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em Europäer stellen sich bei
der Lektüre philippinischer
Theologie diverse Schwierig-

keiten: Systematisch und praktisch
orientierte Passagen werden stark
vermischt, die Macht der Fakten reißt
zu Visionen und Vorschlägen hin, oh-
ne sich allzu lange mit Begriffsarbeit
aufzuhalten.

Man mag dies vorschnell ei-
ner Vorliebe für große Formulierungen
zuschreiben, doch steht dahinter ein
»fundamentaler Zeitmangel« (Bischof
M. Purugganan). Die Situation der
Armut hindert daran, ausführliche Re-
flexionen anzustellen, und drängt zur
Benennung und Behebung der Zu-
stände, unter denen Menschen
schlicht und einfach früher sterben.
Hier wird sichtbar, dass akademische
Theologie ein Privileg entspannter
Gesellschaften ist. Zudem wirkt hier
der Impuls der Befreiungstheologie,
die Welt nicht nur recht zu bedenken
(Orthodoxie), sondern für die Herstel-
lung gerechter Zustände zu wirken
(Orthopraxie).

Obwohl die Philippinen im
internationalen Vergleich eine hoch-
gradig gebildete Nation sind, über ei-
ne Vielzahl von theologischen Institu-
ten (Ateneo, Divine Word, Maryhill)
und renommierten Theologen (u.a.
C. Arevalo, C. Abesamis, J. de Mesa,
L. Mercado, A. Chupungco, K. Gas-
par, F. Claver) verfügen, gibt es aber
bislang keinen philippinischen Autor,

der eine internationale Leitfunktion
übernommen hat wie L. Boff oder A.
Pieris.

Von Revolution zu
Inkulturation

An einer Person lässt sich
der Wandel der philippinischen
Theologie exemplarisch ablesen: Der
Priester Conrado Balweg hatte im
Ordensseminar Marx und Befreiung-
stheologie gelesen und sich in den
frühen 80er Jahren dem bewaffneten
Kampf der New People‹s Army (NPA)
angeschlossen. Bis dahin hatte der
junge brillante Theologe als Stolz des
SVD-Ordens gegolten, zumal er einer
der ersten Priester war, der aus dem
Volk der Tingguian in den Cordilleras
stammte. Seine Volks-Seminare, so-
genannte teachings, wenn die NPA
durch ein Dorf zog, waren ebenso le-
gendär wie sein Kampfgeschick.

1986, kurz nach Marcos‹
Sturz, legte er die Waffen nieder und
begann Verhandlungen mit der
Aquino-Regierung. In dieser Zeit er-
hielt ich die Gelegenheit, ihn im
Quartier er Cordillera Peoples Libera-
tion Army (CLPA), die er gegründet
hatte, zu treffen. Balweg dozierte über
einen neuen Begriff von Befreiung:
Der Vielgestaltigkeit der Philippinen
könne nicht durch einen nationalen
Kampf entsprochen werden, nur re-
gionale Analysen und Befreiungen
seien sinnvoll. Und weil die Probleme
und die Gottesvorstellungen der
Menschen in den Städten auf dem
Land und die der indigenen Völkern
unterschiedlich seien, müssten sie
auch unterschiedliche Theologien

entwickeln. Dieser damals noch jun-
ge Trend hin zu lokalen Theologien
hat sich seither zum einem breiten
Strom in der theologischen Literatur
ausgebildet.

Die kulturelle Wende (cultural
turn) hatte aber eine Vorgeschichte:
Zusammen mit den asiatischen Bi-
schöfen verpflichteten sich 1970 auch
die philippinischen, eine eigenständi-
ge, einheimische Theologie zu ent-
wickeln. 1977 erschien das maßgeb-
liche Werk »Elements of Filipino
Theology« von L. Mercado. Er ging
davon aus, dass die aktuell verwen-
dete Sprache (also keine Mythen-
Analysen) die gesellschaftliche Reali-
tät nicht nur darstellt, sondern prägt.

Deshalb unternahm er eine
Kartierung der philippinischen Werte
anhand von Sprachbetrachtungen.
Dabei werden populäre Redewen-
dungen in ihrer sozialen Funktion
untersucht, zum Beispiel das bekann-
te ›Dankesschuld‹ (utang na loob).
Sie wird auf das Gottesverhältnis an-
gewandt: Der Gläubige steht bei Gott
in der Schuld, sieht aber im Gegen-
zug auch eine Schuldigkeit Gottes
ihm gegenüber.1 Mercados Katalog
von philippinischen Begriffen als An-
knüpfungspunkte für das Christentum
wurde zu einer Art Fibel für Theolo-
gen.

