicht
gerade iiberwiltigenden Erfolg verzeichnen konn-
ten. Unter diesen Umstidnden jemanden zu finden,
der nicht nur konvertiert, weil er oder sie sich einen
Vorteil erhofft, sondern sich dazu eifrig in der From-
migkeit lebendigen Glauben im Sinne konkreter
Nachfolge und in Konformitét der mystischen Reli-
giositit zeigte, wurde wahrscheinlich als sehr erbau-
lich wahrgenommen. Es ist nachvollziehbar, dass
diesem Ereignis dann ein besonderer Vorrang einge-

31 Diane Glancy lédsst Kateri Tekakwitha die Ereignisse selbst
erzihlen. Dabei geht es nicht um die Frage nach einem bes-
seren Zugang zum eigentlichen Leben Kateris durch intuitive
Deutung, sondern um den Perspektivenwechsel.
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rdumt wird. Diese Motive mogen die eine oder an-
dere Facette der Phinomene in Kahnawake erhel-
len, sie reichen aber weder in ihrer Kombination
und schon gar nicht einzeln fiir sich genommen, um
die Komplexitét der Situation ausreichend zu er-
schliefen.

Symbolische interreligiose Kommunikation

Wenn wir die zentralen Momente der Diskussion
festhalten, ergibt sich Folgendes: Im Bewusstsein,
dass es sich in Kahnawake um einen mehrdimen-
sionalen interkulturellen und interreligiosen Kom-
munikationsprozess handelt, kann eine Kontinui-
tdt zwischen indigenen Abtdtungspraktiken und
christlicher BuBBpraxis ausgemacht werden. In bei-
den Fillen wird ein Zugang zum Heiligen eroffnet,
der jedoch durch Kateri Tekakwithas Portréitierung
als christliche Mystikerin vor dem Hintergrund der
ignatianischen Spiritualitit durch personale Quali-
tit ausgezeichnet ist. Die Frage ist nun, ob das von
den Jesuiten aufgestellte Programm abziiglich all
der Zugestindnisse an die Hagiografie im indigenen
Kontext tiberhaupt anschlussfihig war. Dazu gilt
es, die Moglichkeit von positiver Kommunikation
auf religioser Ebene trotz des gegenseitigen Unver-
stdndnisses plausibel zu machen. Zu diesem Zweck
kehre ich zur zentralen Bedeutung der erwihnten
mimetischen und narrativen Momente im christli-
chen Glaubensvollzug zuriick. Es ist richtig, dass
diese Vermittlungsweisen einerseits mangels einer
gemeinsamen theoretischen Grundlage zur Anwen-
dung kamen, andererseits muss auch der narrative
Charakter der christlichen Offenbarung beachtet
werden. Dariiber hinaus ist der Katholizismus ohne
Rituale und Bilder nicht vorstellbar. Daran schlief3t
die Uberzeugung der Jesuiten an, dass die christ-
liche Gottesbeziehung nicht nur nicht auf Kogni-
tivitdt beschriankt ist, sondern sogar auf Mimetik
und Narrativitdt angewiesen ist. Die ignatianischen
Exerzitien beruhen auf der Fihigkeit zur Imagina-
tion, Wahrnehmung der inneren Bewegungen und
der Anwendung der Sinne, um einen intuitiven Zu-
gang zu erdffnen. Fiir die Jesuiten und die Mystiker
des 17. Jahrhunderts war das keine mindere Form
der Gotteserkenntnis, sondern der genuine Weg fiir
die angestrebte personale Beziehung. Durch Bilder,
