Zur Geschichte und Ideologie von Sklaverei und
Sklavenbefreiung in Brasilien

Von Paulo Suess

I. Die Fragestellung

Die Beschliisse der Dritten Generalversammlung des lateinamerikanischen Episkopats
in Puebla vom Jahre 1979 erwihnen in ihrem historischen Aufriff das Faktum afrikani- .
scher Sklaverei lediglich in einer FuBnote: »Das Problem der afrikanischen Sklaven ver-
diente ungliicklicherweise nicht die notige, von einer befreienden Evangelisation ge-
prigte, Aufmerksamkeit der Kirche.«! Wer nahezu 400 Jahre Sklaverei so kurz zusam-
menfaBt, zeigt damit, dafl die Aufarbeitung dieses Problems auch heute noch nicht ausge-
standen ist. Die aus Anlafl der 100jahrigen Abschaffung der Sklaverei in Brasilien von
der Bischofskonferenz 1988 durchgefiihrte »Kampagne der Briiderlichkeit« bestitigte
diesen Befund. In einer Reihe von Didzesen fand die unter dem Motto »Ich habe den
Schrei dieses Volkes gehort« geplante Fastenaktion aufs neue »nicht die nitige Aufmerk-
samkeit der Kirche.« Die Erzdidzese Rio de Janeiro, zum Beispiel, lieB den von der Bi-
schofskonferenz herausgegebenen Basistext umschreiben. Andere Didzesen haben die
Fastenkampagne ausdriicklich boykottiert oder stillschweigend unterlaufen.

Das Urteil iiber die afrikanische Sklaverei in Lateinamerika ist also selbst 100 Jahre
nach ihrer Abschaffung noch in einen vollig offenen Prozef verflochten, der die pastora-
len Optionen der Ortskirchen hier und heute tangiert. Erinnerungslosigkeit fiihrt zu legi-
timierenden oder verdammenden Vorurteilen. Zur Klarung dieses Prozesses kommt dem
Quellenstudium eine besondere Bedeutung zu. Eines der immer wieder zitierten, aber
kaum gelesenen Quellenwerke aus dem 18.Jahrhundert, die Lehrschrift ETIOPE RES-
GATADO, soll hier vorgestellt werden.

ETIOPE RESGATADO, ein »theologisch-juristischer Diskurs« zur Sklavenfrage,
wurde im Jahre 1758 in Lissabon veroffentlicht.2 Autor war der in Bahia, Brasilien, le-
bende portugiesische Priester und Rechtsanwalt Manoel Ribeiro Rocha, der darin Vor-
schldge machte, wie afrikanische Sklaven in Brasilien vor dem Gesetz und dem Gewis-

! CONCLUSOES DE PUEBLA, Nr.8.

2 Rocha, Manoel Ribeiro. Ethiope resgatado, empenhado, sustentado, corregido, instruido, e libertado. {...)
Lisboa 1758. — Zur Zeit sind mir nur drei Exemplare des Buches bekannt: eines in der Nationalbibliothek in
Rio de Janeiro, ein weiteres in The British Library, London (vgl. BRITISH LIBRARY GENERAL CATALOGUE
OF PRINTED BOOKS, 1975, Bd. 275, S.45), und ein drittes in Stuttgart, in der Brasilienbibliothek der Firma
Bosch, die es 1987 bei dem Antiquariat Ramer in New York erworben hat. Ein im Katalog der Bibliothek der
Benediktinerabtei in Rio de Janeiro noch aufgelistetes Exemplar ist dort abhanden gekommen. Eine von mir be-
sorgte Neuauflage des Buches erfolgt im Frithjahr 1992 durch den Verlag Vozes, Petrépolis.
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sen gehandelt, giiltigerweise in Besitz genommen und schlieBlich befreit werden sollten.
Um die Leute aus dem Herrenhaus nicht aufzuschrecken, schickte der in Coimbra ausge-
bildete Rechtsanwalt in seiner Einleitung voraus, da sein Vorschlag »die gleichen Ge-
winne und Interessen« garantiere, die augenblicklich durch das Sklavengeschiift abge-
deckt seien.

Etiope bedeutete in der Kolonialgeschichte Amerikas Afrikaner, und Afrikaner in Ame-
rika war tiber drei Jahrhunderte nahezu identisch mit Sklave. Resgate seinerseits bezeich-
nete Loskauf, Ein- und Abldsung, und hatte daher einen theologisch-juristischen Inhalt,
der eine erloserisch-humanistische Sorge zum Ausdruck brachte. Die Rechtsfigur des
resgate artikuliert in analoger Weise den Loskauf von angeblich zum Tode verurteilten
Stammesfeinden mit der Erlosung von zum »ewigen Tode« verurteilten Heiden.

Das Paradigma des resgate hatte im christlichen Portugal Manoel Ribeiro Rochas
schon eine sich iiber mehrere Jahrhunderte erstreckende legitimatorische Tradition. Be-
reits in den offiziellen Chroniken der afrikanischen Conquista ist von einem Sklaverei
oder Leibeigenschaft konstituierenden und gleichzeitig seelenrettenden Loskauf (resgate)
die Rede. Bei der Schilderung, wie dem Infanten D.Henrique die ersten an der afrikani-
schen Kiiste eingefangenen Sklaven vorgestellt wurden, schrieb Gomes Eanes da Zurara
im Jahre 1453 in seiner Chronik von Guiné: »Selbst wenn ihre Leiber sich irgendwie in
Knechtschaft befinden sollten, ist das eine Kleinigkeit im Vergleich zu ihren Seelen, die
nun auf alle Ewigkeit wahrhaftige Freiheit haben werden.«3 Unter den fiinf Griinden, die
den Infanten bewogen, »das Gebiet von Guiné aufzusuchen«, schreibt Zurara, war vor
allem »der groBe Wunsch, den er hatte, diese Lander dem heiligen Glauben an unsem
Herm Jesus Christus hinzuzufiigen (...) durch die Rettung der verlorenen Seelen, die er
durch seine Miihen und Ausgaben auf den rechten Weg bringen wollte« (...).4

Diese nicht mehr legitimationspflichtige Sklaverei voraussetzend, erlaubte es dem er-
sten Jesuitenprovinzial Brasiliens, Manuel da N6brega, seinen Mitbruder Luis da Gra als
aufmiipfigen »Eiferer der heiligen Armut« zu ironisieren. Dieser verlange vom Orden, so
Nobrega in einem Brief an den Ordensgeneral, »weder landwirtschaftlichen Grundbesitz
noch Sklaven« zu haben.5 Und der erste Nachfolger des Ordensgriinders Ignatius von
Loyola, Pater Diego Laynes, billigte der Gesellschaft Jesu in Brasilien die zum Betrieb
der Kollegien und Internate notwendigen Sklaven zu, sofern diese rechtmdflig erworben
worden seien. »Sklaven zu haben fiir den Unterhalt der Rinderfarmen, zum Fischen oder
fiir sonstige Arbeiten, die zur Aufrechterhaltung solcher Hauser notwendig sind, halte ich
nicht fiir unangebracht, lautete die Riickmeldung des Ordensgenerals vom 16. Dezember
1562.¢

Etwa siebzig Jahre spiter, pries der Jesuitenprovinzial Antonio Vieira, der sich iibri-
gens leidenschaftlich fiir die Freiheit der Indios einsetzte, die Sklaverei von Afrikanern in
Brasilien als »groBes Wunder géttlicher Vorsehung und Barmherzigkeit«. Den Sklaven

3 ZURARA, Gomes Eanes da. Crénica de Guiné (1453). Barcelos, Ed. Livraria Civilizagdo, 1972, S. 80.

4 Ebenda, S.45.

5 Brief des brasilianischen Provinzials Manuel da Nébrega an den Ordensgeneral Diego Laynes, vom
12.6.1561 (S. Vicente). In: LEITE, Serafim (Hg.). Cartas dos primeiros Jesuitas do Brasil. Bd. 3, Sdo Paulo
1954, S.354-366, hier 364f.

6 Ebenda, S.514.



Zur Geschichte und Ideologie von Sklaverei und Sklavenbefreiung in Brasilien 295

einer Zuckermiihle in Bahia konnte er im Jahre 1633 zurufen: »Oh, wenn doch die
Schwarzen, die aus der Wildnis ihres Athiopiens herausgeholt und nach Brasilien ge-
bracht wurden, recht erkennen wiirden, wie sehr sie Gottes und ihrer heiligsten Mutter
Schuldner geworden sind durch das, was als Verbannung, Gefangenschaft und Ungliick
erscheinen konnte, aber in Wirklichkeit ein Wunder, ein groBes Wunder ist! Sagt mir:
eure Eltern, die in der Finsternis des Heidentums geboren sind und in ihr leben und ihr
Leben beenden ohne das Licht des Glaubens und ohne Gotteskenntnis — wohin kommen
sie nach dem Tode? Alle (...) kommen sie in die Holle, und dort brennen sie jetzt und
werden brennen fiir alle Ewigkeit.«?

Das religiose Argument der Seelenrettung allein war aber nicht ausreichend, um die
Wiedereinfiihrung der Sklaverei groBen Stils seit der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts
zu begriinden. Das Paradigma vom resgate meinte Befreiung von Leib und Seele. In der
Rechtssprache der Conquista bedeutete resgate daher auch Umwandlung einer hirteren
Strafe in eine leichtere, so zum Beispiel der Todesstrafe, welche die Afrikaner angeblich
fiir ihre Stammesfeinde vorgesehen hatten, in lebensldngliche Zwangsarbeit und Sklave-
rei. Eanes da Zurara beschrieb, »wie Antao Gongalves den ersten Loskauf bewerkstelligt
hat: (...) ihr miiBt namlich wissen«, schreibt er, »dafl diese Neger (...) schon Leibeigene
der andern sind aufgrund alter Briuche, die, wie ich glaube, von der Verdammung her-
rithren, die Noe nach der Sintflut iiber seinen Sohn Kam herabgerufen hatte.«8

Eine in Sklaverei oder Leibeigenschaft umgewandelte Todesstrafe bedeutet eben nicht
Tod, sondem Leben. Christliche Sklaverei wire nur dann sinnlos, wenn es kein Weiter-
leben nach dem Tode giibe. Weil es aber das Paradies gibt, bedeutet heidnische Freiheit
einen Marsch ins Unheil. Die giéngige Argumentationsfigur lautete: »besser ein lebender
Sklave als ein zum Tode verurteilter afrikanischer Kriegsgefangener; besser ein christ-
lich-erloster Sklave, als ein im wortlichen Sinne verdammt-freier Heide.« Selbst wenn es
kein Christentum gibe, wire, angesichts der Todesstrafe, der Loskauf in die Sklaverei
das kleinere Ubel. Christliche Sklaverei aber fiigt dem ersten Vorteil vorlaufiger Lebens-
rettung den zweiten endgiiltiger Seelenrettung hinzu. Auf diese Weise konnte ein zum
Loskauf der Sklaven gegriindeter Orden selbst zum Sklavenbesitzer werden. Als die
Mercedarier im Jahre 1794 aus der Provinz Par4 vertrieben wurden, da gehérten zu ihren
vom Staat eingezogenen Giitern neben groBen Lindereien und Rinderfarmen mit 30000
Ochsen, 40000 Kiihen und 8 000 Pferden auch 375 Sklaven.?

