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Eva Youkhana 

Die Macht religiöser Objekte im Kontext von Migration - 
das Beispiel der Virgen del Cisne in Madrid 

 

Abstract: 

Der in der Migrationsforschung angewendete methodologische Nationalismus ist häufig 

kritisiert worden, da Einflussvariablen wie biographische Partikularitäten, institutionelle 

Machtansprüche sowie konkrete soziopolitische oder kulturelle Kontexte in den Hintergrund 

rücken (Wimmer 2009, Wimmer und Glick-Schiller, Scheibelhofer 2011). In der vorliegenden 

Untersuchung wird eine raumsensible und damit implizit interdisziplinäre Forschungs-

perspektive vorgeschlagen, die nicht vordefinierte Gruppen sondern Repräsentationsräu-

me, konkrete Orte und räumliche Praktiken als Forschungsgegenstand wählt und damit ver-

sucht, essentialisierende Ordnungsvorstellungen in der Migrationsforschung zu umgehen. 

Am Beispiel der katholischen Kirchengemeinde San Lorenzo in Lavapiés, die durch die kon-

fliktbelastete Initiative einer NGO zu einem Referenzpunkt für zunächst ecuadorianische und 

später weitere Einwanderer aus Lateinamerika geworden ist, wird am Beispiel der Schutz-

heiligen Virgen del Cisne aufgezeigt, welche Wirkkraft und Handlungsmacht religiöse Arte-

fakte in der Aushandlung von Zugehörigkeit und der Verteilung von Ressourcen haben. 

Indem das Objekt selbst, nicht deren Inhalt (symbolische Repräsentation) ins Zentrum der 

Betrachtung rückt, zeigen sich die in den jeweiligen historischen Kontexten eingebundenen 

Funktionen und die kulturell bedingten Bedeutungen der Figur. Zudem zeigen die religiö-

sen Inszenierungen räumlich und zeitlich übergreifende Interaktionsketten, die, als Bündel 

an einem Ort (place) versammelt, Machtverhältnisse reflektieren.  
 

Biographical Notes 

Eva Youkhana ist seit 2010 PostDoc im vom BMBF geförderten Kompetenznetz Lateiname-

rika-Ethnicity, Citizenship, Belonging an der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universität 

Bonn und derzeit Geschäftsführerin des Interdisziplinären Lateinamerikazentrums (ILZ). In 

ihrer aktuellen Forschungsarbeit befasst sie sich mit der Bedeutung von Raum für die 

Schlüsselkonzepte am Beispiel der Migration von Lateinamerikaner/inne/n nach Spanien 
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Einleitung 

Eine Herausforderung in der Migrationsforschung und somit der vorliegenden Arbeit be-

steht in dem Versuch, essentialisierende und naturalisierende Vorstellungen von Zugehörig-

keit (belonging), die theoretisch zwar überwunden, praktisch aber weiterhin andauern, in 

der Forschung nicht zu reproduzieren, da sie Einflussvariablen wie biographische Partikulari-

täten, institutionelle Machtansprüche sowie konkrete soziopolitische oder kulturelle Kontex-

te in den Hintergrund rücken oder von der Analyse entkoppeln. Untersuchungen zu 

Vergemeinschaftungsprozessen unterliegen häufig der Annahme, dass Gesellschaft in eth-

nisch oder national definierte Gruppen gegliedert ist. So wird auch in der 

Ethnizitätsforschung weiterhin das Paradigma vertreten, dass kulturell definierbare Gruppen 

einen unveränderbaren Wesenskern aufweisen, der bestimmte Verhaltensweisen und auch 

Konflikte unumgänglich macht (zur Kritik vgl. Barth 1969, Brubaker and Cooper 2000, 

Wimmer 2009, 244ff). Absolute Raumvorstellungen und die Annahme, dass in der sozialen 

Welt dieselben Regelmäßigkeiten gelten, wie in der naturräumlichen Welt (Belina 2013: 35 

nach Abler, Adams, Gould 1971: 216), mit klaren Distanzen und messbaren bio-

physikalischen Prozessen, bilden die Grundlage einer kulturell informierten Migrationsfor-

schung. Ganz im Sinne eines geodeterministischen Grundgedankens werden soziale Phä-

nomene als räumliche aufgefasst (ibid.) und ethnische Gruppen nicht mehr als zu erklärende 

Größe (Explanandum) verstanden, sondern zur Erklärungsgröße (Explanans) stilisiert (Wim-

mer 2009: 244). Ethnische Gruppen aber als offensichtliche „units of analysis“ vorauszuset-

zen, hat sich als Folge der Moderne in sozialwissenschaftlichen Forschungen etabliert und 

ist als Paradigma schwer wieder abzubauen. Dieser methodologische Essentialismus (Wim-

mer und Glick-Schiller 2006) zeigt sich vor allem in der empirischen Praxis von Migrations-

forscher/inne/n, in denen soziale Grenzziehungen und Kategorisierungen, selbst wenn sie 

einer intersektionellen und interdependenten Betrachtung unterworfen werden, als gege-

ben vorausgesetzt werden. Nicht die Kultur einer ethnischen oder respektive nationalen 

Gruppe sollte den Untersuchungsgegenstand bilden, sondern die Frage, wie Grenzziehun-

gen zwischen Gruppen eingeschrieben werden (ibid: 250). Dadurch können nicht nur die 

Brüche und Unordnungen, das Prozessuale und Fluide in den Migrationsdynamiken und 

-geschichten erfasst werden, sondern auch institutionelle Bedingungen und übergeordnete 

Politiken, die die Produktion von belonging, verstanden als soziale, imaginäre und materiel-

le Ressource, mit prägen. 
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Theoretisch-methodischer Zugang zu Migration:           

Place-Making-Prozesse und Akteurs-Netzwerk-Theorie 

Ich gehe davon aus, dass die menschlichen und materiellen Existenzbedingungen in den 

kulturellen Vorstellungen und ideologischen Reflektionen, die auf repetitiven Praktiken, Ri-

tualen und Institutionen, welche Machtverhältnisse reflektieren, basieren, repräsentiert wer-

den (vgl. Althusser 2010/1970: 71ff). Interdisziplinäre Methoden, die die komplexen Interre-

lationen zwischen den materiellen, diskursiven und symbolischen Grundlagen des Lebens 

analytisch integrieren, sind nicht leicht zu ermitteln. Der Zugang über einen kritischen 

Raumbegriff, der Raum als differentielle Einheit (Lefebvre 2006/1974, Schmid 2005, Belina 

2013) fasst und somit als Produkt von Artikulationen hybrider Akteure und deren Interaktio-

nen erfasst, bietet eine gute Grundlage zu einem kritischen Verständnis von 

Vergemeinschaftung, Identität und den damit verbundenen Politiken. Diese verdichten sich 

an bestimmten Orten, dort, wo Menschen sich bewegen, arbeiten, leben und ihre Vorstel-

lungen von der Wirklichkeit materialisieren und mit Bedeutung füllen (de Certeau 1980: 

218, s.a. Leitner et al 2008: 161). Schroer (2009) betont die besondere Bedeutung von pla-

ce-making, den Prozessen der Ausgestaltung und Aushandlung von Räumen in Krisenzei-

ten, Ausschluss und Benachteiligung für die Reproduktion und Positionierung von Einwan-

derern. Die Untersuchung von place-making Prozessen (Belina 2013: 107ff) mit Blick auf die 

Relationalität der beobachteten Interaktionen (Pierce et al 2010: 56) erscheint mir für die 

Analyse von konfliktiven Identitätspolitiken in der Migration besonders ergiebig. Place-

making, verstanden als Set von sozialen, politischen und materiellen Raumaneignungspro-

zessen, die als Bündel von vernetzten Interaktionen an einem Ort versammelt sind, offenba-

ren durch die unterschiedlichen Praktiken, Produktionen und Repräsentationen, welche In-

teressen und Wirkmacht hinter den einzelnen Akteuren stehen. Durch die Untersuchung der 

Beziehungen, Praktiken und Materialisierungen religiöser Akteure an einem Ort können 

sowohl die Kontinuitäten als auch die Brüche in den Zugehörigkeitsvorstellungen beschrie-

ben werden, bzw. die (Neu-)Formierung von sozialen Gruppen in Situationen der Migration.  