Die Vermittlung von Lokalkul-
turen und Christentum war stets ein
Erfordernis der Gemeindepraxis, ins-
besondere der Liturgie. Die Abnahme
des Ungleichgewichts von einheimi-
schen und auf der anderen Seite den
europäischen und amerikanischen
Geistlichen hat in den letzten Jahr-
zehnten zusätzlich dafür gesorgt,
dass über das Verhältnis von über-
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nommenen Elementen des Christen-
tum und der eigenständigen Adapti-
on debattiert wird.

Der Benediktiner A. Chu-
pungco, einer der Vordenker der li-
turgischen Inkulturation, vor allem der
Übertragung liturgischer Texte und
Zeichen, lehnt 1:1-Übersetzungen ab
und fordert eine echte Transformation
der christlichen Zeichen in das phil-
ippinische Bedeutungssystem.

Weil es in Rom Vorbehalte
gibt, ob sich jede Stammessprache
(zum Beispiel ein Dialekt wie Iba-
nang) eigne, die christlichen Mysteri-
en der lateinischen Kirche auszu-
drücken, stellt die Anerkennung eines
Dialekts als Liturgiesprache einen
Achtungserfolg dar (die Übersetzung
in die großen Sprachen wie Tagalog,
Cebuano oder Illocano dagegen ist
schon längst geschehen und unpro-
blematisch). Die Ablehnung hingegen
zwingt eine Region, weiterhin auf
Englisch oder in einem Mehrheitsidi-
om z.B. Ilocano zu feiern. Kirche auf
den Philippinen soll philippinische
Kirche werden, ohne aber seine kriti-
sche Distanz zur Lokalkultur zu verlie-
ren. Dabei kann sich die Kirche auf
ihrer eigene Geschichte besinnen, in
der sie mehrfach fremde Riten als ei-
gene übernommen hat (Kniebeugen).

Von der Religion
des Volkes zur
Volksreligiösität

Der Volksaufstand 1986 oder
»EDSA-Revolution« wird auch
»Rosenkranz-Revolution« genannt,
weil der gewaltlose Widerstand vor
allem christliche Symbole (Marien-
statuen, Gesänge, Rosenkränze) ge-
gen das anrückende Militär einsetz-
te. 

Da die Tatsache, dass es
gelang, von vielen Theologen als
Wunder, von anderen als sozialer
Prozess gedeutet wurde, entfachte
unmittelbar danach ein heftiger Streit,
ob Gott, die Mittelschicht oder ein Teil
des Militärs dahinter stand und ob
theologische Aussagen nur ein weite-
res Ablenkungsmanöver seien. Dass
Ohnmächtige die Mächtigen gewalt-
los überwinden und das quer durch
Klassenunterschiede, fügt sich bes-
ser in die christlichen als in die mar-
xistischen Narrative.

Dennoch wird auch in kirchli-
chen Texten zunehmend der theolo-

gische Aspekt von EDSA relativiert
und der säkular-moralische betont.
Gerade wegen der vielen politischen
Enttäuschungen seither steht die Ro-
senkranz-Revolution für die latent
vorhandene Macht des gläubigen
Volkes (people power), die im Falle
von EDSA — auch ohne theologische
Reflexion — mittels Volksreligiosität
(popular religiosity) zustande kam.
Über seine religiösen Symbole besitzt
das Volk eine Verständigung, die
stärker ist als politische Program-
me.   

Die Aufständischen ahnten,
dass sich die Soldaten vor Gottes
Strafe fürchteten, wenn sie Gläubige
oder gar Nonnen erschießen würden;
und die Soldaten vermuteten, dass
die Aufständischen dies ahnen wür-
den.

In den letzten Jahren hat die
Theologie den real praktizierten Ka-
tholizismus als ihren Gegenstand
entdeckt, den man als oberflächliche
Folklore unterschätzt und einer kon-
servierenden Volkskunde überlassen
hatte. Diese Forschung wurde erst
nach der Verabschiedung einseitiger
Dependenztheorien möglich, die von
einer völligen Ohnmacht der Kolonia-
lisierten ausgeht und das subversive
Potential der Leute übersieht. Zum
Beispiel lässt sich an der Fiesta (dem
Kirchweihfest) nachweisen, wie aus
einem von der Kolonialmacht verord-
neten Fest ein Ereignis indigener
Kultur wurde. So entstand philippini-
sche Identität jenseits von geglückter
Katholisierung und unglücklicher Ko-
lonisierung.

Die oft häretischen Abwei-
chungen der Volksfrömmigkeit von
den offiziellen Formularen enthalten
ein nicht gehobenes theologisches
Potential, so de Mesa. Dass Filipinos
am Auferstandenen vor allem die
Rechtfertigung eines Mannes feiern,
für dessen Verhalten und Schicksal
man sich bisher zu schämen hatte,
bietet durchaus produktive Ansätze
für eine Neuinterpretation der
Ostererzählungen.