Mit ETIOPE RESGATADO, also mit dem losgekauften und weiterhin versklavten Afri-
kaner in Amerika, wird die Frage nach dem »real moglichen Evangelium« im Kolonial-
system und seiner ideologischen Verzerrung durch die Legitimation von Sklaverei auf-
geworfen. Diese Legitimation benétigt neben dem theologisch-religiosen Argument der
Seelenrettung auch das juristische Fundament eines sog. Rechtstitels. Es mufte sich nicht

7 VIEIRA, Antdnio. Sermdo décimo quarto (1633). In: Sermdes. Obras completas do Pe. Antonio Vieira,
Porto, Ed. Lello & Irmdos, 1951, Bd.4, Tomo 11, Nummer 6, S.301.

8 ZURARA. Crénica,l.c.S.85.

9 Vergl. CRUZ, Emesto. Merceddrios no Para. In: Revista de Cultura do Pard, 1/6-7 (Jan.-Juni 1972) 97—
104, hier 103f. — Der Orden sei, so die Begriindung fiir den Besitz von Sklaven, zum Loskauf von Christen aus
muslimischer Gefangenschaft gegriindet worden, deren Glaube in Gefahr gewesen sei. Fiir von Christen ver-
sklavte Afrikaner habe diese Gefahr ja nicht bestanden.
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nur um subjektiv gutgldubig, sondern um objektiv rechtmdfig erworbene Sklaven han-
deln. Aber Sklaverei — auch als das auf die Lebenszeit befristete kleinere Ubel — war
doch mit dem Makel eines unerldsten Fluchs behaftet und konnte fiir die Betroffenen
nicht gerade zur Frohbotschaft werden. Es miifite gelingen, in den Tirspalt der Sklaven-
hiitte — so mochten die Uberlegungen von Manoel Ribeiro Rocha gewesen sein — durch
»Sklaverei auf Zeit« den FuB} einer Befreiungsperspektive zu setzen, ohne die Leute aus
dem Herrenhaus aufzuschrecken.

II. Das Werk

Im Kontext der Sklaverei, wo Menschen wie Kolonialwaren auf dem Markt gehandelt
wurden, da schien die Perspektive eines »losgekauften Athiopiers« und eines »befreiten
Sklaven« vollig neue Horizonte menschlichen Zusammenlebens zu erdéffnen. Viele, die
Manoel Ribeiro Rochas Werk zitierten, ohne Gelegenheit gehabt zu haben, es zu lesen,
lieBen sich von dem programmatischen Titel des Buches faszinieren und feierten es als
»revolutionir«, »auBerordentlich« und »genial«. Um den revolutioniren oder reformisti-
schen, um den ideologischen oder prophetisch-denunziatorischen Charakter des Werkes
beurteilen zu konnen, gilt es zunéchst seinen Inhalt kennenzulernen.

Das Buch ETIOPE RESGATADO hat acht Teile. Diese durchzieht in einem entwick-
lungslogischen crescendo, wie ja schon der Untertitel andeutet, der argumentative Faden
vom »losgekauften Athiopier« bis zum »befreiten Sklaven«. Dieser freilich muB seine
Freiheit im wortlichen Sinne verdienen und in etwa 20 Jahren abarbeiten, damit seine Be-
fretung keinen Gewinnverlust fiir seinen Herrn bedeutet.

Der erste Teil des Buches behandelt den Gewissensbereich. Niemand, der unrechtes
Gut kauft, erwirbt sich dadurch einen Rechtstite] iiber dieses Gut. So haben auch Skla-
venhindler kein Recht iiber unrechtmaBig versklavte Afrikaner. Niemand kann im Jahre
1758 einen Sklaven kaufen, ohne Zweifel iiber die RechtméBigkeit seiner Versklavung zu
haben. Die Mehrheit der Sklaven wurde unrechtmiBigerweise versklavt, so dal ihre heu-
tigen Eigentiimer die Pflicht zur Wiedergutmachung und zu ihrer Freilassung haben. Mit
wenigen Ausnahmen befdnden sich heute alle Sklavenhindler im Zustand der Verdam-
mung.

Im zweiten und dritten Teil seines Werkes versucht Ribeiro Rocha diese Rechtsan-
omalie durch den theologisch-rechtlichen Vorschlag des Loskaufs und der Erlosung (re-
dengdo) zu sanieren. Der Autor schligt einen von ihm als »klug« erachteten Mittelweg
vor, der Herren und Sklaven entgegenkomme. Man miisse den Rechtsrigorismus, der die
Freilassung der Sklaven bedeuten wiirde, vermeiden. Sofortige Sklavenbefreiung wiirde
den Ackerbau, den Handel und »uns« alle schidigen, »die wir diese Sklaven haben fiir
unsere Arbeit, Begleitung und Geschifte und sie fiir notwendig halten fiir die menschli-
che Gesellschaft« (III, 23). 10

10 Die in Parenthese () gesetzte Kombination von romischen und arabischen Ziffern verweist auf die Teil- und
Abschnittsgliederung im Originaltext.
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Der Autor schlagt eine in diesem Zusammenhang neue, in Portugal aber nicht unbe-
kannte Sprachregelung vor. Legitimerweise konnten die Sklavenhindler an den Kiisten
Afrikas die Sklaven nicht kaufen, sondern nur auslosen. Wenn der Hindler seine Inten-
tion dndere — er muf} ab jetzt eben wissen, daf es sich beim Kauf von Sklaven nur um
Pfandrechte handelt —, konne der Sklavenhandel ruhig weitergehen. Die nun als Los-
kaufs- und Erlosungsakte sanierten Sklavenkdufe hitten im Gewissens- und im Rechts-
bereich Giiltigkeit (II,22). In Wirklichkeit gebe es jetzt keine Sklaven mehr, sondern nur
noch erldste Abgabepflichtige oder zurlickgekaufte Gefangene, die eben ihr Losegeld zu-
riickerstatten miiiten (II, 25). Die dem Losegeld entsprechende Arbeitszeit kénnte maxi-
mal bis zu zwanzig Jahre dauern.

Im dritten Teil zeigt der Autor, daB es auch fiir den Gesetzesbereich kirchlicher und
weltlicher Tribunale nur eine Moglichkeit gibe, den Sklavenhandel auf rechtliche FiiBe
zu stellen, ndmlich iiber die Rechtsfigur des »Loskaufs von Gefangenen« (IIL,4). Die
Ungiiltigkeit des Sklavengeschifts beruhe ja nicht auf Formfehlern — die nach der da-
maligen Rechtsauffassung nicht saniert werden konnten —, sondern auf materialen Mén-
geln (II1,9.13.14). Daher, so Manoel Ribeiro Rocha, konnen ungiiltige Kaufvertrige
durch Umwandlung in giiltige Loskaufvertrige saniert werden. Das komme allen Betei-
ligten zugute. Die Sklaven seien jetzt eigentlich keine Sklaven mehr, sondern zeitlich be-
fristete Gefangene. Der Sklavenhandel kénne nun guten Gewissens fortgesetzt werden.
SchlieBlich schaffe dieser Vorschlag auch fiir die Richter eine gewisse Rechtssicherheit
(111, 20).

Vom vierten bis zum siebten Teil beschreibt der Autor die Pflichten der Sklavenbesit-
zer: den Unterhalt, die Zurechtweisung und die Unterweisung. Die Umwandlung der
Rechtstitel und die Perspektive der Befreiung habe ja keine unmittelbare Veridnderung
des Verhiltnisses zwischen Herren und Sklaven zur Folge.

Der vierte Teil handelt von der »Normalitit« und »Reziprozitit« der Pflichten zwi-
schen Herrenhaus und Sklavenhiitte. Ribeiro Rocha geht dabei — wie dies schon 50
Jahre friiher der Jesuit Jorge Benci getan hatte — vom Buch Jesus Sirach aus, das »fiir
den Sklaven Brot, Ziichtigung und Arbeit« (Sir 33,25) vorsieht.!! Zum »téglichen Brot«
rechnet der Autor auch Christenlehre, Erziehung, Kleidung, Gesundheitsfiirsorge und
sonntigliche Freizeit »zur geistlichen Weide der Seele« (IV,18). Die Unterhaltspflicht
entspreche dem nicht bezahlten Lohn (IV,21) und habe ihre Grundlage im Gemeinrecht,
im vierten Gebot des Alten und im Liebesgebot des Neuen Testaments (IV, 14).

Im fiinften Teil behandelt Rocha die Pflicht des Herm zur Besserung und Ziichtigung
der Sklaven. Die Strafen miiSten wohl bemessen sein. Vorbeugestrafen, wie sie vielfach
auf den Plantagen, den Zuckermiihlen und in der Erzausbeutung angewendet wiirden, be-
zeichnet Rocha als »Buschtheologie«, die das Gegenteil zur christlichen Theologie dar-
stelle (V, 14). Die Strafe solle eine den Gefangenen, die ja unsere Briider sind, »wiirdige
Ziichtigung« sein (V,38f). ’

Die Unterweisung wird im sechsten Teil des Werkes abgehandelt. Sie besteht vor allem
in der sog. Christenlehre. Die Herren miilten den Sklaven das Credo, die Zehn Gebote,

1 Vergl. BENCL, Jorge. Economia Christa@ dos Senhores no Governo dos Escravos. (...) Sdo Paulo, Ed. Gri-
jalbo, 1977 (Rom 1705).
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die Kirchengebote, das Vaterunser, das Ave-Maria, die sieben Todsiinden und die sieben
Sakramente beibringen (VI, 11). Das erfordere von seiten der Herren Ausdauer und Ge-
duld, von seiten der Sklaven Eifer, der durch Ziichtigung oder Belohnung angespornt
werden miisse (VI, 13. 15.20).

Bei erwiesener Unfahigkeit zur Christenlehre sollte den Sklaven wenigstens ein Kurz-
katechismus beigebracht werden, wie er ja in der Verfassung des Erzbistums von Bahia
vorgesehen sei (V,21-27).12 Wenn die Sklaven selbst diese Kurzkatechese nicht auswen-
dig lernen konnten, dann seien schlieBlich die Pfarrer fiir ihre Unterweisung verantwort-
lich. Die Kinder der Neuankémmlinge sollen auch ohne Zustimmung ihrer Eltern getauft
werden (VI,31-34).

