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Vorschau
auf das nachste Heft
106. Jahrgang der ZMR
erscheint als Buch

Evangelisierung
und Geschwisterlichkeit
in der pluralen Welt

Festschrift
400 Jahre Kongregation fiir die
Evangelisierung
der Volker | 1622-2022

Evangelisierun
und Geschwisterlichkeit
in der pluralen Welt

Konzept
1622 wurde in Rom die Kongregation fir
die Verbreitung des Glaubens (De Propa-
ganda Fide) errichtet.

ie romische Zentrale der katholischen

Kirche zog Bilanz (iber Licht und
Schatten von mehr als 100 Jahren Welt-
mission im Sog der Entdeckungsfahrten
und Eroberungen der Portugiesen und
Spanier unter der kanonischen Rechtsform
des Patronats (Ubertragung der Ver-
antwortung fur die Mission an die Kronen
von Spanien und Portugal). Das Papsttum
wollte nun die Missionsdynamik direkter
lenken, um eigene Akzente setzen zu
konnen (etwa einheimischer Klerus,
Akkommodation).
V ierhundert Jahre danach, inmitten einer

neuen Missions- und Kirchenepoche,
die spatestens mit der »kopernikanischen
Wende « des Zweiten Vatikanischen Konzils
angefangen hat, ist es erneut angebracht,
eine kritische Bilanz zu ziehen und nach
neuen Perspektiven fir das 21. Jahrhundert
Ausschau zu halten.

Is gemeinsame Bruicke gilt, dass seit

der Friihen Neuzeit die Weltmission ein
entscheidender Faktor fir die Einheit der
Menschheitsfamilie und das Wachsen der
Geschwisterlichkeit in der pluralen Welt
gewesen ist, die Papst Franziskus jungst mit
der Enzyklika Fratelli tutti betont hat.
Sie ist auch ein unverzichtbarer kritischer
Begleiter der wirtschaftlichen und
kulturellen Globalisierung.



Synodalitat

und Kontextualitat
von Margit Eckholt

Bischofssynode zum Thema » Fiir eine synodale Kirche: Gemeinschaft, Partizipation

und Mission« einberufen. Seit Beginn seines Pontifikats hat er synodale Prozesse
angestofSen und auch in verschiedenen seiner Ansprachen wichtige Wegmarken fiir eine
Kirche gesetzt, die einen »gemeinsamen Weg« geht, die in aller Vielfalt ortskirchlicher und
kultureller Auspragungen »zusammen auf dem Weg ist«: »Die Welt, in der wir leben und
die in all ihrer Widerspriichlichkeit zu lieben und der zu dienen wir berufen sind, erfordert
von der Kirche eine Steigerung der Synergien in allen Bereichen ihrer Sendung. Es ist dieser
Weg der Synodalitit, welcher der Weg ist, den Gott von der Kirche im dritten Jahrtausend
erwartet«, so der Papst in seiner Ansprache bei der 50-Jahr-Feier der Errichtung der
Bischofssynode am 17. Oktober 2015. »Was der Herr von uns verlangt, ist in gewisser Weise
schon im Wort >Synode« enthalten. Gemeinsam voranzugehen - Laien, Hirten und der
Bischof von Rom -, ist ein Konzept, das sich leicht in Worte fassen lésst, aber nicht so leicht
umzusetzen ist.« Wenn der Papst »Synodalitit« in den Blick nimmt, so hat dies mit den
Prozessen einer weitergehenden Inkulturation und einer Abstimmung von Glauben und
Leben in den jeweiligen gesellschaftlichen und kulturellen Kontexten zu tun, eine Denklinie,
mit der er an der wegweisenden Enzyklika Evangelii nuntiandi (1975) von Paul VI. ansetzt,
die fiir Franziskus eine wichtige Referenz seiner programmatischen Antrittsenzyklika
Evangelii gaudium (2013) gewesen ist. Er schldgt hier den Bogen vom II. Vatikanischen
Konzil in den gegenwirtigen Moment der Welt-Kirche und 6ftnet mit dem Prinzip der
Synodalitit einen Raum, die Spannungen auszuhalten und auszutragen, die sich in den
letzten Jahren in den einzelnen Ortskirchen und zwischen Universal- und Ortskirche
angesichts der Herausforderungen der modernen, zunehmend pluralen und fragmentierten
Gesellschaften und der Gefahr einer gefihrlichen »Exkulturation« christlichen Glaubens
zugespitzt haben. Sehr deutlich wird dies in der Ansprache, die Papst Franziskus am
24. Oktober 2015 am Abschluss der Bischofssynode zur » Berufung und Sendung der Familie
in Kirche und Welt von heute« gehalten hat: »Und - obwohl die dogmatischen Fragen
durch das Lehramt der Kirche klar definiert schienen - sahen wir, dass das, was dem einen
Bischof von einem Kontinent normal war, den anderen befremdete und fast wie ein Skandal
vorkam ...; was in einer Gesellschaft als ein Verstof3 gegen das Gesetz gilt, kann ein unantast-
bares Gebot in einer anderen sein; was fiir manche Teil der Gewissensfreiheit ist, gilt
anderen nur als Verwirrung. In der Tat sind Kulturen sehr unterschiedlich und jedes
generelle Prinzip bedarf der Inkulturation, um beachtet und angewendet werden zu
konnen.«