Und selbst angesichts von
fraglichen Formen — wenn Ostern
als »Mutter-Kind-Begegnung« (salu-
bong) von Maria und Christus gefeiert
wird und die Auferstehung in den
Hintergrund tritt — genügt es nicht,
den Hang zum Emotionalen, Rituellen
und Wunderbaren als Fehlform zu
kritisieren. Philippinische Theologen

anerkennen darin, dass religiöse
Symbole einen eingebauten Instru-
mentalisierungsschutz (auch gegen
sozialpolitische und moralische An-
liegen) besitzen. Je mehr die Kate-
chese versucht, die christliche Bot-
schaft durch Ethisierung verständlich
zu machen, desto stärker hat sich der
Volkskatholizismus seine Gegenwel-
ten aus Amuletten und Gesten ge-
baut.

Die Aufgabe der profes-
sionellen Theologen ist es dann, das
religiöse Treiben der einzelnen Kul-
turen zu moderieren, damit das
Christentum einerseits umgeformt
wird, damit es als eigenes akzeptiert
werden kann und andererseits aber
nicht in magisches Heidentum abglei-
tet.

»Doing theology« — Volksreligiosität zu Wort kommen lassen
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Doing theology

Hierfür steht das Programm
des »doing theology« (Wostyn, Bel-
tran, Abesamis). Ein respektvolles
Hinhören auf die Sprache der Leute
unter der Annahme, dass die Kultur
positive Entsprechungen für das
Christentum enthält, weil Gottes Geist
bereits darin wirkt. Auf der Ebene von
Ortsversammlungen und Basisge-
meinden sollte die Volksreligiosität
erst zu Wort kommen (empowerment
to speak), anstatt sich verschämt vor
dem Kirchenglauben zu verbergen.
Ihr »native wisdom« sei gegen eine
überfremdende Markt-Einförmigkeit
der Globalisierung zu mobilisieren.

Dieser noch aus der Befrei-
ungstheologie stammende Optimis-
mus (damals eingesetzt für Klassen-
analyse) ist in den letzten Jahren al-
lerdings auch in die Kritik geraten. Es
wurde deutlich, wie stark kulturelle
Muster (Familiensinn, Fatalismus)
beim Aufbau einer verlässlichen

Rechtsordnung abträglich sind
(Korruption, Zynismus). Die jüngsten
Hirtenbriefe der Bischofskonferenz
richten sich schwerpunktmäßig ge-
gen diese »Werte«.

De Mesa hat herausgestellt,
dass ein Grund für den Fatalismus
vieler Filipinos ein vorchristliches
Gottesbild ist. Der Hochgott Bathala
residiert in derart unzugänglicher
Ferne, dass er nicht erreichbar ist,
und dennoch regiert er das Gesche-
hen auf der Erde. Man kann sich ge-
gen seine Entscheide nur mit Mittler-
wesen (engkantu) verbünden. Wird
nun dieses Konzept auf den Gott des
Christentums übertragen, fungieren
Christus und die Heiligen an Stelle
der spirits als eine Art transzendenter
Clan.

Insgesamt ist die philippini-
sche Theologie sowohl personell als
auch thematisch einheimischer ge-
worden. Die professionelle Theologie
richtet ihre Aufmerksamkeit auf reli-
giöse Phänomene im Land und un-

terscheidet nun schärfer zwischen ei-
ner idealisierten »Theologie des Vol-
kes« und der tatsächlich geübten
Volksreligiosität. Diese reicht von ka-
tholischer Kirchlichkeit über freikirch-
liche Erlebnisspiritualität bis hin zum
magischen Katholizismus.

Es wird eine Aufgabe der Zu-
kunft sein, nicht nur zu erforschen,
was der Motivpool enthält, aus dem
sich diese Religiosität bedient, son-
dern auch wie er gespeist wird und
nach welcher Syntax philippinische
Gläubige ihre Motive kombinieren.

!

Anmerkung
1) Die einzelnen Motive lassen sich zu größe-

ren Komplexen vernetzen. Zum Beispiel
hängt der utang- mit dem gaba-Begriff zu-
sammen, der den Zusammenhang von
Strafe mit früheren Vergehen meint. Weil
die Strafe immer mehrere trifft, lädt der
Täter Schuld, vor allem aber Scham ( hiya)
vor den Angehörigen auf sich.

Religiöser Nationalismus ist der
Terminus, mit dem meist der musli-
mische Separatismus auf den Phil-
ippinen bezeichnet wird. Dieser Be-
griff verdeutlicht die Verflechtung von
religiöser und politischer Dimension
des Konfliktes, bei dem sich die
muslimische Unabhängigkeitsbewe-
gung gegen die generalisierenden
Momente im Konzept der philippini-
schen Nation wendet.
Separatismus bezeichnet die wirt-
schaftliche, sprachlich-kulturelle oder
ethnisch-religiös begründete politi-
sche Absicht eines Teils der Bevöl-
kerung, sich aus einem Staatsver-
band zu lösen um einen eigenen
Staat zu gründen.