Im siebten Teil des Werkes geht es um »gute Briuche und Sitten« der Sklaven. Es sei
die Pflicht eines jeden Christen, eine sonntéigliche Messe zu horen, die Gebote zu beob-
achten, die Fasttage zu halten, tiglich zu beten und die Siinden zu beichten. Zu den Siin-
den gehorten auch die dffentlichen Laster, wie zum Beispiel die Verfehlungen gegen die
Enthaltsamkeit, Trinkereien, Spiele, iibertriebene Sinnlichkeit. Das Konkubinat solle
durch die Ehe saniert werden. Die Herren der Sklaven diirften die Ehen ihrer Untergebe-
nen nicht verhindern (VII, 17£.). Im allgemeinen sollten die Laster durch Wachsamkeit,
Arbeit und Ziichtigung unterdriickt werden (VII, 6.9-12). Aber auch das gute Beispiel
der Herren und die Gnade der Sakramente kdnnten zu guten Sitten fiithren (VII, 20-25).

Im letzten Teil nimmt der Autor schlieBlich die Perspektive der Sklavenbefreiung wie-
der auf. Die urspriinglich-natiirliche Freiheit konne auf vierfache Weise zuriickgewonnen
werden: durch Riickzahlung des Kaufpreises (VIII, 9-17), durch Abdienen der gesamten
Unkosten (VIII, 18-23), durch den Tod des Herrn, der dem Sklaven die noch fehlende
Arbeitszeit nachlaft (VIII,24-28) und schlieBlich durch den Tod des Sklaven (VIII, 29—
44).

II1. Der Autor

Uber Manoel Ribeiro Rocha, Autor von ETIOPE RESGATADO, ist bis heute kaum
etwas bekannt, das iiber die auf der Titelseite seines Werkes angegebenen Informationen
hinausgeht: geboren in Lissabon; Bakkalaureus der Universitdt Coimbra; wohnhaft und
als Rechtsanwalt titig in der Stadt Bahia. Dort hat er bis Ende 1756 — die erste Druck-
erlaubnis ist am 2.Mirz 1757 in Lissabon datiert — sein Buch ET/OPE RESGATADO
geschrieben. Die beiden Gutachter des Heiligen Offiziums von Lissabon, Frei Lourengo
de Santa Rosa und Frei Alberto de S.Joseph Col, nannten den Autor padre, was in die-
sem Zusammenhang Weltpriester bedeutet. Da dem Werk auch keine Druckerlaubnis
eines Ordensobern beigefiigt wurde und er in den verschiedenen Widmungen und Anre-
den, die dem Buch vorausgingen, immer als »padre« bezeichnet wurde, kann mit Sicher-
heit gesagt werden, da es sich bei Manoel Ribeiro Rocha um einen in der Erzdidzese

12 Vergl. Constituigdes Primeiras do Arcebispado da Bahia. Lisboa 1707. Nr.579-584.
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Lissabon inkardinierten und nach Bahia entsandten »sehr eifrigen Missionar« und Welt-
priester gehandelt hat. 13

Der Name des Autors taucht zum erstenmal im Nachtragsband der BIBLIOTHECA
LUSITANA (1759) von Diogo Barbosa Machado auf, wo seine ersten beiden Biicher,
nicht aber ETIOPE RESGATADO genannt sind.!4 Daraus kann geschlossen werden, da
ETIOPE das letzte der drei von M.R.Rocha geschriebenen Biicher war, die ja alle im
Jahre 1758 publiziert wurden.

Uber ein Jahrhundert spiter, im Jahre 1862, schrieb Inocéncio Francisco da Siva in sei-
nem DICCIONARIO BIBLIOGRAPHICO PORTUGUEZ, dal er weder Geburts- noch
Sterbedatum des Autors kenne.!5 Inocéncio zédhlte erstmals unter den Werken Rochas
auch ETIOPE RESGATADO auf, von dem er sagte, daB er personlich noch kein Exem-
plar in Hinden gehabt habe.

Die von Rubens Borba de Moraes herausgegebene BIBLIOGRAPHIA BRASILIANA
weist auf ein Exemplar des ET/OPE RESGATADO im Kloster Sio Bento, in Rio de
Janeiro, hin, das der Pastor Robert Walsh dort beniitzt habe.!6 Walsh schreibt im Jahre
1829 in seinen Noticias do Brasil: »Ich erfuhr, daB es zwei Exemplare dieses Werkes in
Rio gibt, in der Kaiserlichen Bibliothek und im Konvent Santo Antonio; ich suchte sie je-
doch dort vergeblich (...). Aber der Bibliothekar des Konvents von Sdo Bento besorgte
mir ein Exemplar, aus dem ich mir einige Ausziige machte.«!? Walsh verwandelt
ETIOPE RESGATADO in Etidpia Resgatada und seinen Autor Manuel (sic!) Ribeiro
Rocha in einen Vorldufer der Abolitionisten. Rocha, so behauptet Walsh, betrachte »den
Sklavenhandel als Piraterie« und schlage die Befreiung der Sklaven vor, »nachdem sie
ihren Herren fiinf Jahre gedient hitten«.

Francisco Adolfo de Varnhagen (1816-1878) iibernimmt die Informationen von Walsh,
verwandelt ebenso ETIOPE RESGATADO in »Etiépia Resgatada« und macht aus »Pater
Manuel (sic!) Ribeiro da (sic/) Rocha« einen »philanthropischen Autor«, der »vorge-
schlagen habe, den Sklavenhandel zu Schiff zur Piraterie zu erkldren, und daf Sklaven
ihre Freiheit mit fiinf Jahren Gefangenschaft zuriickkaufen kénnten«. 18 Diese Behauptun-
gen Varnhagens halten einer Lektiire des Buches nicht stand. »Einverstanden mit dem
Handel des Loskaufs von Gefangenenc [II, 9], schligt Ribeiro Rocha »einen Mittelweg«
{11, 3] vor, wobei die Zeit des Loskaufs sich bis auf zwanzig Jahre belaufen kann [II,
16ss; 11, 32; VIII, 18].

13 Die Druckerlaubnis des Gutachters des Heiligen Offiziums Joseph Col, spricht vom »hochwiirdigen Pater
Manoel Ribeiro Rocha, akkreditiert in Lissabon, Assistent in Bahia« und die des Ortsbischofs von Lissabon
nennt den Autor einen »sehr eifrigen Missionar«.

14 BIBLIOTHECA LUSITANA. 4 Bde., Lissabon 1741-1759, Bd. 4, S. 248 f.

15 DICCIONARIO BIBLIOGRAPHICO PORTUGUEZ, 23 Bde., Lissabon, Imprensa Nacional, 1858 ff. Hier
Bd. 6, S.91.

16 BIBLIOGRAPHIA BRASILIANA. Rubens Borba de Moraes (Hg.). 2 Bde., Los Angeles/Rio de Janeiro, Uni-
versity of California/Livraria Kosmos Editora, 1983. Hier: Bd. 2, S.741f.

17 WALSH, Robert. Noticias do Brasil (1828-1829). 2 Bde., Belo Horizonte/S3o Paulo, 1985. Hier: Bd. 2,
S.148-150.

18 VARNHAGEN, Francisco Adolfo de. Histéria geral do Brasil. 2 Bde., Sdo Paulo, Ed. Melhoramentos, 1978
(9. Aufl.). Hier Bd. 2 (tomo 4, sec¢do 45), S.254.
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Auch die Informationen von José Honério Rodrigues, der sich filschlicherweise auf
Band drei (und nicht auf Band vier) der BIBLIOTHECA LUSITANA berief, dessen Infor-
mationen er an verschiedenen Stellen korrigierte, sind irrefithrend. ? Nach Rodrigues ist
ETIOPE RESGATADO das posthume Werk eines Jesuiten Manuel Ribeiro da (sic’)
Rocha, der »58 Jahre alt und 40 Jahre der Gesellschaft Jesu angehtrend, im Jahre 1745 in
Bahia verstorben sei«.20 Unter den verschiedenen »Manoel Ribeiro« und »Manoel da
Rocha«, die in der BIBLIOTHECA LUSITANA aufgezihlt sind, erscheint der Autor des
ETIOPE erst nach seinen beiden ersten Veroffentlichungen im Jahre 1758, also im Er-
ganzungsband 4, von 1759, und nicht in Band 3, vom Jahre 1752.

Perdigdo Malheiros, Serafim Leite, Wilson Martins, Jodo Manoel Lima Mira, Martins
Terra, René Renou und Eduardo Hoornaert — sie alle erwihnen Manoel Ribeiro Rocha
und sein Werk, ohne es, in den meisten Fallen, personlich in Hianden gehabt zu haben. 2!
Selbst Ronaldo Vainfas kennt in seiner Arbeit iiber »Ideologie und Sklaverei« den Autor
des ETTOPE nur als Manuel (sic!) Ribeiro da (sic!) Rocha. 22

Im Nationalarchiv Torre do Tombo in Lissabon erscheint im Register der Kanzlei
D.José 1. der Name »Rocha Ribeiro (Pe. Manoel da)« am 12.Januar 1781 als Bittsteller
eines Staatszuschusses und als Pfarrer der Pfarrei S.José.23 Es ist vorstellbar, da Manoel
Ribeiro Rocha an seinem Lebensabend von Bahia nach Lissabon zuriickgekehrt ist und
als Pfarrer von S.José seinen Lebensabend beschlossen hat. Moglicherweise hat ihm
seine schriftstellerische Tatigkeit und seine Freundschaft mit den Jesuiten — nach deren
Vertreibung im Jahre 1760 und nach der Abdankung des Erzbischofs — in Brasilien
VerdruB} eingebracht. Aber bis jetzt gibt es keine zwingenden Hinweise fiir die Identitét
des Manoel Ribeiro Rocha — Pater, Rechtsanwalt, Schriftsteller — mit Manoel Ribeiro
da (sic’) Rocha, dessen zittrige Handschrift am 9.Juni 1781 zum letzten Mal im Toten-
buch der Pfarrei S.José zu finden ist.

19 Vergl. BIBLIOTHECA LUSITANA, Bd. 3, Stichwort »P.Manoel Ribeiro«, $.351, mit Bd. 4, Stichwort »Ma-
noel Ribeiro da Rocha, S.248f.

20 RODRIGUES, José Honério. Histdria da Histdria do Brasil. Primeira Parte: Historiografia Colonial. Sdo
Paulo, Ed. Companhia Nacional, 1979, S.416.

21 Vergl. MALHEIRO, Agostinho Marques Perdigdo. A escraviddo no Brasil. 2 Bde., Petrépolis, 1976, Bd. 2,
S.81. — LEITE, Serafim. Historia da Companhia de Jesus no Brasil. 10 Bde., Lissabon/Rio de Janeiro, 1938.
Hier Bd. 2, S.351, FuBnote 1. — MARTINS, Wilson. Histdria da inteligéncia brasileira. Bd. 1, Sao Paulo,
1977, S.383ff. — LIMA MIRA, Jodo Manoel. A evangelizagdo do negro no periodo colonial brasileiro. Sio
Paulo 1983, S.217. — TERRA, Martins J.E. O negro e a Igreja. Sdo Paulo, 1984, S.89f. — RENOU, René,
Religion et société au Brésil au XVlile siécle. Nanterre, 1987, S.1012. — HOORNAERT, Eduardo. Padres e
escravos no Brasil-Colénia. In: Vida Pastoral, XXIX/138 (jan.-fev. 1988) 21-26, hier 26.