Darum wird die Bischofssynode, zu der Franziskus fiir Oktober 2022 einlddt, die ver-
schiedenen Facetten, mit denen der Papst seit Beginn seines Amtsantritts die Dynamik
der Aufbriiche des II. Vatikanischen Konzils erinnert, zusammenfithren. Synodalitit und
Kontextualitat gehoren in der Tiefe zusammen, darum sind neben den Synoden, die in den

P apst Franziskus hat fiir Oktober 2022 die 16.ordentliche Generalversammlung der
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letzten Jahren in Rom stattgefunden haben, auch die verschiedenen synodalen Prozesse
in den einzelnen Ortskirchen von zentraler Relevanz, und hier figt sich in einer neuen
»Symphonie« — der Form des von Papst Franziskus eingefithrten Modell des » Polyeders«
entsprechend - die Kirche als Volk Gottes. Sie kann dabei nicht anders als eine missio-
narische Kirche sein, eine Kirche auf dem Weg, tastend, suchend, vor allem zu-horend
auf die Stimmen der vielen, nicht ausgrenzend, sondern bereit zur »pastoralen Umkehrx,
zu einem je neuen Sich-Umwenden, Maria von Magdala gleich, die in diesen Wendungen
den Auferstandenen gefunden hat, der sie dann auf die Wege der Welt zur Verkiindigung
der Osterfreude gesandt hat. » Auf dieser Strafle miissen wir weiter gehen, so Papst
Franziskus in seiner Ansprache zur so-Jahr-Feier der Errichtung der Bischofssynode:
»Die Welt, in der wir leben und die in all ihrer Widerspriichlichkeit zu lieben und der zu
dienen wir berufen sind, erfordert von der Kirche eine Steigerung der Synergien in allen
Bereichen ihrer Sendung. Es ist dieser Weg der Synodalitit, welcher der Weg ist, den
Gott von der Kirche im dritten Jahrtausend erwartet. Das, was Gott von uns bittet, ist in
gewisser Weise schon im Wort >Synode« enthalten. Gemeinsam gehen - Laien, Hirten,
der Bischof von Rom - ist eine Idee, die sich leicht in Worte fassen ldsst, aber nicht so
leicht umzusetzen ist.«

Die Amazonassynode, an die in diesem Heft der ZMR im Besonderen erinnert wird,
verbindet in einer gelungenen Weise Synodalitdt und Kontextualitit. Der differenzierte
Prozess der Vor- und Nachbereitung und die intensiven Diskussionen auf der Synode
stehen fiir einen gelungenen Prozess des »Zu-Horens«, das fiir Papst Franziskus das zen-
trale Moment einer synodalen Kirche ist. Das auch in weltkirchlicher Hinsicht bedeutende
Abschlussdokument Querida Amazonia (2020) gibt hier — auch wenn es in einigen Punkten,
gerade was die weitergehende Partizipation von Frauen in Diensten und Amtern der
Kirche in Amazonien angeht, zu Recht diskutiert wird - wichtige Markierungen. Ein
Schlussdokument, auch vom Papst unterzeichnet, ist nicht allein entscheidend, es kann
dem ganzen synodalen Prozess nicht gerecht werden, das hat Papst Franziskus mit seiner
»Leseanleitung« deutlich gemacht und damit in gewisser Weise das Dokument gegeniiber
dem Prozess relativiert: »Ich habe die Wortmeldungen auf der Synode gehort und die
Beitrage der Arbeitsgruppen mit Interesse gelesen. Mit diesem Apostolischen Schreiben
mochte ich zum Ausdruck bringen, welche Resonanz dieser Weg des Dialogs und der
Unterscheidung in mir hervorgerufen hat. So werde ich hier nicht alle Fragen entfalten,
die im Schlussdokument ausfiihrlich dargelegt wurden. Ich habe auch nicht vor, es hiermit
zu ersetzen oder zu wiederholen.« (QA 2) In genau diesem Sinn macht Papst Franziskus
Mut, auch angesichts aller Spannungen auf synodalen Wegen gemeinsam als Volk Gottes
weiter zu gehen. Denn: Synodalitat gibt dem »Zwischen« einen Raum, und genau hier
schreibt sich Gott ein, der allein es ist, der Kirche immer wieder neu aufbrechen und in
diesem Sinn »werden« ldsst. *