Die Vision eines einheitlichen Bang-
samorostaates hatte in dieser Zeit je-
doch wenig Bedeutung. Soziale und
lokale Zugehörigkeiten innerhalb der
verschiedenen muslimischen ethno-
linguistischen Gruppen überwogen in
ihrer Wichtigkeit die Religion als be-
stimmenden Identitätsfaktor.

Muslimische Filipinos bilde-
ten traditionellerweise weder eine eng
verbundene noch verwandte Gruppe.
Im Gegenteil; mit großem Stolz wurde
die jeweils eigene ethnische Identität
hervorgehoben. So kam es über
Jahrhunderte immer wieder zu Kon-
flikten zwischen den einzelnen Grup-
pen. Zusätzlich zu den Unterschieden

der Sprache und der politischen Or-
ganisation kam noch, dass das Maß
an islamischer Orthodoxie bei ver-
schiedenen ethnolinguistischen
Gruppen eine unterschiedlich starke
Rolle spielte.

Zum Beispiel kritisierten die
Tausog, die als erste Gruppe die den
Islam anerkannt hatten, die später
zum Islam konvertierten Yakan und
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Bajau, dass sie nicht eifrig genug bei
der Ausübung islamischer Grundsät-
ze und Pflichten seien. (Die Bajau
werden sogar teilweise nicht als Mus-
lime anerkannt.)

Trotz dieser internen Diffe-
renzen gab es einen entscheiden-
den Faktor, der sie von den christli-
chen Filipinos unterschied. Die ge-
meinsame Identität als Muslime. Die
Religion schuf somit den Rahmen für
eine konstruierte Einheit, die man
in der Geschichte des Widerstands
gegen Nicht-Muslime und in einer
gemeinsamen kulturellen, sozialen
und rechtlichen Tradition begründet
sah.

Die Notwendigkeit sich auf
ein einendes Konzept, in diesem Fall
den Islam, zurückzubesinnen, ent-
stand erst mit dem Auftauchen eines
gemeinsamen Feindes, der die Ge-
fährdung der als unterschiedlich
empfundenen eigenen Identität dar-
stellte (Zur Geschichte Mindanaos
siehe: südostasien 3/2000, S. 65ff.)

Eine massive Unterdrük-
kungspolitik seitens der philippini-
schen Regierung, die versuchte, die
muslimische Bevölkerung in das
Konzept des philippinischen Natio-
nalbürgers bzw. in die dominante
christliche Kultur einzuordnen, führte
zu der Entstehung einer »imaginierten
Gemeinschaft« (Benedict Anderson),
die durch Hinzuziehen einer Politik
des gemeinsamen Erbes ein kollekti-
ves Geburtsrecht auf eine spezielles
Territorium geltend macht.

Mehrheitsnationalimus
versus inklusiver
Nationalismus

Die Nationalvorstellung, wel-
che die Politik der philippinischen
Regierung seit 1946 bestimmt, ist die
eines Mehrheitsnationalismus, der all
jenes für eine Nation verbindlich ma-
chen will, was die Mehrheit als gut
und anstrebenswert erachtet. Da 92
Prozent der Einwohner des philippini-
schen Archipels Christen sind (83
Prozent Katholiken und 9 Prozent
Protestanten) wird somit auch das
Konzept der Nation von einer religiö-
sen Mehrheit definiert.

Dem Mehrheitsnationalismus
oder auch der Mehrheitsdemokratie
steht der inklusive Nationalismus ge-
genüber, welcher versucht, der po-
lyethnischen, multireligiösen und

mehrsprachigen gesellschaftlichen
Realität einer Nation Rechnung zu
tragen. Der Begriff ›inklusiv‹ bezeich-
net dabei den Versuch, alle gesell-
schaftlichen Komponenten in eine
territorial definierten Nation zu inte-
grieren. Dies soll vor allem durch all-
gemeines und gleiches Wahlrecht,
die Trennung von Religion und Politik
sowie Neutralität des Staates gegen-
über den Religionen und Religions-
gemeinschaften gewährleistet wer-
den.

Zwar lässt sich dieses hehre
Konzept in der philippinischen Ver-
fassung von 1987 wiederfinden: So
wird in dieser die Trennung von Staat
und Kirche festgelegt, die Rechte der
indigenen kulturellen Gemeinschaften
werden anerkannt und sollen inner-
halb des Rahmens der nationalen
Einheit und Entwicklung vertreten
werden. Unter anderem heißt dies,
die Religionsfreiheit ohne Diskriminie-
rung oder Bevorteilung zu gewährlei-
sten, und jedem philippinischen Bür-
ger die gleichen politischen und zivi-
len Rechte ungeachtet seiner/ihrer
Religion zuzugestehen.