22 Vergl. VAINFAS, Ronaldo. Ideologia e escraviddo. Petrépolis, Ed. Vozes, 1986. Vainfas befait sich relativ
ausgiebig mit ETfOPE RESGATADO, ohne besonders auf die ideologische Funktionalitit zwischen Portugal
und Brasilien im damaligen historischen Kontext einzugehen (vergl. S.98 f.; 110-112; 115f.; 141-148).

23 Vergl. indice da Chancelaria de D.José 1.; Doagdes, Oficios, Mercés, Privilégios, Bd. 141, S.346f. — In
den Registros Paroquiais do Destrito e Conselho de Lisboa, Freguesia de S.José (Obitos, livro 7), erscheint die
Unterschrift eines Pfarrers Manoel da Rocha Ribeiro, vom 6. 10. 1780 bis zum 9.6.1781.
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IV. Legitimation aus der Bibel

Wie eingangs bereits erwihnt, war das Paradigma vom »Loskauf« (resgate) schon drei
Jahrhunderte vor Manoel Ribeiro Rocha ein ideologisches Werkzeug, um die Sklaverei
im Dienst von Gott und Ko6nig in ein humanitéres Hilfswerk und eine christliche Wohltat
umzudeuten. Der Hofchronist Gomes Eanes de Zurara fiihrte zur Begriindung der Sklave-
rei ein sich damals jeder Legitimationspflicht entzichendes Argument der Tradition und
gottlichen Vorsehung ins Feld. Es sei ja »aufgrund alter Briuche«, die wohl »von der
Verdammung herriihrten, die Noe nach der Sintflut iiber seinen Sohn Kam herabgerufen
hatte«, daB die Afrikaner untereinander Frondienste und Sklaverei praktizierten. 2

Das Alte Testament verstand unter Athiopien das Gebiet siidlich des heutigen Assuan
(Ez 29, 10), das urspriinglich Kusch und spiter Nubien genannt wurde. Aus Kusch sollte
nach Isaias (18, 1-7) ein Volk mit »bronzefarbener Haut« kommen, um Jahve am Sions-
berg anzubeten. Die Taufe des Athiopiers in der Apostelgeschichte (8,26 ff.) hat diesen
literarisch-theologischen Hintergrund. Der Athiopier bittet hier um Erklirung des Isaias-
textes iiber den Gottesknecht. In der messianischen Zeit entdeckt das von den Enden der
Welt kommende Volk die Bedeutung des Gottesknechtes in der von Knechtschaft be-
freienden Taufe, die es dem Athiopier ermoglicht, »voller Freude seinen Weg fortzuset-
Zen«.

Im griechisch-romischen Altertum wurde mit Athiopien ganz Afrika siidlich Agyptens
und spiter auch die Linder des Indischen Ozeans und Indien selbst bezeichnet. Aus der
geographischen Bezeichnung Kusch wurde Aethiopia, und aus dem Volk mit »bronzefar-
bener Haut« wurden Aithiopes, »Brandgesichter«.2s Die griechische und lateinische Bi-
beliibersetzung — LXX und Vulgata — folgten hier dem landesiiblichen Sprachge-
brauch. Damit war der Weg fiir den veraligemeinernden Gebrauch von »Athiopier« als
»Afrikaner« oder »Dunkelhédutiger« vorbereitet.

Die koloniale Christenheit griff immer wieder auf die Bibel zuriick, um die Sklaverei
der Athiopier/Afrikaner zu rechtfertigen. Das Buch Genesis bezeichnet die Sklaverei der
Nachkommen Kams zwar als Fluch (Gen 9, 18ff.), aber — so wurde argumentiert — ein
Teil der aus der Sintflut hervorgegangenen Menschheit sei eben der schicksalhafte Triger
dieses Fluches.

Auch im Neuen Testament sei vom Christen Philemon nicht gefordert worden, seinen
fliichtigen und nun getauften Sklaven Onesimus freizulassen. Paulus schickte ja Onesi-
mus wieder seinem Herm Philemon zuriick, forderte diesen aber auf, den entlaufenen
Sklaven wie einen Bruder zu behandeln (Phm 8ff.; Kol 4,9). Aber Sklave und Bruder,
Sklaverei und Briiderlichkeit waren im Kolonialsystem schlecht auf einen Nenner zu
bringen. Und schlieSlich habe der Apostel Petrus die Sklaven ermahnt, sich »aus Liebe
zu Gott« ihren Herren zu unterwerfen — »nicht nur den guten und verniinftigen, sondern
auch den launenhaften« (1 Petr 2, 18).

24 ZURARA. Crénica, l.c. S.85.
25 Wahrscheinlich handelt es sich um ein Kompositum aus oi8w (brennen, lodern, leuchten) und &y (Gesicht,
Auge, Antlitz), Vergl. das Stichwort A18{oy in: BAILLY A. Dictionnaire grec frangais. Paris 1990.
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Die neue Bruderschaft »in Christus« und die Eucharistiegemeinschaft nihrten im frii-
hen Christentum jedoch den Traum struktureller Verdnderung asymmetrischer Sozialbe-
ziehungen. Moglicherweise war es dieser Traum und die konkrete Verheilung, daf} eines
Tages die Letzten auch geschichtlich-konkret die Ersten sein wiirden, welche den Grund-
stoff fiir die Legende geliefert hatten, da3 der bei Paulus erwihnte Sklave Onesimus
eines Tages Bischof von Ephesus geworden sei. 2 SchlieBlich wurde aus der Verheiung
historische Wirklichkeit, als im Jahre 217 der ehemalige Sklave Calixtus zum Papst
Calixtus I. (217-222) gewihlt worden war. Aber dies blieb eine Ausnahme in der Ge-
schichte der Kirche. Die Bekehrung Kaiser Konstantins zum Christentum markiert die
Wende.

Auch die Schriftlektiire Rochas bildet da keine Ausnahme. Er hatte ja keine Option fiir
die Sklaven getroffen, sondern versuchte, in einer Art Schiedsrichterrolle zwischen Her-
renhaus und Sklavenhiitte zu vermitteln. Den einen stellte er die gleichen Gewinne in
Aussicht, den andern die Freiheit. Aber in einem System struktureller Unterdriickung
entgeht der sich zwischen die Parteien stellende Vermittler dann schlieBlich doch nicht
der kolonialen Grundoption fiir die Herren. Die Bibel Rochas ist nicht die Bibel der Ge-
rechtigkeit einklagenden Propheten, sondem die der trostenden Weisheitsbiicher. Mehr
als 80 % seiner Schriftzitate erscheinen erst ab dem fiinften Teil des Buches, um vorweg-
getroffene Behauptungen zu untermauern.

Die koloniale Schriftexegese Rochas, sekundiert von den Moraltheologen Luis de Mo-
lina, Fernando Rebello und Thomds Sanchez, muBte sich aufgrund ihrer Systemlogik auf
einen spiritualisierend-paternalistischen Fundamentalismus versteifen, der Afrikaner als
Sklaven und spiter als Lohnarbeiter, nicht aber als Konfratres in Ordenskonventen und
Pfarrhdusern zulieB. Noch bis zur Mitte dieses Jahrhunderts gab es bei einer Reihe von
Orden und Kongregationen Brasiliens ein statutarisches Zulassungsverbot fiir Schwarze.
Offenbarung, Tradition und Vernunft, die drei klassischen Quellen christlicher Theologie,
sind — wie die Geschichte zeigt — nicht unschuldig-neutral abrufbar. Nur historisch-
kulturell artikuliert und aus der evangelischen Perspektive der Armen (Lk 4,18; 7,22),
der Kleinen (Mk 9,42; Lk 10,21), der Verlorenen (Lk 15), der Letzten (Mk 9,34) und der
Anderen (Mt 8,5ff.; Lk 10,33ff.) erzeugen sie jenes Licht, das es den Christen ermog-
licht, in der »Befreiung der Gefangenen« Praxis und Imperativ ihres Griinders zu erken-
nen.

V. Der Kontext

Die Sklaverei einer Epoche konfrontiert den historischen Betrachter in besonderer
Weise mit strukturellen Fragen 6konomischer Ausbeutung und sozialer Ungleichheit und
mit ihrer Legitimation in einer bestimmten Gesellschaftsformation. Im engeren Sinne
geht es um die Ausbeutung der Arbeitskraft und um den Kolonialwarencharakter nicht

26 Diese Legende hat als historischen Hintergrund den Brief des Mirtyrerbischofs Ignatius von Antiochien an
die Gemeinde von Ephesus (1, 3), in dem liebevoll an einen nicht weiter identifizierbaren Bischof Onesimus er-
innert wird (P.G. 5,644f(f.)
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nur der Arbeit, sondern insbesondere der arbeitenden Menschen. Gesetzgebung und
Theologie sind im kolonialen Kontext nicht die »vorldufigen« Begriinder dieser Praxis,
sondern ihre »nachldufigen« Rechtfertiger. Dies muf3 nicht unter allen Umstinden so
sein. Wo sich die Herrschaftsstrukturen zu verdndern beginnen, konnen Gesetze auch der
Wirklichkeit vorauseilen und gegen den Willen der am Sklavengeschift Beteiligten die
Abschaffung der Sklaverei dekretieren. Auch Theologie kann — in gewissem Sinne muf}
sie das, will sie nicht zur Ideologie gerinnen — eine antizipierende Rolle spielen und ge-
gen den Zeitgeist anlaufen.

Der in Salvador da Bahia bis Ende 1756 geschriebene und in Lissabon im Juni 1758
verdffentlichte »theologisch-juristische Diskurs« des Manoel Ribeiro Rocha interessiert
sich — laut Druckerlaubnis des Koniglichen Hofes — »sehr fiir das geistliche Reich
Christi und fiir die Konigliche Krone«. Dieser Diskurs ist einerseits Reflex der auf Skla-
venarbeit beruhenden Basisverhaltnisse; andererseits will er aber auch diese Verhiltnisse
durch den Vorschlag einer zeitlich befristeten Sklaverei verdndern. Wer mit einem so
heiklen Thema in der Metropole Portugal und im Kolonialland Brasilien den Beifall der
herrschenden Klasse emntete, der mufite schon einen sehr »ausgewogenen« Reformvor-
schlag machen. Um diese »Ausgewogenheit« des ETIOPE RESGATADO zu charakteri-
sieren, sollen einige Elemente zum sich in der zweiten Hilfte des 18.Jahrhunderts an-
bahnenden wirtschaftlichen Strukturwandel, zu den politisch-rechtlichen Verhéltnissen
zwischen Portugal und Brasilien und schlieBlich zur Sozialstruktur der Erzdiézese Bahia
eingebracht werden.