Erzdhlungen und Rituale geschieht Begegnung mit
der vorgestellten Wirklichkeit des Glaubens, auf die
nachahmend geantwortet werden soll. Die Missio-
nare versorgten die Christen in Kahnawake nicht
nur mit [llustrationen von Himmel, Holle und Fege-
feuer, sondern auch mit den Erzdhlungen und Bil-
dern zum Alten Testament, dem Leben Jesu und der
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Heiligen. Fiir viele der biblischen Texte ist Resonanz
innerhalb einer oralen Kultur nicht ausgeschlossen.
In diese Richtung weist auch das Rosenkranzgebet,
das die Jesuiten in den Missionen verbreiteten. Im
Mittelpunkt dieser meditativen Gebetsweise steht
die Betrachtung des Lebens Jesu mit dem Ziel der
selbstreferentiellen Besinnung und Aktualisierung.
Die Beschreibungen der Jesuiten gehen davon aus,
dass auf diese vorgestellte Glaubenswirklichkeit
trotz enormer kultureller Unterschiede responsive
Bewegungen auf der symbolischen Ebene moglich
waren. In dhnlicher Weise eroffnen kultisch-rituel-
le Vollziige einen integralen Zugang. Die Eucharis-
tie stellt einen Ort der mimetischen Aneignung von
Inhalten dar. Insbesondere das katholische Eucha-
ristieverstindnis betont die aktuelle Realisierung
der Gegenwart des Heiligen im rituellen Vollzug.
Das Ritual kulminiert in der Konsumation der eu-
charistischen Gaben, die als Kommunion bezeich-
net wird und wiederum die Moglichkeit zur rela-
tionalen Begegnung bietet. Entsprechend wird Ka-
teris Kommunionempfang nicht als apotropédischer
Ritus, sondern als wirkliches Begegnungsgesche-
hen geschildert (Chauchetiere 1887 [1695]: 137f,;
Cholonec 2002 [1696]: 55). Der héaufige Kommu-
nionempfang, der fiir Kateri Tekakwitha angefiihrt
wird, ist im 17. Jahrhundert ungewohnlich. Es konn-
te sich auch um einen Reflex des Streits in Europa
tiber die Hiufigkeit des Kommunionempfangs han-
deln (Bleienstein 1953: 171-173).32 Dazu passt,
dass die spirituelle Kommunion in dem Zusam-
menhang erwihnt wird (Chauchetiere 1887 [1695]:
115). Dabei erwahnt Chauchetiere ausdriicklich den
Wunsch Kateri Tekakwithas nach dem Zusammen-
sein mit “unserem Herrn” in der eucharistischen
Kommunion (1887 [1695]: 137). Auch wenn hier
wiederum Abstriche mit Blick auf idealisieren-
de Schilderungen gemacht werden miissen, so ist
es doch moglich, dass die christlichen Konvertiten
aufgrund ihrer homologen Wirklichkeitsdeutung die
Eucharistie nicht nur als “Fetisch” auffassten, son-
dern als kultische Konkretion der christlichen Bot-
schaft, zu der sich verhalten werden kann. Die Pra-
xis der eucharistischen Anbetung unterstreicht die
Bedeutung des Mimetischen in der rituellen Um-
setzung, denn dabei geht es um die erlebbare Verge-
genwirtigung des Heiligen und nicht um eine Refle-
xion iiber die Transsubstantiationslehre. Innerhalb
dieser Koordinaten kann eine gelungene Kommu-
nikation der christlichen Gotteserfahrung auch ohne
detailreiche Kenntnis der dogmatischen Lehre ein