Bei der Untersuchung von place-making Prozessen an ausgewählten Orten konzentriert sich 

die Analyse einerseits auf die lokalen Manifestationen und Materialisierungen von religiöser 

Zugehörigkeit und den emotionalen und ethisch-politischen Bindungen. Mit der Anwen-

dung eines relationalen und auf Netzwerkkonzepten beruhenden Raumbegriffs können an-

dererseits die lokalen Beobachtungen in die dynamischen gesellschaftlichen Kontexte ein-

gebettet werden. Kontextualisierung ist nicht als Rahmung gedacht, sondern der Kontext 

mit den relevanten Menschen, Dingen, Zeichen wird, soweit wie möglich, als zirkulierende 

Referenz (Gießmann 2009: 111) hinzugezogen. Die Beschreibung von Akteurs-Netzwerken 

mittels der ANT erlaubt die analytische Einbindung von Akteuren, die zunächst nicht rele-

vant erscheinen oder sichtbar sind, aber über Interaktionsketten mit den lokalen Akteuren 
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vernetzt sind (Latour 2005: 27ff). Dadurch werden nicht nur die auf persönlichen Kontakten 

beruhenden Beziehungen beobachtet, sondern auch diejenigen, die außerhalb des be-

schriebenen Phänomens relevant sind. Dieser interdisziplinäre Zugang nutzt einen erweiter-

ten Akteurs-Begriff, der nicht-menschliche Wirkfaktoren und Objekte als Akteure wertet und 

in die sozialwissenschaftliche Analyse integriert. Die lokalen Praktiken und Interaktionen 

bilden den Ausgangspunkt für die Entfaltung einer sozialen und politischen Landschaft, die 

sich über raumzeitliche Grenzziehungen hinweg erstrecken kann. Zudem liegt in einer mate-

rialitätstheoretisch gestützten Sozialforschung der Fokus nicht auf der Bildung von Gesell-

schaft, sondern, wie Latour es nennt, auf Kollektiven, die aus den Interaktionen und Über-

setzungsketten von heterogenen Akteuren gebildet werden (Latour 2005: 247ff). Dabei 

überträgt er das Konzept der Handlungsmacht, in der handlungstheoretischen Debatte (Alf-

red Schütz, Edmund Husserl) einst nur Subjekten vorbehalten, auf die nicht-menschliche 

Welt der Objekte. Sich auf Hegel beziehend könne es keine fundamentale Trennung der 

Menschheit und der materiellen Grundlagen geben, die uns als Spiegel in einer Welt die-

nen, die in einem historischen Prozess erschaffen wurde. Der „common sense“ Dualismus, 

so Miller (2005: 14) müsse in der sozialwissenschaftlichen Forschung überwunden werden, 

um zu neuen Erkenntnissen in den Vergemeinschaftungsprozessen zu gelangen.  

Die systematische Einbeziehung von materieller Kultur und Dingen in eine in den 1980er 

Jahren im Labor entstandene Handlungstheorie wie der ANT, wird auch bei Gell (1998) 

thematisiert und auf Kunstobjekte übertragen. Ihm zufolge sind Kunstobjekte Teil eines 

Interaktionssystems, das bestimmte Absichten über die Aneignung und Produktion von 

Objekten ableitet. Dadurch können Menschen Macht über andere Menschen erlangen und 

legitimieren. Diese abgeleitete Intentionalität veranlasst ihn ebenfalls zu der Behauptung, 

dass Dinge eine Wirkmacht (agency) besitzen. „I view art as a system of action intended to 

change the world“. (Gell 1998: 6) Der Latour’schen und Gell‘schen Materialitätstheorie ist 

gemein, dass sie Dingen Wirkmacht unterstellen. Sie unterscheiden sich in der Rolle, die sie 

Subjekten und ihrer Intentionalität bei der Ausübung von Macht zuschreiben. Miller (2005) 

schlussfolgert in seiner Diskussion der beiden Ansätze, dass “objects are important, not 

because they are evident and physically constrain or enable, but often precisely because we 

do not `see’ them. The less we are aware of them the more powerfully they can determine 

our expectations by setting the scene and ensuring normative behaviour, without being 

open to challenge”.  

In der Religionsforschung zeigt sich der Zusammenhang zwischen Objekten und Macht vor 

allem dort, wo gesellschaftliche Institutionen legitimiert werden sollen, indem diese in einen 

heiligen kosmischen Bezugsrahmen gesetzt werden (vgl. Berger 1973: 33). In den religiösen 

Praktiken und Repräsentationen, denen in der Diaspora ein besonderer Stellenwert zu-

kommt (Levitt 2004, Lauser und Weißköppel 2010), zeigen sich die unbewusst mächtigen 

Objekte auch als Kunstobjekte. Trotz ihrer Transnationalisierung behalten sie ihre lokale 



6  Youkhana, Die Macht religiöser Objekte 

 

und territoriale Verankerung und erhalten sogar ein verstärkt traditionalistisches Erschei-

nungsbild, wie Odger Ortíz (2007: 29ff) am Beispiel der Heiligenverehrung der mexikani-

schen Diaspora beschreibt.  

In der vorliegenden Untersuchung werden am Beispiel der Heiligenverehrung der Virgen 

del Cisne in Madrid die materialitätstheoretischen Ansätze mit einer raumsensiblen (place-

making) und damit implizit interdisziplinären Forschungsperspektive verknüpft, um über 

religiöse Repräsentationsräume und die räumlichen Praktiken darin, Prozesse der Produkti-

on von Zugehörigkeit zu untersuchen. Dieser Zugang zum Feld wird nahe gelegt, um den 

weiter oben beschriebenen methodologischen Essentialismus in der Migrationsforschung 

zu umgehen (vgl. Wimmer 2009, Scheibelhofer 2011). 