zmr | 105. Jahrgang | 2021



Konzepte von

Kontextualitat in der
neueren Theologie

von Hadwig Miiller

Zusammenfassung

Die Anfange einer Rede von
kontextueller Theologie liegen
in den aufRereuropadischen Kir-
chen, die Mitte der 1960er Jahre
begannen, sich von den Kirchen
des Nordens und ihrer Theo-
logie zu emanzipieren. Sie the-
matisieren Kontextualitat als
normative Kategorie. In der
Missionstheologie des Nordens
jedoch bleibt ein deskriptives
Verstandnis von Kontextualitat
vorherrschend. Ende der 1990er
Jahre ringt die Pastoraltheologie
um ihr Verstandnis von Kon-
textualitat. Es geht ihr um eine
Theologie, die sich selbst kon-
textualisiert, ohne mit diesem
Prozess je an ein Ende zu kom-
men. Die Suche nach einem
nicht fremdbestimmten Zu-
gang zum Fremden leitet das
Nachdenken Uber Kontextua-
litat als »antwortendes Han-
deln«.

Schliisselbegriffe

- Kontexte entstehen

- unabschlieRbarer Prozess

- Einbruch des Fremden

- antwortendes Handeln

Abstract
The origins of talking about
contextual theology lie in the
non-European churches which
began to emancipate them-
selves from the churches of the
North and their theology in
the mid-1960°s. They addressed
contextuality as a normative
category. In the missiology of
the North, however, a descrip-
tive understanding of contextu-
ality remained dominant. In the
late 1990's, pastoral theology
struggled to understand con-
textuality. The effort pertained
to a theology that contextual-
izes itself without ever coming
to an end with this process. The
search for an approach to the
unfamiliar or the stranger that
is not externally determined
guides the reflection on contex-
tuality as »responding action. «
Schliisselbegriffe
- contexts arise
- endless process
> intrusion of the unfamiliar

or stranger
> responding action

Sumario

Los inicios de la reflexién sobre
la teologia contextual se en-
cuentran en las iglesias no euro-
peas, que a mediados de los
anos 60 comenzaron a emanci-
parse de las iglesias del Norte y
de su teologia. Abordan la con-
textualidad como una categoria
normativa. Sin embargo, en la
teologia misionera del Norte
sigue predominando una com-
prension descriptiva de la con-
textualidad. A finales de los
afnos 90, la teologia pastoral se
esforzo por comprender la
contextualidad. Se trata de una
teologia que se contextuali-

za a si misma, sin llegar nunca a
terminar con este proceso. La
busqueda de un acceso a lo ex-
tranjero que no esté determina-
do por fendmenos externos lle-
va a pensar en la contextualidad
como »accion de respuesta.
Palabras clave

- contextos nacen

- proceso inacabable

- irrupcion de lo extranjero

- accién de respuesta

zmr | 105. Jahrgang | 2021 | 8 - 21
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losophierens (2013); Kontextualitdt und Universalitit. Die Vielfalt der Glaubenskon-

texte und der Universalititsanspruch des Evangeliums (2012); Kontextualitit und
absolute Wahrheit (2000); Theologie in der Spanne zwischen Kontextualitit und Katholizitdt
(1999); Die neue Kontextualitit: Globalisierung und Fragmentierung als Herausforderung
an Theologie und Kirche (1999) —dies sind einige Titel von theologischen und philo-
sophischen Veroffentlichungen der letzten zwanzig Jahre, die Kontextualitit thematisieren.
Auf einzelne dieser Titel werde ich in diesem Beitrag noch eingehen; jetzt nenne ich sie,
weil sie dhnliche Spannungsfelder ansprechen und darauf hindeuten, dass Kontextualitat
in dhnlicher Weise konzipiert wird: Im Gegensatz zu Universalitit, Katholizitit und
absoluter Wahrheit steht Kontextualitat fiir Partikularitat, Pluralitat und Relativitat. Nach
dem hier implizierten Konzept meint Kontextualitit also den Bezug auf das nach Zeit und
Ort Besondere, Vielfiltige und Veranderliche.