32 Im 17. Jh. streiten Idealisten, Realisten und Rigoristen tiber
die Frage der Hiufigkeit des Kommunionempfangs. Die Je-
suiten vertraten in der Regel eine realistische Position.
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hohes Maf} an Plausibilitit beanspruchen. Die An-
nahme einer prinzipiellen Kommensurabilitit wird
durch ein weiteres Detail in den Abfassungen der
Jesuiten unterstiitzt. Sie berichten an mehreren Stel-
len iiber den Eifer, den einige der indigenen Chris-
ten in der Verbreitung und Vermittlung des christli-
chen Glaubens zeigten. Die Konvertiten waren nicht
nur passive Empfinger, sondern nahmen aktiv an
der Verkiindigung teil. Die Missionare zogern nicht,
sie als “Apostel” zu bezeichnen (Chauchetiere 1887
[1695]: 75). Einige dieser “Katechisten” werden mit
biografischen Angaben genannt (Chauchetiére 1887
[1695]: 59, 100, 80). AuBerdem wird beschrieben,
wie sie die christliche Botschaft narrativ und visu-
ell umsetzten (Chauchetiere 1887 [1695]: 146). Es
1st kaum vorstellbar, dass die Jesuiten, auch wenn
man eine Verkldrung und Idealisierung der Dinge
mit ansetzt, von Indigenen als “Apostel” gesprochen
hitten, wenn sie in deren missionarischem Wirken
nicht auch nur ansatzhaft ihre eigene Botschaft wie-
dererkannt hitten. Weit davon entfernt, Auﬁemngen
heutiger indigener Katholiken als hermeneutischen
Schliissel fiir eine Gestalt des 17. Jahrhunderts her-
anziehen zu wollen, mochte ich schlieBlich ein Falt-
blatt der “Tekakwitha Conference” erwihnen, das
die angeblich letzten Worte von Kateri Tekakwitha
zitiert: “Iesos konoronkwa — Jesus, I love you”. In-
teressanterweise ist es genau die skizzierte perso-
nale Dimension, die fiir die Charakterisierung von
Kateri Tekakwithas Beziehung zum Heiligen in den
Mittelpunkt gestellt wird. Sie scheint demnach auch
fiir das heutige Selbstverstindnis von katholischen
Indigenen bedeutend zu sein, denn die “Tekakwitha
Conference” versteht sich immerhin als “voice,
presence, and identity of Native American Catho-
lics under the protection of Kateri Tekakwitha™.33
AuBerdem ist mir in diesem Zusammenhang wie-
der eingefallen, dass Sr. Kateri Mitchell im Nation-
al Center immer wieder von Kateri Tekakwitha als
Mystikerin gesprochen hat.3* Es mag sein, dass ich
diese Aspekte nun auch in ihren Biografien wieder-
entdecken wollte. Es konnte aber auch sein, dass
damit der Nerv der interkulturellen Kommunikation

33 Vgl. Informationsbroschiire “Tekakwitha Conference”, Na-
tional Center, Great Falls 2012. Die Zeichnung auf dem Titel-
blatt stellt Kateri Tekakwitha mit einem Heiligenschein dar,
in den die Umrisse eines Adlers eingefiigt sind und in den
Falten ihres Umhangs sind die Gesichter von Indianern er-
kennbar. Sr. Kateri Mitchell wies darauf hin, dass die Dar-
stellung die Geistbegabung und die Verbundenheit Kateris
mit ihren Leuten zum Ausdruck bringt. Der Kiinstler ist Gus
Antone, Tohono O’odham Nation / Arizona (vgl. Abb. 2).

34 Dabei verwies sie zudem auf eine Darstellung durch den
Blackfeet-Kiinstler King Kuka, die in ihren Augen die mys-
tische Begabung Kateri Tekakwithas besonders gut zum Aus-
druck bringt (vgl. Abb. 3).

Anthropos 110.2015


https://doi.org/10.5771/0257-9774-2015-1-125

Die heilige, wilde Mowhawk-Jungfrau Kateri Tekakwitha

Tekakwitha
Confevrence

Abb. 2: Zeichnung auf dem Titelblatt der Informations-
broschiire zur “Tekakwitha Conference” (National Cen-
ter, Great Falls 2012), gefertigt von dem Kiinstler Gus
Antone, Tohono O’odham Nation / Arizona.

beriihrt wird. Wie gesagt, letztlich entscheidet die
Plausibilitidt der vorgebrachten Argumente.

BuBe fiir Andere?