 

Immigration von Lateinamerikanerinnen nach Spanien 

Während der letzten 1 1/2 Jahrzehnte hat sich Lateinamerika von einem Einwanderungs- zu 

einem Auswanderungsland für Arbeitsmigrant/inn/en entwickelt mit hohen Auswande-

rungsquoten vor allem seit den sich wiederholdenden Wirtschafts- und Finanzkrisen nach 

der Jahrtausendwende (Steinhauf 2002, Kreienbrink 2008). Spanien, vormals bekannt als 

Auswanderungsland, hat gleichzeitig innerhalb dieses kurzen Zeitraums einen Zustrom von 

Einwanderern erfahren. Während im Jahre 1998 nur 1,6% der spanischen Bevölkerung nicht 

spanischen Ursprungs war, waren es laut dem Nationalen Statistikinstitut (Instituto Nacional 

de Estadísticas (INE)) im Jahre 2009 bereits 12,08%. Die durch zum Teil bilaterale Abkom-

men forcierte Arbeitsmigration brachte der spanischen Wirtschaft Arbeitskräfte aus Argenti-

nien, Kolumbien, Ecuador und Bolivien ein, um den expandierenden Immobilien-, Agrar- 

und Dienstleistungssektor zu bedienen (Gil Araujo 2009: 107). Die lateinamerikanischen 

Länder, mit Ecuador an der Spitze, stellen die größte nicht-europäische Einwanderungs-

gruppe dar, gefolgt von Rumän/inn/en und Marokkaner/inne/n (ibid: 105, Gómez Ciriano et 

al 2007, Stroscio 2010). Lateinamerikaner/innen bilden mit 32% ein Drittel der eingewan-

derten Bevölkerung. Im Jahre 2009 lebten allein in der Comunidad de Madrid 640.000 La-

teinamerikaner/innen (Consejería de la Inmigración y Cooperación de la Comunidad de 

Madrid 2009). Die beschriebenen Push- und Pull-Faktoren, der Bauboom in Spanien und 

die Wirtschaftskrisen in lateinamerikanischen Ländern reichen als Erklärungsgrundlage allein 

sicher nicht aus, um die massive Einwanderung von Lateinamerikaner/inne/n nach Europa 

und vor allem nach Spanien zu erklären.  
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Die kolonisierten Bindungen und die Rolle der Katholi-

schen Kirche 

Die Arbeitsmigration und Einwanderungsbewegungen nach Spanien müssen auch im Zu-

sammenhang mit den historisch begründeten Bindungen zwischen Spanien und Lateiname-

rika, der geteilten Kolonialgeschichte, den administrativen und politischen Grundlagen, den 

wirtschaftlichen Entwicklungen, sowie den kulturellen Gemeinsamkeiten (zum Beispiel Spra-

che und Religion) betrachtet werden. Die religiöse Bindung und die Vorstellung einer ge-

meinsamen Glaubensgeschichte ist seit der Kolonialzeit ein konstituierender Bestandteil der 

Beziehungen, wobei die Katholische Kirche möglicherweise die Institution mit dem größten 

Einfluss auf die sozialen und ethisch-politischen Grundlagen des lateinamerikanischen Kon-

tinents seit der Zeit radikaler Missionierung und Evangelisierung ist. Die iberische Conquista 

und die daraus erfolgte Kolonialisierung Amerikas arteten zu einem der machtvollsten und 

aggressivsten Werke der Zerstörung in der Menschheitsgeschichte aus. Zunächst war es 

sicher die Defensivhaltung der okzidentalen christlichen Welt gegenüber der islamischen 

Dominanz, die zur gnadenlosen „Propagierung des Glaubens und des Imperiums“ seit der 

Reconquista führte (Prien 2007: 65ff). Aber auch die Reformation stellte die katholische Kir-

che vor neue Herausforderungen für ihren Machterhalt.  

Der Erfolg der Evangelisierung des amerikanischen Kontinents steht in direktem Zusam-

menhang mit der Figur der Jungfrau Maria, die zu einem der entscheidenden Instrumente 

in der religiösen, aber auch wirtschaftlichen und politischen Eroberung des amerikanischen 

Kontinents und seiner Ur-Einwohner/innen wurde. Die Propagierung ihrer Verehrung wurde 

im Zuge des Konzils von Trient beschlossen.1 Das von 1545 – 1563 in vier Sitzungsperioden 

von der römisch-katholischen Kirche in Trient und Bologna abgehaltene ökumenische Kon-

zil sollte einerseits auf die Forderungen und die Lehre der Reformation reagieren, anderer-

seits sollten die humanistisch reformatorischen Forderungen im Reformkatholizismus auch 

als Vehikel für den Aufbau der christlichen Missionierung dienen (Schubert 2003, Nikolasch 

2012). In der Dritten Trienter Tagungsperiode wurde mit dem Dekret zur Verehrung von 

Heiligen ein Instrument geschaffen, das einerseits die kirchliche Lehre verkünden sollte, 

andererseits zur Domestizierung und Kontrolle (Favrot Peterson 1992: 40) der teilweise 

noch nomadisch lebenden Bevölkerungsgruppen in Lateinamerika beitragen sollte.2

                                                
1 Im dritten Teil des Konzils wurde das Dekret der Heiligenverehrung und deren Reliquien, sowie die Verehrung 
der Abbildungen Christis und der Heiligen Jungfrau Maria, durch die Kardinäle und Bischöfe verabschiedet. 

 Zeit-

gleich mit der Zerstörung der Tempel, der religiösen Götterbilder und Zeichen der indige-

nen Bevölkerung, wurden Ersatzfiguren und örtliche Kultstätten für die religiösen Bedürfnis-

2 Favrot Peterson (1992) zeigt am Beispiel der Virgen de Guadalupe auf, welche Rolle die Heiligenfigur bei der 
aggressiven Indoktrinierung spielte, durch ihre Ikonographie aber auch auf die gesellschaftlichen Realitäten der 
rassischen ‚Vermischung‘ reagierte. Als synchretistisches Symbol der Conquista als auch der Befreiung steht sie 
beispielhaft für die gesamte Marienverehrung auf dem lateinamerikanischen Kontinent.  
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se der Menschen angeboten (Zires 1994: 285).3

Durch die verschiedenen Marienfiguren, deren Erscheinungsbild sich phänotypisch an die 

jeweiligen regional definierten Bevölkerungsgruppen anpasste, schafften die spanischen 

Eroberer eine Identifikationsfigur, die sowohl die Europäische Mutter Gottes, als auch nati-

ve Muttergottheiten verkörperte. Die nativen Religionen konnten somit durch die Figur der 

Maria inkorporiert werden. Mit Hilfe von lebhaften Zeremonien zu Ehren der Jungfrau Ma-

ria, die auch eine körperliche Erfahrung darstellten, wurden die Körper der indigenen Be-

völkerungen kolonisiert (Prien 2007: 125, Nadig 2008: 253).

 Die Bevölkerung wurde lokal gebunden, 

was auch dem Bergbauboom und der Gold- und Silbergewinnung zuträglich war, Arbeits-

kräfte sicherte und somit eine gewinnbringende Standortpolitik durchsetzte (Crain 1990: 

44).  