Wer aber tiber Kontextualitit in der Theologie nachdenkt, ohne dieses implizite Ver-
standnis vorauszusetzen, entdeckt, dass es nicht nur dieses eine Konzept von Kontextualitit
gibt und dass es sich als fruchtbar erweist, {iber die verschiedenen Konzepte nachzudenken.
Daher ziehe ich es vor, das Wort vom Prinzip Kontextualitit in der Programmankiindigung
des Vortrags, zu dem ich eingeladen war, zu ersetzen durch Konzepte von Kontextualitit.
Deren Klarung wird zeigen, ob es sinnvoll ist, von einem Prinzip Kontextualitit zu sprechen,
und welchen Sinn eine solche Rede hitte. Allem voraus mochte ich allerdings mit einer per-
sonlichen Bemerkung beginnen. Denn die Frage nach der Kontextualitit in der Theologie
hat einen Kontext in meiner Geschichte als Theologin und fithrt mich zuriick zu meinem
eigenen Nachdenken {iber Kontextualitdt vor gut zwanzig Jahren, als ich begann, im Mis-
sionswissenschaftlichen Institut (MWI) Missio e.V.,, Aachen, mitzuarbeiten.

F reiheit und Befreiung. Untersuchungen zur Kontextualitit und Universalitdt des Phi-

Das Thema im Kontext meiner Geschichte

Drei Jahre nach meiner Riickkehr aus Brasilien, 1997, trat ich im MWT die leitende Stelle in
einem Referat an, das weniger eingefiihrt war als die anderen, fiir die Kontinente auferhalb
Europas zustindigen Referate. Es ging in meinem Fall um den internationalen Austausch
zwischen Kirchen und Theologien innerhalb Europas. Diesem Referat gab ich den Namen
Missionarische Prozesse in Europa. In den Referaten fiir Lateinamerika, Asien und Afrika
hatte es sich seit den 1970er Jahren etabliert, von kontextuellen Theologien zu sprechen. Das
Wort Mission bzw. missionarisch sollte moglichst vermieden werden. Es war allzu belastet
von europaischem Herrschaftsdenken und wiirde einem echten Dialog im Wege stehen, bei
dem lateinamerikanische, afrikanische und asiatische Theologien in ihrer Unabhingigkeit
und Eigenstindigkeit geachtet werden. Entsprechend wurde das Jahrbuch des MWTI Jahr-
buch fiir kontextuelle Theologien genannt."

Der Verwendung des Wortes Mission bzw. missionarisch wollte ich aber nicht ausweichen.
Zu Beginn meiner Jahre in Brasilien hatte ich noch selber gemeint, verstecken zu miissen,
dass in meinem Visum fiir Brasilien (1983) die Kategorie Missionarin stand. Angekommen
in Sao Paulo lernte ich aber bald, dass das Wort fiir diejenigen, mit denen ich in den
Gemeinden zusammenarbeitete, einen ganz und gar positiven Klang hatte. Es bedeutete
so viel wie nkommunikativ, bereit, auf andere zuzugehen. Nach meiner Ankunft am 6st-

1 Daserste Jahrbuch
von 1993 erschien 1994.




10 Hadwig Miiller

lichen Rand der Stadt betrachteten die Pfarrer und Ordensschwestern unseres pastoralen
Sektors mich bald als zu ihnen gehorig. Als es bei einem der ersten gemeinsamen Treffen
darum ging, sich auf den Missionsmonat Oktober vorzubereiten, indem man sich das eigene
Missionsverstdndnis klarmachte und es mit einer biblischen Figur veranschaulichte, wurde
Abraham genannt. Das Weggehen aus der eigenen vertrauten Welt galt allen als wichtigstes
Merkmal eines Missionars, und plotzlich zeigte jemand auf mich als Beispiel dafiir. Ich war
ja von zuhause weggegangen und hatte Familie und Freunde zuriickgelassen.