Strukturwandel

Fiir die Metropolen war es stets notig, ihre Méarkte mit konkurrenzfihigen Waren aus
den Kolonien zu versorgen. Andererseits wurde es mit der beginnenden Industrialisie-
rung des 18.Jahrhunderts unabdingbar, eine wachsende Nachfrage durch eine Produk-
tionsweise zu fordern, welche die in den Anfingen befindliche Akkumulation von Kapi-
tal, und damit die Kaufkraft von immer breiteren Schichten, begiinstigte. Dieser komple-
xen Interessenlage — billige Waren aus der Kolonie und Kapitalbildung in der Metropole
— versuchte Portugal durch die schrittweise Abschaffung der Sklaverei im eigenen Land
und durch ihre staatliche Férderung und Kontrolle in Brasilien gerecht zu werden.

Die portugiesische Wirtschaft war nie von Sklavenarbeit abhédngig, obwohl der Skla-
venhandel seit der Mitte des 15.Jahrhunderts zu einem eintriglichen Geschift geworden
war.2” Im Jahre 1551 waren von den 100000 Einwohnern Lissabons etwa 10000 Sklaven.
Um das Jahr 1620, bei einer Bevélkerung von 165000 Einwohnern, iiberschritt die Zahl
der Sklaven Lissabons kaum die Ziffer 10000, war also von 10 % auf 6 % abgesunken. 28

Fiir Brasilien lagen die Dinge anders. Brasilien war der typische Fall eines peripheren
Landes im Kolonialsystem mit der Aufgabe, ganz bestimmte Waren — Zucker, Tabak,

27 Vergl. TINHORAO RAMOS, José. Os negros em Portugal. Lissabon, Ed. Caminho, 1988, S.55ff. und
S.78ff.

28 Vergl. FALCON, C. Francisco/NOVAIS, A.Fernando. A extingdo da escravatura africana em Portugal no
quadro da politica econdmica pombalina. In: Anais do VI Simpdsio Nacional dos Professores Universitdrios de
Historia. XLIII, Bd. 1, Sdo Paulo (1973): 405-425, hier 408.
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Baumwolle, Kakao, Bodenschitze — billig fiir den Markt der Metropole bereitzustellen.
Da die kapitalistische Marktwirtschaft jedoch die Produktivkraft als Ware und den Ar-
beitslohn als Profitquelle betrachtet, wird Sklavenarbeit bei der Integration des reinen
Merkantilismus in den Kapitalismus immer durch sog. freie Lohnarbeit ersetzt. Lohn-
arbeit ist in dieser neuen Konstellation profittrachtiger als Sklavenarbeit, die ja durch den
Kaufpreis des Sklaven einen »Lohnvorschufl«, das heiBt, Kapitalinvestition erfordert und
einen gesicherten Arbeitsplatz garantiert. Im Gegensatz zu den Sklaven konnten freie
Lohnarbeiter bei Konjukturschwankungen jederzeit entlassen werden.

In diesen neuen Verhiltnissen, in denen Lohnarbeit gewinnbringender war als Skla-
venarbeit, wurde es notwendig, einen gewissen UberschuB an freien Arbeitskriften und
die ausschlieBliche Kontrolle des Arbeitsmarktes zu garantieren. Im Falle Brasiliens, und
dies gilt fiir die meisten Linder Lateinamerikas, war urspriinglich weder der Uberschul
an Arbeitskriaften noch die AusschlieBlichkeit des Arbeitsmarktes garantiert. Jeder Ar-
beiter — die Indios haben dies immer wieder gezeigt — konnte sich im Landesinnern ein
Stiick Land nehmen und bewirtschaften. Subsistenzwirtschaft garantiert dem einzelnen
zwar einen relativ groBen Freiheitsraum, trigt jedoch — vom Gesichtspunkt kapitalisti-
scher Marktwirtschaft aus — nichts fiir die Entwicklung des Landes bei. Subsistenzwirt-
schaft lebt sozusagen am marktwirtschaftlichen System, an den durch Waren und Arbeit
erzeugten Gewinne des Staates und der privaten Hand, vorbei.

Dies erklart, warum im brasilianischen Kaiserreich (1822-1889), das fiir die Sklaven ja
nicht Unabhingigkeit, sondern nur die Fortsetzung kolonialer Verhiltnisse bedeutet hat,
der Sklavenbefreiung ein Gesetz zur »Bodenversklavung« an Kapital und Grogrundbe-
sitz und zum Import freier Lohnarbeiter vorausgeschickt worden ist. Dieses Gesetz fiir
Grund und Boden aus dem Jahre 1850, ist ein wichtiger Schliissel zum Verstandnis der
gesamten Abolitionsgesetzgebung Brasiliens. 2 Es versperrte den im Jahre 1888 befreiten
Sklaven von vomherein den Zugang zu Landwirtschaft und Subsistenzwirtschaft. Gleich-
zeitig sorgte eine wohl kalkulierte Immigrationspolitik, die europdische Siedler ins Land
lockte, dafiir, das Land, vor allem den Siiden, endgiiltig in Besitz zu nehmen, wie in Arti-
kel 12 des Bodengesetzes vorgesehen, in Kolonien zusammenzufassen, und den nétigen
UberschuB an Arbeitskriften zu garantieren. Weitsichtige Politiker, wie Joaquim Nabuco
(1849-1910), haben den Zusammenhang zwischen Sklavenbefreiung und Landreform
friih erkannt, ohne jedoch die Landfrage jemals in den Griff zu bekommen. In einer
Wahlkampfrede in Sdo José de Riba-Mar, am 5. November 1884, erklirte Nabuco: »Ich
trenne nicht mehr die zwei Fragen, die der Emanzipation der Sklaven und jene der De-
mokratisierung des Bodens. (...) Es ist nicht gerecht, dafl ein System von Gesetzen, das
vom Monopol der Sklaverei ausgedacht worden ist, mitten im UberfluB Elend produziert

2% Das Gesetz, das iiber Grund und Boden im Kaiserreich befindet, wurde zwei Wochen nach dem sog. Gesetz
Eusébio de Queiroz verabschiedet, das die Sklavenbefreiung durch das Verbot des iiberseeischen Sklavenhan-
dels einleitete. Vergl. Lei Nr. 581, vom 4.9.1850 und Lei Nr. 601, vom 18.9.1850. In: Collecgdo das Leis do
Império do Brasil de 1850, Bd. 9, Teil 1., S.267-270 und 307-313. Artikel 1 des Bodengesetzes, vom 18.9.
1850, bindet den Landerwerb an Kauf (Kapital), und Artikel 18 bestimmt die dadurch gewonnenen Mittel fiir
die Einfuhr von freien Landarbeitern. Beide Mainahmen — die Bindung des Landerwerbs an die Kaufkraft und
die Einfuhr von Landarbeitern — haben den 38 Jahre spiter »befreiten« Sklaven den Zugang zum Ackerland
nahezu unméglich gemacht.
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und, angesichts einer neuen Welt, die Krifte lahmlegt, die nichts anderes als Arbeit for-
dern.3

Gesetzgebung zur Sklavenbefreiung in Portugal

Der »losgekaufte Athiopier« versetzt uns in die Zeit des Sebastido José de Carvalho e
Melo, der iiber 25 Jahre Staatssekretdr und Erster Minister des portugiesischen Konigs
D.José 1 (1750-1777) war. Im Jahre 1770 wurde er mit dem Titel eines Marquis de Pom-
bal versehen, mit dem er auch in die Geschichte einging. Es war Pombal, der die Ab-
schaffung der Sklaverei in Portugal, die »Befreiung« der Indios von den Jesuiten — in
Wirklichkeit war es eine Befreiung der Indios fiir den Arbeits- und Warenmarkt — und
forcierte Sklaverei in Brasilien auf einen gemeinsamen gesetzlichen Nenner gebracht hat.

Die Gesetzes- und VerwaltungsmaBnahmen Pombals zeigen eine von politischem Op-
portunismus und 6konomischen Gewinnraten geleistete Staatsrason ohne ethische Grund-
sitze. So konnten zwei vom 20. Mérz 1758 datierte konigliche Briefe, die an den Bischof
von Makau und an den Vizekonig von Indien gerichtet waren, die Sklaverei fiir »barba-
risch« erklidren und sich besorgt dariiber zeigen, da die Sklaverei in China ja »die christ-
liche Religion verhaBt« machen konnte, wihrend gleichzeitig die Krone aus dem Skla-
vengeschift Brasiliens harte Miinze gewann.3! Ob sich die christliche Religion nicht viel-
leicht auch bei den afrikanischen Sklaven Brasiliens verhat machen konnte, war offen-
sichtlich keine relevante Frage.

Um die Kolonialwaren fiir den européischen Markt zu garantieren, muBiten zunichst
die Arbeitskrifte fiir die Plantagen Brasiliens sichergestellt werden. Folglich verbot ein
Brief in Gesetzesform vom 14. Oktober 1751 den Sklavenexport in Linder auerhalb des
Herrschaftsbereichs Portugals. 32

Nachdem in Europa sich mehr und mehr Lohnarbeit durchgesetzt hatte, mufite auch
Portugal nachziehen und dafiir Sorge tragen, dal die Sklaveneinfuhr verboten wurde. Ein
Gesetzesbrief vom 19. September 1761 verbot die Einfuhr von Sklaven Amerikas, Afri-
kas oder Asiens nach Portugal. Der Gesetzgeber fiigte drei Griinde dafiir an. Erstens sei
Sklaverei ja »gegen die Gesetze und Briuche anderer Hofe«; zweitens wiirden diese
Sklaven ja in Brasilien »merklich zum Ackerbau und zur Erzausbeutung fehlen«; drittens
wiirden Sklaven in Portugal Arbeitslosigkeit fiir die Lohnarbeiter und Miiliggang fiir die
Jugend mit sich bringen.3?

Schlielich galt es noch gesetzlich zu verhindern, da Sklaverei zu einer Art »Erb-
krankheit« wurde. Die schon in der Metropole lebenden Sklaven durften die Sklaverei
also nicht iiber ihre Nachkommenschaft weitergeben. Daher erklirte der Gesetzesbrief

30 NABUCO, Joaquim. Obras Completas. Sio Paulo, Ed. Instituto Progresso, 1949, Bd. 7, S.286f.

31 Supplemento a Collecgdo da Legislagdo Portuguésa (1750-1762). SILVA, Antonio Delgado da (Hg.). Lis-
sabon 1842, S. 507-509 [SCLP).

32 Collec¢do da Legislacdo Portuguésa (1750-1762). Bd. 1, SILVA, Antonio Delgado da (Hg.). Lissabon
1830, S.119f. [CLP/Bd. 1). Auch SCLP, S. 111f,

33 Ebenda, CLP/Bd. 1, S.811f.
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vom 16.Januar 1773, daB die Kinder von Sklavinnen frei und »fiir alie Berufe, Ehren und
Wiirden fahig seien«.