4

Die Rolle der Jungfrau Maria als Missionarin und Figur der Indoktrinierung zeigt sich nicht 

nur in ihrem Erscheinungsbild, sondern auch in der Rhetorik der Konquistadoren, und ihrer 

Bezeichnung als „La Conquistadora“ (Chamorro 2012). Obschon sie die Macht der europäi-

schen Feinde in einem ungerechten Krieg symbolisierte, wurde sie von den Eroberten nach 

und nach akzeptiert und als eigene Repräsentationsfigur inkorporiert. Die Einwohner/innen 

Amerikas eigneten sich das Objekt als solches, die Figur der Maria, an, um sich die Macht 

zu eigen zu machen, die sich hinter dem Namen und dem Bild verbargen (ibid: 2). Die reli-

giösen Mischformen des Katholizismus mit den lokalen Glaubensvorstellungen mittels der 

Errichtung von Heiligen, Wundern und Pilgerstätten wurden durch die Missionare aus zwei 

Beweggründen heraus forciert. Einerseits sollten die teilweise aufständischen „Indios“ 

schnell konvertiert und die negativen Auswirkungen der erzwungenen Bekehrung abgemil-

dert werden, andererseits sollte die neue Glaubenslehre auf breite Akzeptanz stoßen (Zires 

1994: 295 nach Nutini 1980). Durch das Voranschreiten religiöser Orden und Bruderschaf-

ten verwandelten sich die Heiligen und Marien in zentrale Devotionalien der indigenen Be-

völkerung und zu zentralen Komponenten der volksreligiösen Zugehörigkeit. Die Gleichset-

zung der Jungfrau Maria mit dem Symbol der Erde (Farrel 1982: 534), der Fruchtbarkeit, 

Liebe, ethnischem Stolz, und die durch sie verkörperten höheren Werte und Wünsche 

machte sie zu einem machtvollen Symbol der Kolonialzeit (Nabhan-Warren 2006: 243). Ihre 

Kooptierung während der Unabhängigkeitsbewegungen bildet den Ausgangspunkt für die 

nationalen Identitätskonstruktionen in den aufkeimenden lateinamerikanischen Staaten, wie 

Zires (1994) und Favrot Peterson (1992: 45ff) am Beispiel der Guadalupe aufzeigen.  

  

Bis heute ist die Jungfrau Maria zentrales Instrument für die Integrierung der amerindischen 

Bevölkerung und fungiert als Verbindungsglied zwischen zwei Welten, der „indigenen“ und 

der „modernen“. Zudem wirkt sie durch die Assoziierung mit einem Ursprungsort (Geburts-

                                                
3 Die Verehrung der Pachamama oder der Mutter Erde lässt sich mit der Verehrung der Maria während der eu-
ropäischen Eroberung vergleichen. 
4 Ein zentraler Anspruch sozialer indigener Bewegungen aus Lateinamerika ist die „De-Kolonierung des Kör-
pers“, die durch kulturelle Praktiken erfahrbar gemacht werden soll. 
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ort) als Schutzherrin für lateinamerikanische Emigrant/inn/en (Nabhan-Warren 2006: 246). 

Sie sei, so García (2012: 15), Teil einer als autochthon, als ursprünglich erfahrenen kollekti-

ven und territorialen Identität. Die durch sie geprägten religiösen Orte würden von den 

Gläubigen als schwimmende Inseln in dem endlosen Meer der Fremde wahrgenommen 

(Jansen und Keval 2003: 44), auf denen sich die Träume, Wünsche und Erwartungen an das 

neue Leben in dem Einwanderungsland konzentrieren (vgl. Geertz 1973). Der befremdlich 

und widersprüchlich anmutende Kult um die Jungfrau Maria ist nur im Zusammenhang mit 

der Kolonial- und Befreiungsgeschichte Lateinamerikas zu verstehen, die bis heute nicht 

abgeschlossen ist. 

 

Entstehung der Virgen del Cisne und sozial-räumliche Praktiken und 

Politiken in der Kolonialzeit 

Die Virgen del Cisne in Loja, Ecuador, zählt zu den am meisten verehrten Heiligenfiguren 

des lateinamerikanischen Kontinents und ist hinsichtlich der Zahl ihrer Anhängerschaft zu 

einem der erfolgreichsten Bekehrungsprojekte der katholischen Kirche geworden. Ebenso 

wie die Virgen del Qinche (Quito) und weitere Heiligenfiguren wurde sie von Don Diego 

Robles, einem spanischen Bildhauer der Kolonialzeit im auslaufenden 16. Jahrhundert er-

stellt5. Auch ihre Erscheinung im Jahre 1594 ist mit einem Mythos verbunden, in der von 

einem Ziegen hütenden Mädchen, Angelita Cochumba, erzählt wird, dem mehrmals eine 

himmlische Señora begegnet und mit der sie sich nach erstem Zögern anfreundet. Sie habe 

ihr, einer filmischen Darstellung dieser Begegnung zufolge (Loja Ecuador – Historia y 

Romería Virgen del Cisne), beim Weben und beim Hüten der Ziegen geholfen und Folgen-

des gesagt: „Que no se preocupa por el peste y l’hambruna. ‚Yo me encargaré que la 

desesperación pronto desaparezca.’ ”6 Sie seien zwei Wochen zusammen gewesen, aber an 

dem Tag, an dem die Einheimischen, die nativos, entschieden, den Ort zu verlassen, kam 

das Mädchen mit Tränen in den Augen zu dem Treffpunkt und sagte: „Amada Señora, 

nosotros ya nos vamos. Siento mucha pena porque hoy me separo de Ustd.“ „¡Cálmate, 

niña, calma, est‘ hambruna pronto pasará! ¡Anda y dí a tus mayores que no se vayan, que 

construyan una imagen, la velen y le den culto y yo les quiero asistir levantar en este lugar 

un templo, que aquí estaré siempre con vosotros.”7

                                                
5 Aus: http://www.vivaloja.com/content/view/339/155/  

  

6 Sorge dich nicht um die Pest und die Hungersnot. Ich werde mich darum kümmern, dass die Verzweiflung/ 
Hoffnungslosigkeit bald verschwindet. 
7 Geliebte Señora, heute müssen wir aufbrechen. Ich fühle so viel Leid/Schmerz, weil ich mich von euch trennen 
muss. –Beruhige dich, Kind. Beruhige dich. Diese Hungersnot wird vorüber gehen. Geh und sag deinem Volk, 
dass sie nicht gehen, sondern mir ein Abbild errichten, das sie beschützen und verehren sollen. Ich werde sie im 
Aufbau eines Tempels an diesem Ort unterstützen, damit ich immer bei euch sein kann. 
(http://www.youtube.com/watch?v=CSFujjHN4lo) 

http://www.youtube.com/watch?v=CSFujjHN4lo�
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Um die nunmehr zur Schutzheiligen stilisierte Virgen del Cisne bildete sich ein Fetischismus, 

durch den ihr wundersame Kräfte zugesprochen wurden, die sowohl positive (wie die An-

nahme, Seuchen verhindern zu können) als auch negative Wirkung zeigten. Ihre Macht zu 

bestrafen wird mit einem weiteren Mythos bestätigt. In diesem löst die Virgen einen Hurri-

kan aus mit dem sie ihre Anhänger nach dem Versuch, ihr Abbild von ihrem Bestimmungs-

ort zu entfernen, bestraft habe. “Los indígenas pensaron que era una maldición de la 

Virgen por haberla sacado de El Cisne, por lo que volvieron a su tierra a pesar de la 

oposición de las autoridades; las cuales al final comprendieron que Dios no permitía que El 

Cisne quedara abandonado y que la imagen fuese trasladada de lugar.”89

 

. 

Der Rückgriff auf das Göttliche als Erklärung für Naturkatastrophen in Folge von menschli-

chem Versagen diente durch die Verbreitung von Mythen als Instrument zur Disziplinierung 

der indigenen Bevölkerung und zur Stärkung der katholischen Kirche im Zuge der Kolonial-

politik. Auch reflektieren diese Mythen die Bezugnahme auf die naturräumlichen Elemente. 