SchlieBlich muss noch ein Paradox in den Darstel-
lungen von Chaucheti¢ére und Cholonec geklart
werden. Sie werden nicht miide, die Vollkommen-
heit und die personliche Unschuld Kateri Tekak-
withas zu schildern (Cholonec 2002 [1696]: 7, 16).
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Demnach stellt sich die Frage, wie diese Beschrei-
bung mit ihren harschen BuBliibungen in Einklang
zu bringen ist. Die Losung, die die Jesuitenmissio-
nare anbieten, lautet, dass sie die Abtdtung nicht fiir
sich selbst, sondern expiatorisch fiir die Angehori-
gen ihrer Ethnie auf sich nimmt (Chauchetiere 1887
[1695]: 112). Auch hierin begegnet uns zunichst ein
bekanntes Schema christlicher Frommigkeit: Stell-
vertretende Siihne ist dem katholischen Denken des
17. Jahrhunderts nicht fremd und so ist auch in die-
sem Punkt damit zu rechnen, dass die Jesuiten ein
weiteres Frommigkeitsmotiv in den hagiografischen
Texten mit Blick auf eine europiische Zielgruppe
untergebracht haben. Damit ist auch ausgesagt,
dass der katholischen Spiritualitiit ein ausschliel3-
lich individualistisch aufgefasstes Schuldverstind-
nis fremd ist. Auch wenn in der barocken Frommig-
keit das “Ich” und die personale Beziehung in den
Mittelpunkt riickt, so miindet die Entwicklung den-
noch nicht in einen Individualismus. Ohne die Un-
terschiede nivellieren zu wollen, lédsst sich behaup-
ten, dass der Vorrang des Kollektiven in der sozialen
Verfassung der Irokesen mehr an dieser Vorstel-
lungswelt partizipiert als eine heutige individualis-
tisch ausgelegte Schau der Dinge. Insgesamt wa-
ren individuelles und soziales Wohlergehen bei den
Irokesen von der Idee der Ausgewogenheit und des
Ausgleichs bestimmt (Greer 2005: 11). Die enorme
Bedeutung von Wiedergutmachung ldsst sich im Zu-
sammenhang mit der “Adoption von Gefangenen”
erahnen. Nicht nur der numerische Ausgleich, son-
dern auch der ihnen zugefiigte Schmerz diente der
Genugtuung. Aufschlussreich ist in diesem Zusam-
menhang der Hinweis auf den Stellenwert von Triu-
men. Der Erfiillung der Botschaften aus dem vorbe-
wussten Bereich kam anscheinend hochste Prioritit
zu, wie eine Anekdote in den Briefen von Jean de
Brébeuf anschaulich schildert.3> So wird kein Auf-
wand gescheut, um die Wiinsche einer kranken Per-
son zu erfiillen, auch wenn es die Mobilisierung der
gesamten Ethnie bedeuten sollte. Demnach kann
durch Verzicht eine aus dem Gleichgewicht gerate-
ne Situation wieder ins Lot gebracht werden.3¢ Da-
riiber hinaus ist eine transzendente Instanz bezeugt,
deren Autoritit Vertrigen Gewicht verleiht, mit der
Konsequenz der Bestrafung im Falle des Vertrags-
bruchs.?’ Siinde im Rahmen eines Vertragsbruchs zu

35 Vgl. Jean de Brébeuf, “That the Hurons Recognize Some Di-
vinity; of Their Superstitions and of Their Faith in Dreams,
1636” (in Greer 2000: 47).

36 Vgl. Jérome Lalemant, “Satisfying the Soul’s Desires, 1639”
(in Greer 2000: 75-78).

37 Vgl. Jean de Brébeuf, “That the Hurons Recognize Some Di-
vinity; of Their Superstitions and of Their Faith in Dreams,
1636” (in Greer 2000: 47).
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verstehen, ist auch dem Christentum nicht fremd. In
dieser Hinsicht ist der Gedanke nicht abwegig, dass
die Christen von Kahnawake diese Solidaritit mit
ihrer Ethnie auf den Aspekt des Schuldausgleichs
im Zusammenhang mit christlichen Jenseitsvor-
stellungen ausgeweitet haben. Das heifit die Idee
der stellvertretenden Wiedergutmachung hat nicht
erst durch das Christentum in das indigene Denken
Eingang gefunden. Es wurde jedoch in der Begeg-
nung mit dem christlichen Glauben, der den Kreu-
zestod Jesu als zentrales Erlosungsereignis auch ex-
piatorisch deutete, in einen neuen Kontext gestellt.
Auch mit Blick auf diese Frage gilt, dass nicht vor-
schnell Parallelen behauptet werden konnen. Vor
allem muss die theologische Einordnung beachtet

Markus Luber

Abb. 3: Darstellung Kateri Tekak-
withas durch den Blackfeet-Kiinst-
ler King Kuka (© Tekakwitha Con-
ference National Center).

werden, aber zumindest Ankniipfungspunkte lassen
sich feststellen.