Die Sklavenbefreiung in Portugal schuf jedoch Probleme fiir die Schiffahrt zwischen
Lindern, in denen die Sklaverei abgeschafft worden war, und solchen, wo sie weiterhin
praktiziert wurde. SchlieBlich konnte jeder Kiichensklave eines brasilianischen Schiffes
an den Hifen Portugals an Land gehen und auf seiner Freilassung bestehen. Der Geset-
zesbrief von 10.Mirz 1800 saniert diese Situation, indem er erklirt, daB der Gesetzes-
brief von 1761 nicht auf Schiffsmannschaften von Ubersee angewendet werden konne. 3

Wihrend Marquis de Pombal die Sklaverei in Portugal abschaffte, versuchte er sie in
Brasilien zum Staatsgeschift zu machen. Unter seiner Herrschaft sollte die gesamte Ver-
sorgung Brasiliens, der Handel und die Schiffahrt, zum Staatsmonopol werden. Staatliche
Handelskompanien — wie es sie fiir franzosische Kolonien schon seit 1685 gab3¢ — wa-
ren nun im Norden des Landes auch fiir den Sklavenhandel zustindig.3? In Bahia schuf
Pombal im Jahre 1751 — gegen die in der Mesa do Bem Comum dos Homens de Negdcio
organisierten Geschiftsleute — eine staatliche Aufsichtsbehérde fiir das Zucker- und Ta-
bakgeschift.3 Thr wollte er auch den Sklavenhandel iibertragen, der in den Hianden von
24 Schiffseigentiimern lag. Um deren Monopol zu brechen, erklirte eine Gesetzesverord-
nung vom 30.Mirz 1756 — also zur Zeit, da Manoel Ribeiro Rocha seinen Diskurs ver-
fate — den Sklavenhandel Bahias »frei und allgemein zugénglich fiir alle, die sich an
diesem Geschiftszweig beteiligen wollen«.% Jeder Eigentlimer eines fiir den Transatlan-
tikverkehr geeigneten Schiffes konnte sich nun privat am Sklaventransfer beteiligen. Die
dadurch entstehende Unordnung sollte dazu dienen, spiter die staatliche Hand auf diesen
Geschiftszweig zu legen. In Bahia ist dies Pombal jedoch nicht gelungen. Die humaniti-
ren Warnungen Rochas zum privatwirtschaftlich organisierten Sklavenhandel paBten also
durchaus in das auf Verstaatlichung abzielende Konzept des portugiesischen Staatssekre-
tars.

Kirchliche Verhdiltnisse

Uber die kirchliche Struktur der Erzdidzese Bahia und die soziale Zusammensetzung
ihrer Pfarreien zur Zeit der Niederschrift von ETfOPE RESGATADO gibt es relativ gute
Informationen. Es handelt sich um kolonial-kirchliche Strukturen, in denen die portugie-
sischen Konige schon iiber zweihundert Jahre die Patronatsrechte ausiibten. Im Jahre
1755 — das Erdbeben hatte gerade grofie Teile Lissabons zerstort — forderte die Krone
von den Bischofen, die ihr ja durch das Kirchenpatronat unterstanden, im Mutterland und

34 CLP/Bd. 2 (1763-1774), S.639f. — Vergl. FALCON, C. Francisco/NOVAIS. A. Fernando. A exting¢do da
escravatura africana (...). In: Anais, l.c., S.419f.

35 CLP/Bd. 4 (1791-1801), S.611.

36 Vergl. Déclaration du Roi, pour l'etablissement d'une Compagnie sous le titre de la Compagnie de Guinée
(Versailles, Janvier 1685). in: CODE NOIR. Paris 1767, S. 10-27.

37 Companhia Geral do Grio Pard e Maranhdo (1755-1777) und Companhia Geral de Pernambuco e Paraiba
(1759~-1780).

38 Junta (oder Mesa) de Inspegdo do Agticar e Tabaco.

39 Arquivo do Estado da Bahia, 72f., 244. Vergl. VERGER, Pierre. Fluxo e refluxo do trdfico de escravos entre
0 Golfo do Benin e a Bahia de Todos os Santos dos séculos XVII a XIX. Sao Paulo, Ed. Corrupio, 1987, S. 102f.
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in den Kolonien Berichte iiber thre Didzesen und Pfarreien an. Im Berichtsjahr 1757 um-
falte die Erzdidzese Sdo Salvador da Bahia — bis 1763 Hauptstadt Brasiliens — 49 Pfar-
reien, von denen 20 erst im Jahre 1718 gegriindet worden waren. 4

Bahia im Jahre 1757 ist, vor allem im Landesinnern, eine Ditzese, deren Glaubige
mehrheitlich Negersklaven sind, die auf den Zuckermiihlen und den Plantagen arbeiten.
In gewissem Sinne ist es ein Abbild jenes Brasiliens, in dem man die Sklaven fiir eine
Notwendigkeit und die Indios fiir ein Hindernis hilt. Roberto de Brito Gramacho, Vikar
der Pfarrei des S.Bonaventura de Poxim, zum Beispiel, hielt sein Pfarrgebiet »heimge-
sucht und besetzt von den Indionationen Pataxé und Anaxd, die der Autoritit des Staates
Minas entlaufen, nun in diesen Wildern wie innerhalb schiitzender Mauern herumstrei-
fen, und hinter jedem Baumstamm muf} man einen Indio fiirchten, denn wo man am we-
nigsten daran denkt, da kommt der Pfeil daher«. 4!

Die Berichte der Stadtpfarreien sprechen jeweils nur von »einigen Sklaven«. In den
Landpfarreien dagegen stellten die Negersklaven die absolute Mehrheit dar. Der »Bericht
der Pfarrei Nossa Senhora do Rosdrio do Cayrii« registriert 2210 Seelen: »Die Mehrheit
dieser Leute sind schwarze und dunkelhiutige Gefangene«. In der Pfarrei Nossa Senhora
da Purifica¢do de Santo Amaro do Reconcavo da Bahia, die verschiedene Zuckermiihlen
hat, werden von 6429 Seelen 1163 unter die »ginzlich Ungebildeten« gerechnet, die
nicht zur Kommunion zugelassen waren. »Der groBite Teil der Herdfeuer dieser Pfarrei
gehort sehr armen Leuten, Sklaven, Freigelassenen, Alten und Verelendeten, und der
groBte Teil der Seelen sind schwarze Sklaven, die auf den Zuckermiihlen oder auf den
Zuckerrohrplantagen arbeiten. Es gibt Zuckermiihlen mit mehr als 100-Sklaven und mehr
als 30 Plantagenarbeiter, in deren Hiuser es wenige Weifle gibt (...). Mit wenig Leuten
kann man keine Zuckerrohrplantage betreiben, und mit weniger als 40 Sklaven kann
keine Zuckermiihle gewinnbringend produzieren.«42 Auch in der Pfarrei S. Pedro de Itara-
rippe, in der 15 Zuckermiihlen existieren, sind die 4252 Pfarreiangehorigen »mehrheit-
lich Schwarze«. Und in der Pfarrei S. Estevdo do Jacuibe, die erst 1751 gegriindet worden
war, gibt es unter 1350 Seelen nur 20 Weille.

In den Pfarreiberichten von 1757 werden auch Ordensleute — Jesuiten und Karmeliten
— Sklaven- und Zuckermiihlenbesitzer genannt. Kérperliche Arbeit war auch in Frauen-
kiostern verachtet. Daher ist auch dort eine relativ groe Zahl von Sklavinnen und Skla-
ven anzutreffen. Im Jahre 1775 hatten die 81 Klarissen von Salvador da Bahia 290 Skla-
vinnen, 40 freigelassene Sklavinnen und 8 Sklaven. Und die 48 Ursulinenschwestern
hatten 71 Sklavinnen, 15 freigelassene Sklavinnen und 2 Sklaven.4? Bei der Seelsorge der
Pfarreien Bahias ging es hauptsidchlich um Sakramentenspendung, so wie sie in den Con-
stituicbes Primeiras do Arcebispado da Bahia vom Jahre 1707, die Manoel Ribeiro

40 Lista das informacdes e discrip¢des das diversas freguezias do Arcebispado da Bahia, enviadas pela Frota de
1757, em cumprimento das Ordens regias expedidas pela Secretaria d'Estado do Ultramar, no anno de 1755. In:
INVENTARIO DOS DOCUMENTOS RELATIVOS AO BRASIL EXISTENTES NO ARCHIVO DE MA-
RINHA E ULTRAMAR DE LISBOA. CASTRO E ALMEIDA, Eduardo de (Hg.), Rio de Janeiro, Bibliotheca
Nacional, 1913, Bd. 1, Bahia 1613-1762, S.178-234.

41 Ebenda, S.186.

42 Ebenda, S.201 ff.

43 Cf. AZZI, Riolando/REZENDE, Maria Valéria V. A. vida religiosa feminina no Brasil Colonial. In: AZZI,
Riolando (org.). A vida religiosa no Brasil. Sdo Paulo, Ed. Paulinas, 1983, S.50.
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Rocha mehr als zwanzigmal zitiert, vorgesechen war. In der Erzdiozese Bahia scheint es
auch keinerlei »Nachwuchsprobleme« zum Klerikerstand gegeben zu haben. Im Gegen-
teil, der Erzbischof von Bahia, D.José Botelho de Mattos, klagt in einem Schreiben an
den Koniglichen Hof vom 5. September 1757 »iiber die auBerordentliche Zahi von Indi-
viduen, die sich weihen lassen mochten, und iiber die Unannehmlichkeit, die ihm die
Vielzahl von Bitten und Empfehlungsbriefen bereitete, die man deshalb an ihn rich-
tete«.#

Im Jahr 1758, in dem ETIOPE RESGATADO in Lissabon gedruckt wurde, lie§ Fran-
cisco Xavier de Mendoga Furtado, der Bruder Pombals und Gouverneur der Staaten Pard
und Maranhio, eine Art Grundgesetz fiir die Indiodorfer seines Staates drucken, das zum
offenen Konflikt mit den Jesuiten gefiihrt hat.4s Das sog. Direktorium bestitigte das Ge-
setz vom 6.Juni 1755, das die Versklavung von Indios verbot, und entzicht den Ordens-
leuten — im Namen der Freiheit fiir die Indios — endgiiltig die weltliche Gewalt iiber
das Indiodorf. Das Direktorium will — da Indios nicht versklavt werden durften — die
Integration der Indios in den freien Waren- und Arbeitsmarkt und zerstdrt daher ihre
Subsistenzwirtschaft und ihre von der Jesuitenmission noch aufrechterhaltenen kulturel-
len Besonderheiten von Sprache und Organisation.