Vor dem Zeitalter der Aufklärung im 18.Jh. wurden Naturkatastrophen in den christlich-

abendländischen Gesellschaften direkt mit göttlicher Macht und Strafe in Verbindung ge-

bracht. Gleichsam wurden auch in den amerindischen Glaubensvorstellungen umweltbe-

dingte Phänomene mit göttlicher Macht erklärt10

Die territoriale Bindung der Bevölkerung an einen Ort durch Schutzheilige diente als In-

strument zur besseren Verwaltung und Überwachung der Menschen. Zeitgleich wurden Vor-

stellungen von Zugehörigkeit (senses of belonging), kollektive ethnische Identitäten und 

Loyalität gegenüber der Kolonialmacht durch diese Lagepolitiken (politics of place) ge-

prägt, die bis heute andauern. Durch die Virgen del Cisne, oder la Churona, wie sie im 

Volksmund aufgrund ihrer schwarz-lockigen Haarpracht heißt, und ihre zugeschriebenen 

. Im Falle der Virgen del Cisne profitierte 

die Katholische Kirche von ihrer „Entführung“ im September 1594 durch die lokale indige-

ne Bevölkerung, denn sie erklärte die im Anschluss erfolgten herbstlichen und Jahreszeit 

typischen Windstürme und Orkane zu Strafen Gottes. Die Naturereignisse wurden von der 

katholischen Obrigkeit und Vertretern der Kolonialverwaltung instrumentalisiert, um soziale 

Kontrolle auszuüben und ihre Machtstellung zu erweitern. Indem sie sich die Deutungsho-

heit über naturräumliche Prozesse aneignete, legitimierte sie sich als von Gott gesandte 

Glaubenseinrichtung. Gleichzeitig konnten die Gläubigen, wenn sie lokal gebunden waren, 

besser verwaltet und für die feudale Wirtschaft in den encomiendas, deren Rückhalt sie dar-

stellten, als Arbeitskräfte genutzt werden (Crain 1990: 44, vgl. Prien 2007, Dussel 1988).  

                                                
8 Die Indigenen dachten, dass es ein Fluch der Heiligen Jungfrau sei, weil sie sie von ihrem Bestimmungsort El 
Cisne zu entfernen versuchten, so dass diese zu dem Ort zurückkehrten trotz der Opposition der Autoritäten. 
Diese verstanden letztendlich, dass Gott es nicht erlaubte, dass El Cisne verlassen und das Bild von seinem 
ursprünglichen Ort entfernt werde. 
9 Einige dieser Geschichten der Jungfrau finden sie unter: http://www.ivecuador.org/index. 
10 Die Idee, dass Naturkatastrophen Strafen Gottes seien, eine Glaubensprobe oder andere Zeichen, hat bis 
heute überlebt (vgl. Daniele Dell'Agli 2010). 
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übernatürlichen Kräfte, wurden politisch administrative Entscheidungen der Kolonialverwal-

tung legitimiert. Das durch Menschen gemachte Objekt, die Figur der Jungfrau Maria 

selbst, wurde von den Einheimischen internalisiert und beeinflusste die kognitiven Vorstel-

lungen ihrer Anhänger. Zweifelsohne repräsentierte die Verknüpfung andin-indigener Göt-

terfiguren mit den Schutzheiligen der katholischen Kirche die gesellschaftliche Identitätssu-

che in Zeiten individueller und kollektiver Notsituationen.  

Trotz dieses umfassenden Missionierungs- und Kolonialisierungswerks blieb der Widerstand 

der ländlich indigenen Bevölkerung gegen die Kolonialherrschaft wichtiger Bestandteil der 

Beziehungen, was sich auch in dem Fortbestehen der Verehrung der Pachamama, der andi-

nen Mutter Erde, wiederspiegelt (Rösing 2006: 70). Die Synkretisierung von zugeschriebe-

nen göttlichen Fähigkeiten der Pachamama, wie Fruchtbarkeit, mit den lebensspendenden 

Kräften der Jungfrau Maria, unterstützte eine vereinheitlichte religiöse Identität. In Latein-

amerika wird die Maria heute ebenso als Symbol der Unterwerfung wie der Opposition 

wahrgenommen. In ihrer Verehrung spiegelt sich gleichzeitig ihre Bodenständigkeit (au-

tochthone Vorstellung) und Bodenfremdheit (allochthone Vorstellung) wieder. Sie symboli-

siert für ihre Verehrer/innen gleichzeitig Sieg und Niederlage, ist Symbol für die Freiheit 

und Unterdrückung (Favrot Peterson 1992: 47). Untersuchungen zu amerindischen Glau-

bensvorstellungen kommen zu dem Schluss, dass die andine Bevölkerung nur dem Namen 

nach als Katholik/inn/en bezeichnet werden könnten, trotz oder gerade wegen der leiden-

schaftlichen Marienverehrung, die zweifelsohne auch die ungebrochene Bedeutung des 

Katholizismus unterstreicht (Prien 2007: 219ff nach Harris und Bouysse-Cassange 1988). 

Trotz dieser durchaus legitimen Interpretationen bleibt unstrittig, dass die katholische Kir-

che, mit Hilfe des Konzeptes der Marienverehrung, sich die unangefochtene Deutungsho-

heit über die christliche Glaubenslehre aneignete und somit zur meist vertretenen, instituti-

onell gestützten und damit gelebten Ideologie in Lateinamerika nach der Conquista wurde. 

Bis heute repräsentiert die Jungfrau Maria die Träume, Wünsche und Erwartungen von ei-

nem großen Teil der lateinamerikanischen Bevölkerung sowohl in Lateinamerika selbst als 

auch in der Diaspora (Nabham-Warren 2006: 243ff). Der Marienkult lateinamerikanischer 

Migrant/inn/en stellt eine soziale Ressource für kollektive Identitätskonstruktionen dar, ist 

aber auch, oder gerade deshalb, ein Instrument der Institutionen zur besseren Integration 

der Einwanderer in die Gesellschaften der Empfängerländer (García 2005, Itçaina 2006).  
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Die Katholische Kirche und die lateinamerikanische      

Einwanderung nach Spanien 

Lateinamerika ist die Region mit der höchsten Anzahl an katholischer Bevölkerung weltweit 

mit mehr als 90% bekennenden Katholik/inn/en.11 Der Katholizismus dominiert auch das 

kulturelle und religiöse Leben der lateinamerikanischen Migrant/inn/en. So gibt, laut der 

spanischen Bischofkonferenz, die Anwesenheit lateinamerikanischer Katholik/inn/en in Spa-

nien der Katholischen Kirche die Möglichkeit, sich als Institution, die die komplexe und 

problematische Situation der Einwanderer angesichts zunehmender Xenophobie, Rassis-

mus, gewaltsamen und diskriminierenden Übergriffen versteht, zu präsentieren. Zudem 

werden die Einwanderer als religiöse Reservearmee einer Doktrin begriffen, die in Spanien 

vom Aussterben bedroht ist. “La presencia de los inmigrantes ofrece a la Iglesia una 

oportunidad y ha de ser vista como una gracia que ayuda a la Iglesia a hacer realidad esa 

vocación de ser signo, factor y modelo de catolicidad para nuestra sociedad en la vida 

concreta de las comunidades cristianas”12

Diese Wahrnehmung der Einwanderer geht auf die religiösen Entwicklungen in der spani-

schen Gesellschaft, die einen einschneidenden Wandel erfährt, zurück - sehr zur Besorgnis 

der Katholischen Kirche. Denn die Bedeutung der Katholischen Kirche als letzte religiöse 

Instanz hat in den letzten Jahren in einigen Bevölkerungsgruppen erheblich abgenommen. 