Ausblick

Nach all diesen Erwigungen bestitigt sich eine Her-
meneutik der faktualen Erzdhlung fiir die Texte der
beiden Jesuiten. Sie wollen in hagiografischer Ab-
sicht christliche Tugenden und ignatianische Spiri-
tualitit bewerben. Die empirische Grundlage ihrer
Erfahrung korreliert dabei mit den Motiven christ-
licher Mystik und ihrer Realisierung durch Kateri
Tekakwitha und ihre Geféhrtinnen. Dabei sind die
Christen von Kahnawake nicht nur Empfinger von
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unentschliisselbaren Kodes. Sie dechiffrieren die
Botschaft aber durch Kombinationen, die ihrem
Kontext entsprechen. Diese dialogische Kommu-
nikation spielt sich hauptsichlich auf der symbo-
lischen Ebene ab. Indigene Ekstasetechniken eroft-
nen auBlerdem einen Zugang zum Heiligen in der
Gestalt der personalen Gotteskonzeption innerhalb
einer christlichen Leidens- und Liebesmystik. Diese
Prozesse setzen eine Realisierung des “Ich” jenseits
isolierter Individualitidt voraus. Es geht nicht um
Autonomie, sondern um Relationalitit. Die Mysti-
kerin erkennt sich als Gegeniiber des Heiligen und
erfihrt ihr Leben zugleich als partizipierend an der
gottlichen Realitit. Entsprechend korrespondiert die
mystische Erfahrung mit der kosmischen indigenen
Vision der Wirklichkeit, die durch sakrale Homolo-
gie gekennzeichnet ist. Da die christliche Spiritua-
litdt “inkarnatorisch” angelegt ist, ist ihr die Korpo-
ralitdt “schamanistischer” Traditionen nicht fremd.
Neben Transzendenz und Selbstreferentialitiit gibt
es eine dritte soziale Dimension der christlichen
Konzeption des Heiligen, die bezeichnenderweise
ebenfalls durch die Metapher des Leibes eingeholt
wird: Die Gemeinschaft der Christen versteht sich
als “Leib Christi”. Das heil3t das Heilige manifes-
tiert sich auch in kollektiver Hinsicht. Aktionen der
Solidaritdt und die stellvertretende Buflpraxis, wie
sie von Kateri Tekakwitha und ihren Geféhrtinnen
berichtet werden, weisen auf diesen Aspekt. Im Un-
terschied zur bisherigen kollektiven Identitit der
indigenen Ethnie wird die Zugehorigkeit nun aber
durch den Transzendenzbezug relativiert. Fiir den
Zugang zum Heiligen ist der Faktor der Abstam-
mung nicht mehr entscheidend. Das bedeutet, dass
die mystisch-christliche Spiritualitiit offensichtlich
anschlussfiahig war und die lokale religios-kulturel-
le Realitidt nicht nur duBerlich adaptierte. Die indi-
genen Christen in Kahnawake gehen nicht synkre-
tistisch sondern inklusivistisch mit verschiedenen
Deutungsangeboten um. Die in den Texten der Je-
suiten zum Ausdruck gebrachte Verwunderung kann
deshalb auch als Staunen tiber die Interkulturalitét
und Transkulturalitéit des christlichen Glaubens, die
ihnen in der Gestalt Kateri Tekakwithas offenbart
wurde, gelesen werden. Greer bringt in diesem Zu-
sammenhang die Suche des Missionars nach Selbst-
transzendenz mit ins Spiel, die er in der Beschrei-
bung Chauchetieres von Kateris Sterben konstatiert
(2005: 61). Sein Oszillieren zwischen Zweifel und
Faszination angesichts der Rezeption und Realisie-
rung “seines” christlichen Glaubens innerhalb ei-
ner vollig fremden Kosmovision fiihrt ihn tiber seine