Anspruch und Realität

Fakt ist jedoch, dass sich die
philippinische Regierung von Anfang
an als christliche Regierung verstand,
deren Ziel es weniger war, die indige-
nen Gemeinschaften zu integrieren
— im Sinne eines friedlichen und
gleichberechtigten Zusammenlebens
— denn zu assimilieren. Spricht die
Verfassung von 1987 in der Präambel
von dem Ziel der Verwirklichung
»unserer Ideale und Bestrebungen
[...] mit der Hilfe Gottes«, so muss
man sich fragen, welche Ideale und
Bestrebungen gemeint sind, und
darüber hinaus, wer festlegt wie sich
dieses »unser« zusammensetzt.

In der nationalen Politik wird
dabei beständig eine In- und eine
Out-Group konstituiert, Wir und die
Anderen, was schon 1946 deutlich an
der Namensgebung der Behörde ab-
zulesen war, die für die muslimische
Bevölkerung zuständig war: Bureau
of Non-Christian Tribes.

Die propagierte Gleichbe-
rechtigung in politischen, ökonomi-
schen und zivilen Rechten straft der
Realität Lügen.

Eine Anzahl von philippini-
schen Gesetzen diente dazu, sich

das Land der Muslime und Lumads
zum Wohle der christlichen Siedler
anzueignen, die seit 1913, durch die
Siedlungspolitik der Regierung ani-
miert, anfingen, massenhaft nach
Mindanao überzusiedeln. (Siehe:
Land ist Leben, südostasien 1/2001, S.
67ff.)

Auf politischer Ebene wurde
der muslimischen Elite fortwährend
jegliche Partizipation verweigert.
Muslime hatten weder die Möglich-
keit, ein Teil der herrschenden politi-
schen Elite in ihren Regionen zu wer-
den, noch eine große Chance, Berufe
in der öffentlichen Verwaltung zu er-
greifen.

Zusätzlich zu den politischen
und wirtschaftlichen Benachteiligun-
gen fühlten sich die Moros von den
staatlichen Bildungseinrichtungen
auch kulturell bedroht. Durch Schul-
bücher und Spiele, in denen die Mo-
ros als erbärmliche Schlusslichter der
nationalen Entwicklung dargestellt
wurden, schürte die Regierung in
Manila systematisch die kulturelle
Geringschätzung gegenüber Musli-
men. Weiterhin empfanden viele
Muslime die staatliche Schulbildung
als Gefahr für die islamische Identität
ihrer Kinder; wurde doch in den
Schulen das Hauptaugenmerk auf
die Propagierung christlicher Werte
gelegt.

In Folge dessen waren isla-
mische religiöse Institutionen oft die
einzigen Anlaufstellen, wenn es dar-
um ging, in den vernachlässigten
muslimischen Gebieten Mindanaos
eine Ausbildung zu bekommen, einen
Ansprechpartner zu haben oder so-
ziale Strukturen zu schaffen. Sie
standen bei der muslimischen Bevöl-
kerung als Einzige nicht in Verdacht,
christenfreundliche Politik zu betrei-
ben.

(Erst) Ende der 60er Jahre,
auf dem Höhepunkt der christlichen
Siedlerbewegung, wurde der Ruf
nach einer Bangsamoronation zum
entscheidenden Symbol der muslimi-
schen Separatistenbewegung.1

Diese Bangsamoronation ist
der Versuch, sich über den Islam als
einigendes Moment von immerhin 13
ethnolinguistischen muslimischen
Gruppen definieren.

Der Ruf nach einem islami-
schen Staat ist allerdings keinesfalls
ein einheitlicher.

Vielmehr haben sich auf
Seiten der muslimischen Separatisten
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zwei Fronten gebildet, deren Meinung
über das Verhältnis von Religion und
Politik in der anzustrebenden Nation
auseinandergeht.

Wenn man über den ideolo-
gischen Diskurs auf externer Staat-
sebene hinausschaut, der eine Na-
tion für die gesamte Morobevölke-
rung fordert und eine Einheit dieser
konstituiert, findet man in der Praxis
und auf realpolitischer Ebene eine
Unterteilung in verschiedene musli-
mische Rebellenbewegungen, die
sich jeweils als alleinige legitime
Sprecher der imaginierten Moronation
betrachten.