Bezogen auf das Vermeiden bzw. eben Nicht-Vermeiden belasteter Begriffe hatte ich noch
etwas in meinen Jahren in Brasilien gelernt, und zwar von der Bewegung der Schwarzen
(Movimento dos negros). Diese Bewegung, die in den 1980er Jahren auch in der Kirche stark
wurde, hatte nicht das Wort preto (schwarz) gewihlt, sondern das Wort negro (Neger), um
ausgerechnet mit diesem von erlittener Demiitigung und Unfreiheit belasteten Wort jetzt
den eigenen Stolz und Freiheitswillen kundzutun.

Nach dieser Lerngeschichte wollte ich das Wort Mission und missionarisch nicht ersetzen.
Stattdessen versuchte ich deutlich zu machen, dass das Wort fiir mich von einer Beziehung
zwischen Ebenbiirtigen spricht. Ich definierte Missionarische Prozesse als wechselseitige
Lernprozesse zwischen einer jeweiligen Ortskirche und der Gesellschaft, von der sie ein
Teil ist. Ein konkretes und damals aktuelles Beispiel fur solche Prozesse fand ich innerhalb
Europas in Frankreich. In unserem Nachbarland hatte die katholische Kirche ein Gesprach
mit der franzosischen Gesellschaft begonnen, das ich in Stil, Inhalt und Verbindlichkeit
unvergleichlich fand mit allem, was ich in Deutschland kannte — und auch in Brasilien
kennengelernt hatte. Die Dokumente legten die Frage nach wechselseitigen Verdnderungs-
prozessen zwischen Gesellschaft und Kirche nahe. Von kontextueller Theologie zu sprechen,
wire mir nicht in den Sinn gekommen.

Die Diskussionen mit meinen Kollegen im MWI brachten mich allerdings dazu, mich
selber immer wieder zu fragen, was das Attribut kontextuell im Zusammenhang mit Theo-
logie meinte —wenn es nicht nur als Sammelbegriff fiir indigene, afrikanische, indische,
koreanische etc. Theologien gelten sollte.>

Zur gleichen Zeit fand ich mich unversehens mitten in der Diskussion um die Kon-
textualitit der Praktischen Theologie. Als ich gerade Mitglied der Konferenz der deutsch-
sprachigen Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen geworden war, hatte der erste
Kongress, an dem ich teilnahm, dieses Thema: Praktische Theologie - Wissenschaft im Kon-
text (Freising 1997). Die verschiedenen, spater in den Pastoraltheologischen Informationen
veroffentlichten Beitrage machten deutlich, wie schillernd der Begriff ist — gaben mir aber
auch Kriterien fiir eine Bestimmung von Kontextualitit, die erkennen lasst, dass es dabei
um eine unverzichtbare Qualitidt zumindest Praktischer Theologie geht. Was ich bei dem
Kongress lernte, arbeitete ich in meinem ersten Artikel im Jahrbuch des vom MWTI heraus-
gegebenen Jahrbuch fiir kontextuelle Theologien® aus. Dabei zeigte sich, dass die Konzepte
kontextueller Theologie in zwei Hauptrichtungen auseinandergehen.

2 Indieser Weise scheint das 3 Hadwig MULLER, Kontextualitat 5 Reinhard FEITER, Antwortendes
Attribut im MWI noch heute gemeint als normative Kategorie. Pladoyer flr Handeln. Praktische Theologie als

zu sein. Entsprechend lautet der Kom- die Weiterflihrung einer Debatte, in: kontextuelle Theologie, Munster/
mentar auf der Homepage des MW!I: Jahrbuch fir kontextuelle Theologien Hamburg/London 2002, 114. Diese
»Kontextuelle Theologien knupfen an 6 (1998) 136-154. Die Zitationen Habilitationsschrift wurde vom Autor
die konkrete Lebenswirklichkeit der folgen dem Neuabdruck in: Hadwig fur eine digitale Fassung 2010 leicht
Menschen an, deuten diese im Lichte Ana Maria MULLER, Theologie aus Uberarbeitet und mit einem erwei-
des Evangeliums und zeigen Wege in Beziehung. Missionstheologische terten Titel Uber das » MUnstersche
die Zukunft im Sinne Christi auf«, und pastoraltheologische Beitrage, Informations- und Archivsystem fir
https:/Awww.mwi-aachen.org/mwi/ Ostfildern 2020, 129-146. multimediale Inhalte « veroffentlicht:

(11.10.2020). 4 Ebd.,136. Reinhard FEITER, Antwortendes




Konzepte von Kontextualitit in der neueren Theologie 11

In der Breite der Debatte um Kontextualitét ldsst sich, entsprechend der jeweiligen Weise,
Kontext zu verstehen, eine theologische Sprechweise von Kontextualitdt im Sinne einer
deskriptiven bzw. einer normativen Kategorie unterscheiden.* Diese beiden Konzepte von
Kontextualitdt und die sich im jeweiligen Zusammenhang stellenden Fragen werde ich hier
zunichst vorstellen. Die Fragen zu einem normativen Verstandnis von Kontextualitit fithren
allerdings weiter, und zwar dahin, »ein radikaleres Verstindnis von Kontextualitit bzw.
ein Fragen nach Kontextualitdt [zu suchen], das sich seiner Engfiihrung in der Alternative
normatives versus deskriptives Merkmal entwindet«.” Ein solches Verstindnis werde ich
am Schluss nur andeuten kénnen.

Kontextualitit der Theologie
als deskriptive Kategorie

In seiner Einfithrung zum oben genannten Kongress Praktische Theologie - Wissenschaft
im Kontext (1997) sagte Leo Karrer, der damalige Vorsitzende der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen: »Von den schon immer
gewussten Inhalten und durch Tradition ehrwiirdig gewordenen Formen der Rede
von Gott ist zu einer theologischen Kommunikation iiberzugehen, die die konkreten
Erfahrungen der Menschen zu benennen hilft und deren aktuelle Glaubenspraxis unter-
stiitzt.«® In diesem Zusammenhang taucht der Begriff Kontext auf. Und sogleich kommt
Leo Karrer der Sorge zuvor, die Besinnung der Theologie auf ihren Kontext konnte sie
vergessen lassen, dass sie es mit der Offenbarung Gottes zu tun hat: Kontext im Sinne
der je konkreten Lebenswirklichkeit ist jedoch »keine Entfernung von der Offenbarung,
sondern Ort ihrer Aufnahme und Annahme. [...] Somit ist auch jede Theologie nur kon-
textuell denkbar.«”

Zwanzig Jahre spater erklart Hans Waldenfels in eben dieser Weise Kontextualitit:
»Immer geht es um Gottes Wort an den Menschen. Wenn aber der Mensch ins Spiel kommt,
kommt seine Welt ins Spiel, sind wir in Zeit und Raum, sind wir in der Geschichte und
bei allem, was menschliches Leben bestimmt. In dem Maf3e, in dem die Geschichtlichkeit
des Menschen und die konkreten geschichtlichen Situationen in den Blick kamen - und
das ist in der westlichen Welt wesentlich ein Ereignis der Neuzeit -, verlagerte sich das
Interesse: Nicht mehr die zeitlose oder tiberzeitliche Idee bestimmt das Interesse, sondern
die konkrete Zeit beziehungsweise genauer: die Zeiten.«® Kontextuelle Theologie ist fiir
Waldenfels jede Theologie, die der zu Beginn der Pastoralkonstitution Gaudium et spes
(GS 4) ausgesprochenen Aufforderung folgt. » Der Blick ist hier zunéchst auf die Zeit (und
den Ort) gerichtet, wo die Menschen leben, dann auf das Evangelium. Das ist in der Tat
ein neuer Denk- und Handlungsansatz. [...] Auf die konkreten Lebenskontexte fillt das
Licht des Textes, des Evangeliums. «®

Handeln. Praktische Theologie als kon- 6 Leo KARRER, Praktische Theo-

textuelle Theologie —ein Vorschlag zu logie — Wissenschaft im Kontext,
ihrer Bestimmung in AnknUpfung an in: PTh1 18 (1998/) 5-13, 5.
Bernhard Waldenfels’ Theorie der 7 Ebd,6.