Weil die Jesuiten im Amazonasgebiet dem Zugriff auf die indianische Arbeitskraft wi-
derstanden hatten, wurden sie im Jahre 1760 des Landes verwiesen. Auch aus Bahia wur-
den sie vertrieben, wo es damals keine strukturelle Konfliktsituation zwischen Staat und
Kirche gegeben hat. Wihrend es aufgrund der Indiofrage immer wieder zu Auseinander-
setzungen zwischen staatlich-administrativer Obrigkeit und Kirchenvertretern gekommen
war, gab es um 1758 in Fragen der Negersklaverei keine grundsitzlichen Meinungsver-
schiedenheiten zwischen Staat und Kirche. In der Mitte des 18.Jahrhunderts hat sich in
der Kirche Bahias keine prophetische Stimme gegen die Sklaverei erhoben.

Der Erzbischof von Bahia, José Botelho de Mattos, der die Vertreibung der Jesuiten
nicht gebilligt hatte — es gab dafiir in Bahia ja auch keinen Grund —, erhielt vom Konig
ungebeten seine Entlassungsurkunde zugesandt. Selbst der Apostolische Nuntius Portu-
gals wurde des Landes verwiesen. Zwischen den Jahren 1760 und 1770 gab es keine di-
plomatischen Beziehungen zwischen dem Kirchenstaat und Portugal. Das Jahr 1760 war
ein sehr stiirmisches Jahr fiir die Patronatskirche.

VI. Riickbesinnung und Perspektiven

Nach der Jesuitenvertreibung und dem Bischofswechsel diirfte Manoel Ribeiro Rocha
woh! kaum ein vielgelesener Autor in Bahia gewesen sein. Nur in einem unabhéngigen
und an seiner eigenen Entwicklung interessierten Brasilien konnte schlieBlich 6konomi-
sche Vernunft auch Sklavenbefreiung in ihr Kalkiil aufnehmen. In Brasilien aber war die

44 INVENTARIO DOS DOCUMENTOS, Bd. 1,1.c. S$.176.

45 Directério, que se deve observar nas povoagdes dos Indios do Pard, e Maranhdo, em quanto Sua Magestade
ndo mandar o contrdrio. Lisboa: na Officina de Miguel Rodrigues, 1758. In: BEOZZO, José Oscar. Leis e re-
gimentos das missdes. Politica indigenista no Brasil. Sao Paulo, Ed. Loyola, 1983, S. 129-167.
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Befreiung der Sklaven zunéchst nicht das Ergebenis seiner Unabhingigkeitserkldrung
(1822), wie das in den anderen lateinamerikanischen Lindern der Fall war. Die portugie-
sische Kolonisation hat keinen Simon Bolivar hervorgebracht. Sklavenbefreiung in Bra-
silien war der durch das »Gesetz des Grund und Bodens« von 1850 — also durch Land-
monopol fiir Staat, Kapital und Grogrundbesitz — schon angefaulte Apfel, der 1888 —
vor allem durch den Einsatz liberaler und antikirchlicher Kriifte — vom Baume des grei-
sen Kaiserreiches fiel. Dies stellt die brasilianische Nation und auch die Kirche vor
schwierige Fragen ihrer Identitit. Wie sollen die Nachfahren der Sklaven all jene bibli-
schen Texte lesen, die von der Befreiung aus der Sklaverei Agyptens sprechen, wo doch
die Begegnung mit dem Christengott der Beginn der Sklaverei ihrer Viter war? Wie ist
es erklirlich, daB die brasilianische Kirche, die ja an der Basis ihrer Getauften mehrheit-
lich, oder doch wenigstens zu 50%, aus sog. Farbigen besteht, in ihrer bischoflichen
Spitze nur mit 3% durch Dunkelhdutige oder Schwarze reprasentiert ist? Fiir die grofe
Mehrheit des Volkes ist Entkolonialisierung, Unabhéngigkeit und Befreiung an kein hi-
storisch abrufbares Datum der Vergangenheit gebunden, sondern bleibt eine Aufgabe der
Zukunft.

Die lobenden Worte iiber den Autor, die dem ETOPE RESGATADO vorausgehen —
sei es in der Gedichtsform seiner jesuitischen Freunde oder in der Kanzleisprache des
Heiligen Offiziums, der Erzbischoflichen Kurie oder des Kéniglichen Palastes — zeigen,
daB der zeitgeschichtliche Kontext den Vorschlag von Manoel Ribeiro Rocha begiinstigt
hat. Sklaven nach 20jshriger Arbeitszeit zu befreien, schien »verniinftig« zu sein, wenn
man davon ausging, dal ein Sklave in fiinfjahriger Arbeitszeit seinen Kaufpreis abgear-
beitet hatte.4¢ Jeder Sklave muBlte also nach Manoel Ribeiro Rocha nicht nur seinen
Kaufpreis, sondern den von drei weiteren Sklaven erarbeiten. » Verniinftig« war Ribeiro
Rochas Vorschlag auch als eine Portugal — das die Sklaverei ja aufgrund auBenpoliti-
schen Drucks abzuschaffen im Begriff war — und Brasilien verbindende Zwischen-
1osung. » Vemniinftig« waren dann ferner die Vorschldge zur Humanisierung des Sklaven-
handels und der Sklavenarbeit zu einem Augenblick, da dieser Handelszweig in Bahia
ausschliefllich in H#nden der Privatwirtschaft lag. Eine vollig undisziplinierte Skla-
venausbeutung in einem mehrheitlich von Sklaven besiedelten Gebiet hitte zu einem
neuen Palmares werden konnen.4? SchlieBlich kam der Vorschlag auch jenen kirchlichen
Kreisen entgegen, die da noch Reste von unbewiltigten Gewissensproblemen mit der
Sklaverei haben sollten, aber nicht bereit waren, ihren Sklaven bedingungslos den
Freibrief zu geben.

Sklaven nach zwanzigjahriger Arbeitszeit in die »Freiheit« zu entlassen, das hief, ab-
gearbeitete, durch korperliche Ausbeutung friih gealterte Menschen ohne Sozialleistung
auf die StraBe zu schicken. Das hatten Sklavenbesitzer ohnehin praktiziert. »Eine tief-
greifende okonomische Depression konnte Freilassungen in groBem AusmaB hervorru-

46 WIRZ, Albert, Sklaverei und kapitalistisches Weltsystem. Frankfurt a.M., ES 1256 (NF 256), 1984, S.108.

47 Im 17.Jahrhundert gab es im Landesinnern Brasiliens eine Reihe von Republiken gefliichteter Negersklaven.
Die bedeutendste dieser Quilombos genannten Republiken war Palmares (Alagoas), das mehr als 10000 fliich-
tige Sklaven zihlte. Palmares wurde nach langen Kampfen im Jahre 1694 zerstort.
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fen, denn es gab Herren, die ihre Sklaven nicht einmal mehr zu ernihren vermochten und
auch keine Moglichkeit hatten, sie zu verkaufen. «48

Die Sklavenbefreiung in Brasilien — 130 Jahre nach der Veroffentlichung des ETOPE
RESGATADO und 66 Jahre nach der politischen Unabhéngigkeit des Landes — hat dann
einzelne Szenen jenes theologisch-juristischen Denkspiels Rochas in der Wirklichkeit
vorgefiihrt. Verantwortungslos wurde den ehemaligen Sklaven der Zugang zu Grund und
Boden verweigert. Eine mit dem ersten brasilianischen Kaiserreich beginnende Einwan-
derungspolitik europdischer Siedler hatte es von Anfang an darauf abgesehen, sich ab-
zeichnende Widerstandsherde von Schwarzen und Indios im Keim zu ersticken. Die Ge-
schichte der gewalttitigen Besetzung Brasiliens durch europiische Siedler im 19. und in
der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts, die ja ihrerseits auch Opfer der herrschenden Klas-
se waren, muf erst noch geschrieben werden.

Freilich hat Ribeiro Rocha auch den Vorschlag gemacht, daB die von Sklavinnen gebo-
renen Kinder mit 15 Jahren oder, falls sie bei ihrem Herrn irgend ein Handwerk gelernt
hitten, nach dem 25.1ebensjahr befreit werden sollten (II, 18.28). Anhand der portugie-
sischen Gesetzgebung zur Sklavenbefreiung jedoch war zu sehen, daB das Umfeld der
Sklaverei nur durch das grundsitzliche Verbot des Sklavenhandels ausgetrocknet werden
konnte. Da Ribeiro Rocha aber die Meinung vertrat, dal der Sklavenhandel unter dem
neuen Vorzeichen des »Loskaufs« guten Gewissens weitergefiihrt werden konne, hatte er
vollig recht, wenn er den Besitzern von Sklaven zusicherte, daf sein Vorschlag die bishe-
rigen Gewinne nicht antaste.

Rocha blies der Zeitgeist in den Riicken und nicht ins Gesicht wie dem Jesuiten Miguel
Garcia, der — 175 Jahre frither — aus Thesen, die denen Rochas dhnlich lauteten, ganz
andere Vorschlige abgeleitet hatte. Schon im Jahre 1583 hatte Garcia behauptet, daB kein
Sklave Brasiliens rechtens gefangen sei. Zu einer Zeit, als das Jesuitenkolleg in Bahia 70
Sklaven hatte, schrieb Miguel Garcia an den Ordensgeneral Aquaviva: »Manchmal kam
es mir in den Sinn, da} ich sicherer Gott dienen und mich retten wiirde in der Welt als in
der Ordensprovinz, wo ich die Dinge sehe, die ich sehe. (...) Die grofle Zahi von Skla-
ven, welche die Gesellschaft in dieser Provinz und speziell in diesem Kolleg hat, ist eine
Sache, die ich auf keinen Fall hinunterschlucken kann, besonders, weil nicht in meinen
Kopf hinein will, daB sie rechtmiBig erworben wurden.«4

Gongalo Leite, Zeitgenosse von Miguel Garcia und Professor am Jesuitenkolleg in Ba-
hia, fate seine Zweifel wie folgt zusammen: »Die nach Brasilien gehen, gehen nicht, um
Seelen zu retten, sondern um ihre eigenen zu verdammen. Weifl Gott, unter welchem
Herzeleid ich dies schreibe, denn ich sehe unsere Patres Mordern und Raubern von Frei-
heit, Gut und Schweif anderer die Beichte abnehmen, ohne Wiedergutmachung der Ver-
gangenheit und ohne Heilmittel zukiinftiger Ubeltaten, die auf gleiche Weise tiglich be-
gangen werden«.% Der Bericht des Ordensvisitators, Christévdo de Gouveia, der Pater
Gongalo fiir »unangepalt« und »unruhig« hielt, sorgte dafiir, daB8 dieser nach Portugal
»zuriickgerufen« wurde. »In diesem Land«, schrieb Manuel da Nébrega schon im Jahre

48 GORENDER, Jacob. O escravismo colonial. Sdo Paulo, Ed. Atica, 1978, S.347.
49 Der Brief ist vom 26. 1. 1583 (Bahia). In: Archivum Societatis lesu Romanum (ASIR), Lusitania, 68, 255.
50 Brief des Paters Gongalo Leite an den Ordensgeneral vom 20.6. 1586, Lissabon. In: ASIR, Lusitania, 69, 243.
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1550 von Porto Seguro, »haben alle oder der groBte Teil der Leute ein schlechtes Gewis-
sen wegen der versklavten Indios, die sie gegen die Vernunft besitzen« (...).5!