MILF und MNLF

Die zwei größten dieser Be-
wegungen, die MILF (Moro Islamic
Liberation Front) und die MNLF (Moro
National Liberation Front) unterschei-
den sich nicht nur in ihren politischen
Konzepten der Gestaltung dieser
Moronation. Auch findet man unter
den Mitgliedern der beiden Bewe-
gungen eine starke ethnolinguisti-
sche Grenzziehung. Die MNLF setzt
sich mehrheitlich aus Tausog zu-
sammen, während dessen die MILF
größtenteils von Maguindanao domi-
niert wird. Die soziale und kulturelle
Zugehörigkeit zu einer ethnolinguisti-
schen Gruppe, die durchaus ihre
kulturellen Eigenarten und wichtiger
noch wirtschaftlichen und politischen
Claninteressen auf lokaler Ebene
vertritt, korrespondiert dabei nicht
immer mit der religiös Identität auf
nationaler Ebene.

Die Rebellenbewegungen in
Mindanao identifizieren den Moro-
kampf als Fortführung ihres Wider-
stands, aber sind sich uneins darüber
ob eher ein säkularer oder islami-
scher politischer Rahmen zur Umset-
zung dienen soll.

Die MNLF, ehemals unter
Führung von Nur Misuari, vertritt
größtenteils einen säkularen Ansatz,
bei dem es vermehrt darum geht, die
Lebensverhältnisse der Muslime
durch die Schaffung von politischen
Strukturen zu verbessern.

In Kontrast zu diesem Ansatz
sieht sich die MILF. Sie kritisiert die
politischen, ökonomischen und sozia-
len Umstände im muslimischen Min-
danao und sieht die Religion als pri-
märes Allheilmittel der Politik. Für sie
existieren Religion und Politik nicht

als getrennte Sphären, vielmehr soll
die Religion die ethischen und mora-
lischen Grundsätze der Politik be-
stimmen.

Somit sieht sich die MILF als
eine islamische Reformbewegung mit
dem Ziel, alles menschliche Handeln
dem göttlichen Gesetz unterzuordnen
und die wahren islamischen Werte als
Maßstab für jegliches Handeln zu re-
aktivieren.

Der Vorwurf der MILF gegen
die MNLF richtet sich dementspre-
chend auch gegen ihre vermeintlich
modernistischen Tendenzen. Der is-
lamische Modernismus bezeichnet
eine Bewegung im Islam, die den Is-
lam zwar ebenfalls als bestimmende
Ordnung ansieht, aber eine Anpas-
sung an die moderne Welt fordert,
ohne dabei seine Grundsätze aufzu-
geben.

Diese Kategorisierung der
beiden größten Rebellenbewegungen
in Modernisten bzw. Säkularisten auf
der einen Seite — eine Label das der
MNLF zugesprochen wird — und Is-
lamisten bzw. Reformisten auf der
anderen Seite — womit meist die
MILF gleichgesetzt wird — ist jedoch
stark verkürzend.

Die MNLF bleibt weiterhin
weitgehend eine Guerillaorganisati-
on, auch wenn die Führer sich öf-
fentlich zu demokratischen Prinzipi-
en bekannt haben. Seit der Ver-
haftung Nur Misuaris, der frustriert
von dem gescheiterten Experiment
der muslimischen Autonomie in
Form der ARMM (Autonomous Re-
gion of Muslim Mindanao) gegen
das philippinische Militär meuterte
und nun im Gefängnis sitzt, ist die
MILF mit ihrem religiös orientierten
Revolutionsmodell zu einem neuen
Symbol für die Wiedervereinigung
von Moro-Identität und Bewusstsein
geworden.

Die MILF gab schon nach
dem Friedensabkommen zwischen
MNLF und Regierung 1996 be-
kannt, dass die MNLF jeden An-
spruch verwirkt hätte, für die Moros
zu sprechen (Siehe Interview mit
Hashim Salamat, südostasien 3/2000,
S. 69f.).

Mit dem Scheitern der Auto-
nomie gab es nun auch den Beweis,
für die Maxime der MILF, dass »any
solution less than full independence
will not work« (jede Lösung, die weni-
ger als die volle Unabhängigkeit vor-
sieht, wird nicht funktionieren).2

Wenn die ARMM
erfolgreich wäre …

Wenn man diese program-
matischen Unterschiede einmal be-
seite lässt, wäre zu fragen, was ge-
schehen wäre, wenn das Experiment
ARMM realpolitisch nicht gescheitert
wäre. Es ist zu vermuten: Hätte die
muslimische Bevölkerung eine er-
sehnte Verbesserung ihrer Leben-
sumstände, sei es sozial, politisch
oder ökonomisch erfahren, dann
hätte der »islamische Ruf« der MILF
nicht so einen vehementen Erfolg ge-
habt. Und islamische Werte hätten
wohl nicht eine Renaissance als Lö-
sungsweg aus einer realen, von der
Politik verursachten Misere erfahren.