Obschon sich offiziell noch 77% der Spanier/innen mit dem Katholizismus identifizieren, 

geben nur 17% der Bevölkerung an, ihn zu praktizieren – mit absteigender Tendenz 

(Callado-Seidel 2008: 301ff). Die Tatsache, dass in der Vergangenheit Initiativen zur Re-

Evangelisierung der spanischen Bevölkerung scheiterten, erklärt, weshalb die Anwesenheit 

der lateinamerikanischen Einwanderer als Chance, Gnade Gottes und Segen seitens der 

Kirche wahrgenommen wird (Conferencia Episcopal Española 2007). Dabei ist die religiöse 

Realität nicht ganz so integrativ, wie dargestellt. Teile der Katholischen Kirche betrachten 

den lateinamerikanischen Glauben bis heute als minderwertig, volkstümlich, abergläubisch 

und primitiv. García (2005) zufolge gibt es keine lateinamerikanischen Pfarrer oder Kaplan-

stellen, woraus er schlussfolgert, dass die spanische Katholische Kirche sich schwer tut die 

ankommenden Migrant/inn/en als Katholik/inn/en mit einer anderen Vorstellung des Glau-

bens anzuerkennen (vgl. Conferencia Episcopal Española 2007: 12).

 (Conferencia Episcopal Española, 2007: 19).  

13

                                                
11 90% der Einwohner in Madrid, die aus Lateinamerika stammen, erklären sich als Katholiken (nach Wikipedia: 
Kolumbien 90%, Argentinien 90%, Bolivien 92%, Ecuador 72,3%), mit steigenden Tendenzen zu Freikirchen und 
anderen Vereinigungen. 

 

12 Die Anwesenheit der Immigranten eröffnet der Kirche eine Möglichkeit, diese als einen Segen anzusehen, die 
der Kirche hilft, dieser Berufung als Zeichen, Faktor und Modell des Katholizismus für unsere Gesellschaft im 
konkreten Leben der christlichen Gemeinschaften zu entsprechen. 
13 Conferencia Episcopal Española, 2007, „La Iglesia Española y los inmigrantes“, XC Assamblea Plenaria 52, p. 
12; Paola García, “La inmigración: un nuevo reto para la Iglesia católica española”, en Anuario Americanista 
Europeo, No. 3, Redial-Ceisal, 2005. 
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Trotz dieser Konflikte füllt die Katholische Kirche für die Migrant/inn/en eine emotionale 

Leere aus, die die zunehmend angespannte wirtschaftliche Situation in Spanien und eine 

verschärfte Migrationspolitik zurücklässt. In den wenigen klerikalen Dokumenten, die sich 

mit Strategien im Umgang mit Migrant/inn/en beschäftigen, präsentiert sich die Katholische 

Kirche als Zufluchtsstätte für Einwanderer14. Mit diesem Image würde, so Callado-Seidel 

(2007: 310), die Kirche den Auswirkungen der Säkularisierung der spanischen Bevölkerung 

nach der Franco Ära begegnen, in der Kirche und Staat durch einen „nationalen Katholizis-

mus“, der keine weiteren religiösen Zeremonien und Manifestationen erlaubte, ideologisch 

und institutionell miteinander verwoben waren15

 

. Durch die Besetzung des Migrationsthe-

mas würde die spanische Katholische Kirche, so Itçaina (2006: 1471ff), sich den öffentlichen 

Raum wieder aneignen und damit auf Strategien der spanischen Re-Conquista zurückgrei-

fen. Ihm zufolge legitimiert die Katholische Kirche ihr dominantes Auftreten im öffentlichen 

Raum durch verschiedene Strategien wie Lobbyismus (zum Beispiel bei der Suche nach Ar-

beit) und offene Häuser den Immigrant/inn/en gegenüber. Indem sie eine aktive Rolle in 

der Bestimmung von Normen und Werten spielt, und Einfluss auf die Integrationsprogram-

me ausübe, könne sie ihre Stellung in der spanischen Gesellschaft neu behaupten (ibid: 

1481).  

Die Sonntagsmesse in der Katholischen Kirchengemeinde in Lavapiés 

Jeden Sonntag füllt sich die Kirchengemeinde San Lorenzo in Lavapiés, einem traditionellen 

Arbeiter- und Einwandererviertel im Herzen Madrids. Vor allem Ecuadorianer/-, Para-

guayer/, aber auch Kolumbianer/-, Bolivianer/-, und Dominikaner/innen füllen die kleinen 

Staßen der Nachbarschaft, um die Messe rechtzeitig zu besuchen und die wenigen Sitzplät-

ze des kleinen versteckten Gemeindehauses zu besetzen. Der sternenmarschartige Besuch 

der 12.00 Uhr Sonntagsmesse von hunderten von lateinamerikanischen Katholik/inn/en 

kommt einer Belagerung gleich. Wenn das Kirchenhaus gefüllt ist, finden bis zu 500 Perso-

nen dicht gedrängt einen Platz. Dieser für Madrid außergewöhnliche Andrang auf eine Kir-

che ist unter anderem auf die mit den in Lateinamerika vergleichbaren rituellen Praktiken 

und Predigten des jungen spanischen Pfarrers, der die Kirchengemeinde mittlerweile leitet, 

zurückzuführen. Eine Umfrage der Besucher/innen vor den Toren der Kirche, ergab, dass 

lateinamerikanische Christen aus der ganzen Stadt anreisen, teilweise aus Randbezirken, um 

an der Messe teilzunehmen. Nur wenige Gäste stammen aus der direkten Nachbarschaft, 

Spanier/innen, denen das bunte Treiben gefällt.16

                                                
14 Documento final del VI Congreso Mundial de la Pastoral para los emigrantes y los refugiados, Vaticano, s.e., 
2010. 

  

15 Art. 6 del Fuero de los Españoles, 1945. 
16 Ein großer Teil der insgesamt 60 befragten Männer und Frauen arbeitet des Weiteren im Bau (52% der be-
fragten Männer) oder sind als Hausangestellte (54% der befragten Frauen) beschäftigt. Den Angaben zufolge 
waren nur 20% der Befragten arbeitslos, ein Anteil, der den offiziellen Arbeitslosenzahlen bei Migrant/innen 
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Graphik 1: Wohnorte der befragten Besucher/innen vor der Kirchengemeinde 

Die Befragten gaben neben dem Gefühl, sich in der Kirche angenommen und verstanden 

zu fühlen, keine weiteren Gründe für ihre Messebesuche an. Aus der Umfrage ergab sich 

kein Hinweis darauf, dass kirchentypische Dienstleistungen, praktische Rechtshilfen oder 

Arbeitsvermittlungsdienste angeboten würden. Diese Praktiken sind bei den Kirchenge-

meinden weit verbreitet und könnten die hohe Attraktivität der Besuche auch in San Loren-

zo erklären.17

Was also macht die besondere Attraktivität der Kirchengemeinde für die Einwanderer aus? 