Fiir aus Afrika kommende Sklaven stellte sich die Gewissensfrage in den Ordenshiu-
sern nur bei »Auflenseitern«. Am Ende des 16. Jahrhunderts erhielten die Jesuiten Ango-
las vom Stamm der Sobas jihrlich neben Bodenprodukten auch 300 Sklaven, von denen
sie 150 zum Unterhalt ihrer Werke verkauften.s2 In einem Brief vom 21. August 1611 an
seinen Mitbruder Alonso de Sandoval meinte Pater Luis Brandon, Rektor des Jesuiten-
kollegs in Luanda: »Wir sind hier seit 40 Jahren (...) und wir und die Patres von Brasi-
lien kaufen diese Sklaven fiir unsere Arbeiten ohne Skrupel. (...) Unter zehn- oder
zwolftausend Negern, die jahrlich in diesem Hafen verschifft werden, einige herauszusu-
chen, die unrechtmiBig versklavt wurden, ist selbst unter groSten VorsichtsmaBnahmen
unmoglich. Wegen einigen unrechtmiBig Versklavten, die man ja nicht kennt, all die
Seelen zu verlieren, die hier verschifft werden und von denen viele sich retten, das
scheint — da es sich ja um wenige Zweifelsfille handelt — nicht der Wille Gottes zu
sein, weil es sich bei den Geretteten und rechtmilig Versklavten ja um viele handelt.«33
Hier hat Rocha anders geurteilt. Er betrachtete die Mehrheit der Sklaven unrechtmiBig
versklavt. Freilich hat er daraus nur formaljuristische und keine praktischen Konsequen-
zen gezogen.

Als die Gesellschaft Jesu Kollegien und Internate als Mittel zur Katechese und Zivili-
sation einsetzte, entschied sie sich — wie auch andere Orden — fiir den ordenseigenen
GroBgrundbesitz und fiir Sklavenarbeit. DaB der Sklavenbesitz, besonders fiir die Orden,
die Gretchenfrage nach der Evangelischen Armut, nach der christlichen Briiderlichkeit
und nach dem Arbeitsethos iiberhaupt aufwarf, wurde nur von prophetischen AuBensei-
tern erkannt.

Neben Miguel Garcia und Gongalo Leite wiren noch andere » Aulenseiter« zu nennen.
Der Erzbischof von Mexiko, Alonso de Montifar, duerte schon sehr frilh Unverstindnis
iiber den gesetzgeberischen Eifer, mit dem die Spanische Krone einseitig versuchte, die
Freiheit der Indios zu garantieren. Dies stiinde ganz im Gegensatz zu dem, »was in diesen
Gegenden mit den Negern geschihe, die in Schiffen aus allen Teilen Guineas und aus
den von Portugal eroberten Lindern kimen«. Und Montifar bringt die Frage auf den ent-
scheidenden Punkt, wenn er fortfahrt: »Wir wissen nicht, welchen Grund es dafiir geben
mag, da} die Neger mehr Gefangenschaft verdienen sollen als die Indios, denn, wie ich
hore, nehmen sie guten Willens das Heilige Evangelium an und fiihren keinen Krieg ge-
gen die Christen«, was gemeinhin als Grund fiir die Sklaverei angefiihrt wird.5¢ Eine
schliissige Antwort auf diese Frage hat er wohl nie erhalten.

51 Cartas Jesuiticas I. Manoel da Nébrega, Cartas do Brasil (1549-1560). Belo Horizonte/S3o Paulo, Ed. Ita-
tiaia/USP, 1988, S. 109.

52 JADIN, Louis. L'oeuvre missionnaire en Afrique noire. In: METZLER, J. Sacrae congregationis de propa-
ganda fide memoria rerum. Rom/Freiburg/Wien, Herder, 1972, Bd. 1/2, S.441f.

33 SANDOVAL, Alonso de. Un tratado sobre la esclavitud. Madrid, Ed. Alianza, 1987, Buch 1, Kap. 17,
S.143f.

54 Brief des Erzbischofs Montiifar an den Kénig, vom 30.6.1560. In: PASO Y TRONCOSO, Francisco del.
Epistolario de Nueva Esparia. Bd. 9 (1560-1563), Mexiko 1940, S.53f.
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Es miifiten auch noch die beiden Kapuzinerpatres Francisco José de Jaca und Epifanio
de Moirans genannt werden. Der eine von Cartagena — wo Alonso de Sandoval und Pe-
dro Claver wirkten —, der andere von Cumand kommend, lernten sie sich im Hafen von
Havana kennen. Als sie in Wort und Schrift fiir die Freilassung der Sklaven eintraten,
wurde ihnen 1681 der ProzeB gemacht. Sie wurden eingesperrt und muBlten nach Spanien
zuriickkehren. 35

Es kann ganz allgemein gesagt werden, da} auch innerhalb der Kirche und der jeweili-
gen Orden Verteidiger von Sklaven, Hexen und Indios keine »Karriere« gemacht haben.
Dafiir stehen Namen wie Bartolomé de Las Casas und Alonso de Sandoval, Friedrich von
Spee und Oscar Romero. Diese Namen konnen daher heute nicht so ohne weiteres als
Zeugen fiir den steten Kampf der Kirche fiir Freiheit und Gerechtigkeit abgerufen wer-
den.

SchlieBlich soll noch, ebenfalls aus dem 17.Jahrhundert, der Bericht erw#dhnt werden,
den die Kapuzinerpatres Francisco de la Mota und Angel de Fuente la Pefia, auch im
Namen ihrer Mitbriider, aus ihrer Mission an der Kiiste Guineas an den Konig von Portu-
gal gerichtet haben. Sie nannten darin den Sklavenhandel »unerlaubt, siindhaft und unge-
recht« und forderten, daB er »verboten werde und da@ allen Sklaven, die in dieser Gegend
gekauft wurden (...), die Freiheit zuriickerstattet werde«.57

Neben so mutigen Zeugnissen wird klar, da8 ETIOPE RESGATADO kein Aufschrei
des Gewissens und Manoel Ribeiro Rocha kein Prophet war. Er reprasentierte den Alltag
der Kirche, ihre sogenannte pastorale Klugheit und Schiedsrichterfunktion zwischen den
Parteien. Da galt es, den Sklavenbesitzern — man ist ja selbst einer — keine strukturel-
len Priigel zwischen die Fiile zu werfen. Eine grundsitzliche Infragestellung der Sklave-
rei durch Absolutionsverweigerung im Beichtstuhl, wie das einst Las Casas gegeniiber
den Spaniern praktiziert hatte, die Indios auf ihren Encomiendas ausbeuteten, stand nicht
zur Diskussion. Die papstlichen Dokumente, die ja im allgemeinen auf Bitten von
Bischofen, Ordensleuten oder Staatsminnern zuriickgehen, reflektieren dieses kirchliche
Zeitbewuftsein. Die Freiheit der Indios war von pipstlichen Dokumenten seit dem Jahre
1537 im Abstand von jeweils 100 Jahren sehr energisch eingefordert worden. Gegen die
Negersklaverei gibt es dhnliche Dokumente erst im 19.Jahrhundert.

Der »christliche Zeitgeist« war grundsitzlich mit der Negersklaverei einverstanden.
Die Kirche sah ihre Aufgabe darin, da3 Sklaven innerhalb der kolonialen Systemlogik

35 Vergl. LOPEZ GARCIA, José Tomés. Dos defensores de los esclavos negros en el siglo XVII. Mara-
caibo/Caracas, 1981.

56 Sowohl Alonso de Sandoval als auch Friedrich von Spee wurden nicht zu den »Letzten Geliibden« in der
Gesellschaft Jesu zugelassen.

57 Informe y relacion que Fr. Francisco de la Mota, viceprefecto de la Mision de religosos capuchinos de las
Costas de Guinea y sus compaiieros hacen a su Magestad que Dios guarde el Sefior rey de portugal del modo
con que los negros de dichas costas y rios se compran y son reducidos a cautiverio (14.4.1648). In: As viagens
do bispo D. Frei Vitoriano Portuense a Guiné e a cristianizagdo dos reis de Bissau. Junta de Investigagdes
Cientificas do Ultramar. Lissabon 1974, S. 121-133, hier 121.

58 Sublimis Deus (1537), von Paul I, Commissum Nobis (1639), von Urban VIIL. und Immensa Pastorum
(1741), von Benedikt XIV. an die Bischofe Brasiliens und Portugals gerichtet, treten fiir die Freiheit der Indios
ein. Gegen die Negersklaverei nehmen der Apostolische Brief In Supremo (1839), von Gregor XVI., und der an
die brasilianischen Bischofe gerichtete Brief In Plurimis (1888), von Leo XIII., Stellung.
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»menschlich« und »christlich« behandelt wurden. Sie versuchte die Sklaven vor den
Ubergriffen ihrer Herren zu schiitzen und sie zu den Sekundirtugenden Frommigkeit,
Flei und Gehorsam anzuleiten. Der den Sklaven in Aussicht gestellte Freibrief nach
20jdhriger Arbeitszeit und die Perspektive des ewigen Heils nach einem christlich-tu-
gendhaften Leben, bedeutete Balsam fiir die Gewissen der Herren und Ansporn fiir die
Knechte.

Weil Ribeiro Rocha nicht zwischen bestehendem Gesetz und Gerechtigkeit unterschei-
den konnte, versuchte er den Spielraum »moglicher Gerechtigkeit« im Kolonialsystem
auszuloten. Aber in der Einbahnstrae »mdglicher Gerechtigkeit« blieb die gegenliufig-
sperrige Utopie des Evangeliums auf der Strecke. Aus dem Hunger nach dem Reich
Gottes wurde Anpassung an den Zeitgeist und Loyalitét zu den Schutzherren der Kirche.

Menschenhdrigkeit hat der Kirche des 18.Jahrhunderts Leiden nicht erspart. Aber die-
ses Leiden hat blinde Augen nicht getffnet. Es war narzistisch und erinnerungslos. Man
kann auch unerlost an sich selbst leiden. In Erinnerungslosigkeit wird das SchluBwort im
noch offenen ProzeB afrikanischer Sklaverei in Lateinamerika nicht zu finden sein. Uber
Jahrhunderte haben die Gesichter der Sklaven die Kirche nicht an ihren gekreuzigten
Herrn erinnert. Er hatte ihr nicht die Gefangennahme der Freien, sondern die Befreiung
der Gefangenen aufgetragen, als messianisches Heilszeichen auf die Stim gezeichnet und
als Kreuz auf die Schultern gelegt. Die Beweislage ist klar. Es kann daher keinen Frei-
spruch aus Mangel an Erinnerung geben, sondern nur auf Grund von BuBle, Umkehr und
Vergebung.