kulturellen Beschriankungen hinaus. Greer spricht in
diesem Zusammenhang von “cultural cross-dress-
ing” (2005: 83). Der Aufbruch in die Mission war
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mit der Uberschreitung kultureller Grenzen verbun-
den und birgt insofern auch ein Moment der Trans-
gression in sich. Sie kann in die Krise des Glaubens
fiihren, aber auch dariiber hinaus in die Entdeckung
seiner Transzendenz. In der Konsequenz bedeutet
das, dass der christliche Glaube nicht an kulturelle
Grenzen gebunden ist und dennoch niemals kon-
textlos zu haben ist (Gmainer-Pranzl 2012: 212).
Die Erfahrung, dass Menschen innerhalb einer der
angestammten Vorstellungswelt vollig verschiede-
nen Deutung der Wirklichkeit zu einer authenti-
schen Antwort auf die christliche Botschaft fihig
sind, eroffnet eine Ahnung von dieser transkultu-
rellen Dimension, die die Tendenz zum kulturellen
Partikularismus in der Gestalt eines eurozentrischen
Christentums durchbrach. Die Jesuitenmissionare
konnen den extremem Eurozentrimus iiberwinden,
weil sie den Menschen neben seinem Kultur- in ei-
nem Gottesbezug erkennen. Die theologische Idee
der Verwiesenheit auf Transzendenz wird damit zum
Fundament der Kritik an ethnozentrischer Verein-
nahmung von Religion. Wenigstens andeuten moch-
te ich noch, dass die Umsetzung dieser spirituellen
Ideen auch konkrete machtpolitische Konsequenzen
hatte. Sie fiihrte zu einem Konflikt mit der franzo-
sischen Kolonialpolitik, die vermittels der Mission
eine Zivilisierung der indigenen Bevolkerung vor-
sah. Die Anerkennung der Indianer als eigenstin-
dige Glaubenssubjekte unabhingig von der kultu-
rellen Assimilation, wie sie in den Darstellungen
von Kateri Tekakwithas Leben geschieht, lief die-
sen Absichten zuwider (Koppedrayer 1993: 2921.).
Die Weise des Vorangehens der Jesuiten in den Mis-
sionen unterlief die nationalstaatlichen imperialisti-
schen Bestrebungen und war mit ein Anlass, sie in
Europa zu Gegenspielern der Aufklidrung zu stili-
sieren (Diirr 2007: 466). Damit soll die Frage der
Machtverhiltnisse in den jesuitischen Missionen
nicht verklirt werden, denn das Vorgehen der Jesu-
iten war deshalb nicht grundsitzlich frei von pater-
nalistischen, eurozentristischen und repressiven Zii-
gen (Gonzdlez 2011: 15, Fn. 24). Aber es soll auch
nicht aus den Augen verloren werden, dass die limi-
nalen Erfahrungen der Mission innerhalb ihrer Spi-
ritualitit ausreichend Raum fanden, um eine neue
Verhiltnisbestimmung von Kultur und Religion zu
provozieren. Die eingangs erwihnte Pridsenz theo-
logischer Uberzeugungen als Hintergrund des Han-
delns vor Ort wird somit bestitigt. IThre Kenntnis
trigt entscheidend zum Verstehen der lokalen Ver-
hiltnisse bei, das deshalb nicht auf ideengeschicht-
liche Zusammenhinge reduziert werden muss. An-
gesichts dieser zahlreichen Inspirationen, die die
Auseinandersetzung mit der ethnologischen Be-
trachtung von Kateri Tekakwitha hervorrief, kann
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ich nur wiinschen, dass der Dialog zwischen Ethno-
logie und Theologie im missionswissenschaftlichen
Kontext weitergefiihrt und vertieft wird.
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