Um eine Antwort zu finden, muss auf das Jahr 2005 zurückgeblickt werden. Damals wurde 

von dem Kulturverein „Asociación Virgen del Cisne“, die von der ecuadorianischen Immig-

rantin Carmen Ballagán und ihrem Mann in Madrid gegründet wurde, eine Nachbildung der 

Virgen del Cisne, der Churona, in Spanien eingeführt. Dies geschah, um eine neue religiöse 

Praxis in der spanischen Hauptstadt zu etablieren – nämlich die Durchführung katholischer 

Prozessionen mit lateinamerikanischen Schutzheiligen. So fand die erste Prozession zu Eh-

ren der Virgen del Cisne am 10.09.2005 statt. Dabei versammelten sich Zehntausende von 

Gläubigen. “Antes,

  

18 la única virgen que había entrado a la Plaza Mayor era la patrona de 

Madrid, la Virgen de Almudena”19

                                                                                                                                                  
nicht Rechnung trägt. Laut spanischer Statistiken liegt der Arbeitslosenanteil bei Migrant/inn/en offiziell bei 
mehr als 35% (wobei die Entwicklungen nach oben tendieren). 

, erklärt Ballagán in dem Dokumentarfilm “La Churona, 

17 Daten einer Umfrage im April 2011. 
18 Dies bezieht sich auf die Zeit vor September 2005. (Anm. d. Autorin). 
19 Bis dahin ist die einzige Jungfrau, die den Plaza Mayor betreten hat, die Schutzheilige von Madrid, die 
Jungfrau de Almudena, gewesen. 
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Historia de una virgen migrante” aus dem Jahre 2007.20

Wie der Titel, „Geschichte einer migrierenden Jungfrau“, umschreibt, stellt die Dokumenta-

tion eine Analogie zwischen der Jungfrau und einer Migrantin her, was, der Regisseurin 

María Cristina Carrillo zufolge, die Bedeutung des ecuadorianischen Glaubens für die Ge-

meinde der Einwanderer, ihre sozialen Bindungen zum Herkunftsland und ihre Emotionen in 

der Migration wiederspiegelt. Der Film greift auch einen Konflikt zwischen dem Verein und 

der Kirchengemeinde auf, der sich aus der Frage, wem die Deutungshoheit über die Virgen 

zustehe, entwickelte. 

 Nach diesem Ereignis begann für 

die Kirchengemeinde San Lorenzo ein neues Zeitalter, denn nach der Prozession fand die 

Virgen del Cisne dort ein neues zu Hause. Dem damals leitenden Pfarrer zufolge, wurde die 

Kirche durch die Lateinamerikaner/innen mit neuem Leben erfüllt. 

 

Der Konflikt um die Virgen del Cisne 

Durch den Konflikt um die Deutungshoheit über und die Zugriffsrechte auf die Virgen del 

Cisne, der sich zwischen der Asociación und den Pfarrern der Kirchengemeinde entwickelte, 

wurde die Jungfrau wieder zur Migrantin. Sie wurde aus der Kirchengemeinde entfernt, 

zurückgebracht und wieder entfernt. Die Spenden wurden zum Streitpunkt, der trotz Einsatz 

von Ombudsleuten keine Schlichtung fand.  

Aus Beschreibungen des Konfliktes (online-Zeitungsartikel El Comercio, Redes Cristianas, 

EspEcu, El Universo, El Latino, El Pais) geht hervor21, dass beide Einrichtungen über den 

Verbleib des Abbildes der Jungfrau nicht übereinkommen konnten und sich gegenseitig 

der Vorteilnahme beschuldigten, denn die Virgen wurde zu einer nutzbringenden Ressource 

für beide Parteien. Einerseits belebten die Sonntagsmessen die vormals verlassene Kir-

chengemeinde, andererseits sammelte der Verein Spenden für Entwicklungs- und Bil-

dungsprojekte in Loja, dem Heimatort der Migrant/inn/en und der Virgen del Cisne in Ecu-

ador. Laut Meldungen der Universidad Técnica Particular aus Loja22 wurde das bei den Pro-

zessionen in Madrid gesammelte Geld für die Finanzierung eines Krankenhauses in Loja 

genutzt. Diese Form der kooperativen Entwicklungshilfe stellt neben den Rücküber-

weisungen eine gängige Praxis und strategisches Instrument der Unterstützung von Hei-

matgemeinden dar. Die besagten Spenden wurden zum Streitpunkt, nicht zuletzt, weil die 

Parteien keine Einigung zur gerechten Verteilung der Spenden erzielen konnten. Ein Grund 

hierfür liegt in der Haltung der Geistlichen begründet, die dem Verein Vorteilnahme unter-

stellten.23

                                                
20 María Cristina Carrillo, dir., La Churona. Historia de una virgen migrante, Quito, Ecuador para largo, 2007. 

 “La Fundación y sus fundadores querían aprovecharse de la Virgen y los 

21http://www.elcomercio.net/mundo/ecuatorianos-en-el-mundo/Churona-salio-bar-nueva-
casa_0_131388047.html 
22 [http://www.utpl.edu.ec/comunicacion/2006/07/virgen-de-el-cisne-venerada-en-madrid].  
23 Verfügbar in den Archiven von El País, El Universal y páginas ecuatorianas [en.Latino.com; elcomercio.com; 
especu.com]. 
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ecuatorianos. Organizaron fiestas para la Virgen donde recolectaron dinero”24. Einem der 

Pfarrer zufolge wurde das Marienabbild trotz abweichender Absprachen erst einige Tage 

nach der zweiten Prozession im September 2006 in die Kirche zurück gebracht. “La pareja25 

quería quedarse con el dinero y así quería dirigir a la parroquia”.26 27 Auch habe der Verein 

eine Urne um die Cisne gebaut, deren Schlüssel in den Händen des Vereins blieb. Zwar 

habe der Verein den Konflikt mit dem Angebot, die Einnahmen aus den Spenden zu teilen, 

beilegen wollen, aber unter diesen Umständen hätte das Kirchenhaus die Jungfrau nicht 

weiter beherbergen können. In der Folge reiste einer der Pfarrer nach Loja, um nach Ab-

sprache mit dem Erzbischof des Landes eine weitere Nachbildung in Spanien einzuführen. 

Der Konflikt fand dadurch sein Ende; die Kirchengemeinde legitimierte ihr Haus mit der 

Aufstellung der zweiten Abbildung als rechtmäßigen Aufenthaltsort der Schutzheiligen und 

zeichnete sich dadurch als religiöse Referenz für die ecuadorianischen Katholik/inn/en aus. 

Zudem vergewisserte sie sich aller Rechte auf die Nutzung der Virgen del Cisne und der 

durch Spenden generierten Einnahmen. Der Ältere der Pfarrer formulierte es 2011 

folgendermaßen: “Estamos ayudando a los inmigrantes, ¿por qué los migrantes no 

deberían ayudarnos a nosotros también?”28 29

Mit dem Ziel, die Traditionen und Gewohnheiten der katholischen Feste in Lateinamerika 

kennen zu lernen, fährt der Jüngere der Pfarrer regelmäßig nach Loja und besucht weitere 

Gemeinden auf dem Kontinent.

. 

30

 

 Mit dem Aufbau eines christlichen Netzwerks, das auch 

persönliche Besuche zu Familien von Gemeindemitgliedern integriert, hat sich die Kirche 

zudem als Kommunikationsmedium und Schnittstelle zwischen den Migrant/inn/en in Spa-

nien und den Zurückgebliebenen in Ecuador qualifiziert. Die Asociación Virgen del Cisne 

verschwand von der Bildfläche des Stadtteils und der Kirchengemeinde. Der gewagte Ver-

such, sich den religiösen Raum anzueignen, die Zeremonien selbst zu organisieren, über die 

Ressourcen daraus zu verfügen und dadurch alternative Orte der Identifikation mit eigenen 

religiösen Deutungsmustern zu schaffen, scheiterte an dem Widerstand der katholischen 

Autoritäten. Der rezente Konflikt um die Virgen und die Vergleichbarkeit desselben mit ih-

rer Entstehungsgeschichte, unterstreicht den autokratischen Charakter der Katholischen 

Kirche sowohl in dem historischen als auch in dem gegenwärtigen Beispiel. Die jährlichen 

Prozessionen für die Virgen del Cisne in Madrid werden seit dem Konflikt von der Kirchen-

gemeinde San Lorenzo selbst organisiert.  