So sahen Moslems, die von
Rosalita Tolibas-Nunez für eine Stu-
die befragt wurden, mehrheitlich das
Unvermögen der Regierung, die Un-
gerechtigkeiten gegenüber Muslimen
zu beseitigen, als entscheidenden
Faktor des Konfliktes in Mindanao an.
Kulturelle Differenzen, Diskriminie-
rung oder die Marginalisierung der
Moros hingegen haben sie nicht in
erster Linie dafür verantwortlich ge-
macht.3

Das Scheitern des Experi-
mentes ARMM bedeutete jedoch
gleichzeitig das Scheitern des säkula-
ren Nationalprinzips. Denn das
Scheitern wird von Seiten der MILF
und mit ihre sympathisierenden Krei-
sen damit begründet, dass der Islam
nicht grundlegendes Prinzip des poli-
tischen Apparates der ARMM und
außerdem die politische Führung
weiterhin von dem Wohlwollen der
Zentralregierung abhängig ist.

Zu ergänzen wäre allerdings
noch, dass die Bürokratie der ARMM
von Korruption und Vetternwirtschaft
muslimischer Eliten bestimmt ist
(siehe: südostasien 3/2000, S. 60ff.).

Durch die Position als
»neuer« Sprecher für die muslimische
Sache in den Philippinen — die MILF
ist nun Verhandlungspartner bei Frie-
densgesprächen mit der Regierung
— ist aber auch eine Mäßigung in
den Forderungen der MILF zu erken-
nen. Dadurch, dass sie sich nicht
mehr in der Opposition befinden,
sondern es mit an ihnen liegt, eine
realpolitische Lösung herbeizuführen,
wird jetzt zum Beispiel auch die For-
derung nach einem UN-Referendum
eingebracht, bei der sich die gesamte
Bevölkerung auf Mindanao entschei-
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den soll, ob sie die Unabhängigkeit,
ein föderales System oder Autonomie
befürworten. Das fundamentalistische
Etikett, mit dem die MILF meist behaf-
tet wird, ist daher nicht gerechtfertigt.

Ausblick

Es ist zu erwarten, dass Re-
ligion weiterhin ein wichtiger Aspekt
bei den muslimischen Forderungen
nach politischer Selbstbestimmung
bleiben wird.

Solange die philippinische
Zentralregierung nicht beginnt, eine
wirkliche politische, soziale und kultu-
relle Gleichberechtigung aller Bevöl-
kerungsgruppen umzusetzen, wird
sie weiterhin als bloßer Vertreter
christlicher Interessen empfunden
werden.

Provokative Akte — etwa der
von Ex-Präsident Estrada, als dieser
samt seiner Soldaten die Eroberung
des MILF-Hauptquartiers Camp Abu-
bakar im Rahmen des »totalen Krie-
ges« gegen die MILF im Jahr 2000
mit Schweinefleisch und Alkohol feier-
te (siehe südostasien 2/2000 und

3/2000) , zielen bewusst darauf ab,
religiöse Gefühle zu verletzen und ei-
ne Grenze zwischen Muslimen und
Nicht-Muslimen zu ziehen. Dadurch
wird die Berufung auf eine religiöse
Identität weiter geschürt.

Die Regierung, die doch ei-
nerseits behauptet, alle Bürger der
Philippinen seien gleich und dürften
auch deshalb nicht den Zusammen-
halt der Nation gefährden, hebt ande-
rerseits die angebliche Andersartig-
keit der Muslime erst hervor und de-
klariert sie zu einem unüberwindba-
ren Hindernis.

Umgekehrt werden die mus-
limischen Separatisten weiterhin ver-
suchen, eine eigene Nation zu
schaffen, solange sie ihre Identität
von der Ordnungsmacht des philip-
pinischen Staates bedroht sehen.

Sowohl dem Islam als auch
dem Nationalprinzip der philippini-
schen Regierung liegt eine normative
Ideologie gesellschaftlicher Ordnung
zugrunde, die als unbedingt und
richtig empfunden wird. Dieser nor-
mativen Ideologie entspricht eine
ökonomische, politische und soziale
Ordnung. Insofern ist ein religiös ge-

prägter Konflikt auch immer ein Kon-
flikt um die als legitim und richtig
empfundene Ordnungsmacht, die si-
cherstellen soll, das die eigene
Gruppe ihre religiösen aber auch
ökonomischen, politischen, sozialen
und kulturellen Interessen vertreten
kann. !

Anmerkungen
1) Bangsa ist das malayische Wort für Nation.

Während der Begriff ›Muslim‹ sich auf eine
universelle religiöse Identität bezieht, be-
zeichnet der Begriff ›Moro‹ die politische
Identität der islamisierten Bevölkerung von
Mindanao und Sulu. Der Begriff wird dabei
besonders benutzt, um die Eigenheit des
Widerstandes der philippinischen Muslime
gegen eine ausländischen Fremdherr-
schaft hervorzuheben. McKenna stellt aber
fest, dass das zentrale Symbol der Bang-
samoro für die gemeine Anhängerschaft
keine große Bedeutung hatte. Die meisten
gewöhnlichen Anhänger betitelten sich
weder als Moros noch gaben sie an, für
eine unabhängige Moronation zu kämpfen.
(siehe Thomas McKenna (1998): Muslim
Rulers and Rebels. Manila: Anvil Publish-
ing Inc. )

2) So Hashim Salamat 1994 in einem Inte r-
view in der Zeitschrift Cresent International
(16-31 August 1994)

3) Siehe Rosalita Tolibas-Nunez: Roots of the
Conflict: Muslims, Christians and the Mi n-
danao Struggle. Manila: Asian Institute of
Management.

m Süden der Philippinen gibt
es Dutzende von »tad-tad«-
oder »chop-chop«-Gruppen:

fanatische Christen, die auch nicht
davor zurückschrecken, ihre Feinde
grausam zu zerstückeln, auf dass
diese kein »zweites Leben« beginnen
können. Sie bekämpfen Moslems
und/oder Kommunisten.

Diese Kulte vermischen christ-
liche Lehre mit Folklore und glauben
an heidnische Rituale und Amulette,
die sie von allen Übeln — bis hin zu
Schusswunden — schützen sollen. We-
gen der Annahme ihrer Mitglieder un-
verwundbar gegenüber Kugeln zu sein,
haben die Tadtad-Gruppen viele Ge-
folgsleute aus den paramilitärischen
Bürgerwehren, den sogenannten Citi-
zens Armed Forces Geographical
Units, angezogen. Die Kleidung der
Tadtads trägt magische Aufschriften,
und sie besprechen ihre Macheten
mit Gebeten, um sie durchschlagen-
der zu machen. Als magische Amu-
lette sind auch menschliche Knie-
scheiben verwendet worden.

Viele der frühen Tadtad-
Gruppenmitglieder waren christliche
Siedler aus den Zentralphilippinen,
die in den Süden nach Mindanao

migrierten und dort in Konflikt mit den
ortsansässigen Muslims kamen.

Tadtad-Gruppen kamen be-
reits in den späten 60er- und frühen
70er-Jahren zu ihrem schlechten Ruf,
auf der Höhe der Muslim-Aufstände
in Mindanao, bei denen sie als Söld-
nertruppen für die Regierung dem
Militär dabei halfen, die Guerilla der
Moro National Liberation Front (MNLF)
zu bekämpfen.

Ab 1987 traten neue beun-
ruhigende Akteure auf und verdunkel-
ten die zivil-militärischen Beziehun-
gen: Vigilante-Gruppen, die Jagd auf
verdächtigte Kommunisten und ande-
re Linke machten. Die erste und be-
kannteste dieser Gruppen war Alsa
Masa (Die Masse erhebt sich), die den
kommunistischen Einfluss im Agdao-
Slumgebiet von Davao fast ganz aus-
schaltete. Es sorgte damals für offi-
zielles Aufsehen, dass Zivilisten ver-
mochten, wozu das Militär nicht in der
Lage gewesen war. Schon bald gab
es mehr als 200 solcher Vigilante-
Gruppen im Land, deren Namen auf
ihre gewalttätige, kultartige Natur hin-

wiesen: Spur Gottes; Krieger Je-
su; Sünde, Errettung, Leben und
Eigentum; Fels Christi sowie die

furchteinflößenden Tadtad (chop-chop)
selber, die es liebten, ihre Mitglieder
auf Fotos mit den abgehackten Köp-
fen ihrer Opfer abzubilden.

Alle diese Gruppen sind
Auswüchse des christlichen Funda-
mentalismus; ihre Mitglieder berufen
sich auf die Bibel als ihre zentrale re-
ligiöse Autorität.

Als der kommunistische
Aufstand sich in den 90er-Jahren ab-
schwächte und die MNLF 1996 mit
der Regierung einen Friedensvertrag
schloss, wendeten sich einige der
Kult-Gruppen mutmaßlich kriminellen
Aktivitäten zu; es gab wohl Beteili-
gungen an Viehdiebstählen und am
illegalen Holzeinschlag.

Im Zuge des totalen Krieges
2000 (siehe südostasien 2+3/2000)
wurden die Vigilantes erneut aktiv und
riefen nach einem moslemfreien Min-
danao, dem sie durch weitere An-
schläge und Morde etwas nachzuhel-
fen suchten. !

Quelle: Philippine Star 13. 8. 2000,
PDI 13. 8. 2000 u.a.
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