                                                
24 Die Stiftung und dessen Begründer wollten von der Heiligen Jungfrau und den Ecuadorianern profitieren. Sie 
organisierten Feierlichkeiten für die Jungfrau, um Geld zu sammeln. 
25 Gründungsmitglieder der Fundación 
26 Das Paar wollte das Geld behalten und somit die Kirchengemeinde lenken. 
27 Interview mit dem Pater Juan José, 7. April 2011. 
28 Wir helfen den Immigranten. Warum sollten die Migranten nicht auch uns helfen? 
29 Interview mit dem Pater Don Emilio, 19. April 2011. 
30 Interview mit dem Pater Juan José, 2011. 
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Raumpolitiken und die Produktion von Zugehörigkeit durch die        

Katholische Kirche  

Das Beispiel der Virgen del Cisne in San Lorenzo zeigt Orte der religiösen Begegnung in 

der Migration, die als Erinnerungsorte, in denen Bedeutungen aus der sozialen Interaktion 

und den sozial produzierten Angeboten entstehen, genutzt werden. Individuelle Erfahrun-

gen, Aneignungen und Wahrnehmungen machen das Kirchenhaus zu einem relevanten 

symbolischen Referenzpunkt für die Produktion von Zugehörigkeit in der Migration. Es zeigt 

sich auch, dass das place-making auf einer gleichzeitig physisch-materiellen und diskursiven 

Seite basiert, Elemente, die Identität (Bürkner und Zehner 2012) und Authentizität (Belina 

2013: 111ff) vermitteln.  

Die Untersuchung des place-making seitens der Institution der Katholischen Kirche und 

dem Verein der ecuadorianischen Migrantinnen am Beispiel des Konfliktes um die Virgen 

del Cisne, und das Nachspüren der historischen und räumlichen Relationen, lassen Rück-

schlüsse auf die Produktion von Zugehörigkeit und damit verbundenen Identitätspolitiken 

zu. Es zeigt sich, dass die Zugehörigkeitsvorstellungen der Lateinamerikaner/innen in San 

Lorenzo unter anderem an eine Institution gebunden sind, die ihren Macht- und Besitzan-

spruch verteidigt und damit ihre dominierende Stellung in der migrantischen Gesellschaft 

behauptet. Dabei greift sie auf Strategien zurück, die seit Jahrhunderten ihre religiöse Vor-

herrschaft legitimiert.  

Der Rückblick auf die Geschichte verdeutlicht, dass nicht allein die religiöse Doktrin, son-

dern vor allem der Rückgriff auf andere Teilbereiche des gesellschaftlichen Lebens, Verwal-

tung und Bildung, den Katholizismus zu einem wichtigen Bestandteil der lateinamerikani-

schen Gesellschaften macht. Historisch sind durch den Übergriff auf die administrative und 

wirtschaftliche Ordnung Kollektivvorstellungen mit geprägt worden. Die aggressive Missio-

nierung seitens der Katholischen Kirche, die zu dieser Zeit bedeutende Besitztümer im Lati-

fundien-System besaß und wichtige Bereiche des gesellschaftlichen Lebens kontrollierte, 

spielte eine zentrale Rolle in der Konstituierung einer feudal-territorialen Ordnung (Stone 

1975: 10). Noch heute steht der Begriff der Parroquias, welcher die kleinste Verwaltungs-

einheit im ländlichen Ecuador beschreibt, für eine christlich-territorial begründete Ordnung. 

Zugehörigkeit, wie das Beispiel der kolonialen Domestizierung der Lojanos durch die Virgen 

del Cisne zeigt, wurde an territoriale und verwaltbare Grenzen gebunden. Die daraus ent-

standenen Vorstellungen von kultureller Zugehörigkeit und lokalen Identitäten wurden so-

mit an geo-räumliche Gesetzmäßigkeiten entsprechend des bio-physikalischen Gravitati-

ons-Gedankens, der, auf Kulturen übertragen, ihren Wesenskern als natürlich und gegeben 

umschreibt, geknüpft. 

Das Beispiel des Konfliktes um die Virgen del Cisne in San Lorenzo erscheint wie ein Déjà-

vú und deutet die Kontinuität einer Zugehörigkeitsvorstellung, die zu Zeiten der Conquista 
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christlich ideologisiert wurde, den Feudalismus stützte und den Katholizismus, mit seiner 

machtvollen Institution und aussagekräftigen Zeichensprache, legitimierte.  

Die Aneignungsversuche des Vereins ‚Asociación Virgen del Cisne‘ machen auf die umstrit-

tenen Identitätspolitiken (politics of belonging) der Katholischen Kirche aufmerksam. Mit 

dem Rückgriff auf territorial definierte Zugehörigkeitsvorstellungen aus der Kolonialzeit, 

verfolgte der Verein eigene Interessen, die er mittels der Jungfrau, als Trägerin von Macht, 

zu behaupten versuchte. Gleichwohl zeigt das Beispiel den Versuch einer Gruppe von Mig-

rant/inn/en, sich von der Übermacht der religiösen Institution in Spanien zu befreien. Der 

mit den organisierten Prozessionen entstandene Selbstwert und das Gefühl der Ermächti-

gung von der Virgen als starken Bündnispartner, war ein Affront gegen die Katholische Kir-

che. Um die Selbstermächtigung des Vereins zu beenden und das religiöse Terrain wieder 

für sich zu behaupten, musste die Deutungshoheit über die Virgen del Cisne zurückgeholt 

werden, anstatt sie den Migrant/inn/en zu überlassen. Während die Katholische Kirche in 

Spanien zunehmend Raum verliert, ist für sie die Einmischung in die Migrationspraktiken 

und -politiken umso bedeutender für die Wiederherstellung ihres Machtanspruchs. 

 

Durch die Sichtbarmachung der Interessenspartikularitäten in der Untersuchung von place-

making-Prozessen und Akteurs-Netzwerken in der Kirchengemeinde San Lorenzo, konnte 

aufgezeigt werden, wie territorial gebundene Zugehörigkeiten und soziale Demarkationsli-

nien historisch eingeschrieben wurden und bis heute behauptet werden. Place-making und 

die Festschreibung soziokultureller Beziehungen und Bedeutungen, die Bildung raumab-

hängiger Symbole und emotionaler und kognitiver Identifizierungen an einem Ort sind häu-

fig als Gegenstand für politische Mobilisierung seitens derjenigen genutzt worden, die sich 

dem Ort verbunden fühlen. Das Beispiel der Virgen del Cisne zeigt, dass die soziale und 

kulturelle Durchdringung der lateinamerikanischen Gesellschaft durch die Katholische Kir-

che und die Legitimierung des Machtanspruchs mittels religiöser Objekte mit heiligem 

kosmischem Bezugsrahmen bis heute gängige Praxis im Konflikt um soziale, politische und 

wirtschaftliche Ressourcen ist.  
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