Responsivitat, abrufbar unter: http:/ 8 Hans WALDENFELS, Kontex-
nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz: tualitat und Inkulturation, in: Klaus

6-58499571708 bzw. https:/d-nb.info/  KRAMER/Klaus VELLGUTH (Hg.),
1042742413/34, [103]. Die Seitenzahlen ~ Gottes Gegenwart in den Kul-

in eckigen Klammern beziehen sich turen, Freiburg/Basel/Wien 2017,
hier und im Folgenden auf diese digita- ~ 246-256, 249.

le Veroffentlichung. 9 Ebd.,250.
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Damit ist kontextuell als nahere Bestimmung einer Theologie fiir Waldenfels im Letzten
eine Vokabelfrage. Die Vokabel kann wegfallen, weil der gemeinte neue Akzent der Theologie
selbstverstandlich ist. Und vielleicht ist es sogar besser, die Vokabel wegfallen zu lassen, weil
dieser neue Akzent die Theologie in die Nihe lateinamerikanischer Befreiungstheologien
riicken wiirde, an deren Katholizitdt Bedenken bestehen. »Ohne Zweifel setzt sich eine
kontextbewusste Theologie immer stirker durch. Es wird aber immer selbstversténdlicher,
dass sie nicht mehr eigens betont wird, sondern die inhaltlichen Ausrichtungen der Theo-
logien ihnen auch den Namen geben. So ist die Rede von Befreiungstheologie(n), Black
Theology, feministischer Theologie, [...].«'® Seit zwanzig Jahren scheint also kontextuell im
Zusammenhang mit Theologie nichts anderes als ein Sammelbegriff fiir alle Theologien
zu sein, die ihr Augenmerk auf den sozialen und kulturellen Kontext einer bestimmten
Bevélkerungsgruppe richten."

Wenn es beim Kontext nun um feststellbare bzw. zu erfragende Fakten geht, um die in
einer bestimmten Zeit, an einem bestimmten Ort gegebenen besonderen Lebensumstinde,
unter denen ein theologisches Sprechen stattfindet, dann tragen Theologinnen bzw. Theo-
logen diesem Kontext Rechnung, indem sie ihn wahrnehmen und beschreiben. Sie holen
also eine vorgegebene, »passive « Kontextbezogenheit reflexiv ein.'? Reinhard Feiter spricht
in diesem Fall von einem »minimalistischen« Kontextbegrift. »Infrage steht die kritische
Selbst-Besinnung einer [...] Theologie, die schon kontextuell ist.«"

Eine solche selbstkritische Besinnung auf die eigene Kontextualitit rithrt allerdings an das
Selbstverstandnis katholischer und evangelischer Theologie, die als Rede von Gott universale
Geltung beansprucht. Mit dem » Objekt« ihrer Rede - so prézisiert Robert Schreiter —hangt
ein sehr altes Merkmal westlicher christlicher Theologie zusammen: »die der theologischen
Sprache innewohnende Tendenz zur Verabsolutierung«.'* Auf der anderen Seite gehort die
Spannung von Kontextualitit und Universalitat in die innerste Mitte des Christentums,
weil »das Christentum eine Weltreligion ist, die ausdriicklich aus einer geschichtlichen
Entstehungsidentitit lebt«.!* Wird nun die christliche Theologie eben in ihrer weltweiten
Dimension, in diesem Sinn in ihrer Katholizitat beriicksichtigt, so wird deutlich, wie schwer
gerade der westlichen européischen Theologie die kritische Selbstbesinnung auf die eigene
Kontextabhangigkeit fallt.'® Und zwar féllt sie ihr umso schwerer, als sie von den jungen
Kirchen gefordert wird. »Erst nach der Entkolonisierung und der Selbstaindigwerdung der
»jungen Kirchen« verdichtet sich dort im kirchlichen Raum die Suche nach der eigenen
Identitit zu einer Abwehr westlicher Universalititsforderungen.«'” Auf der siebten Welt-
missionskonferenz der evangelischen Kirchen in Bangkok (1973) tritt die Auseinanderset-
zung um Ausbeutung und Ungerechtigkeit in den Beziehungen zwischen der Dritten und
der Ersten Welt sowie zwischen den Kirchen in den Vordergrund, und im Zusammenhang
hiermit treten vermehrt die Begriffe Kontext und Kultur auf.'®

10 Ebd., 252 (Hervorhebung im
Original).

11 So kann einfach von »jenem,
was wir unter Kontextualitat
zusammenfassen«, gesprochen
werden. Vgl. Chibueze UDEANI/
Monika UDEANI, Inkulturation: Der
Mut auf die transformierende Kraft
der Kontextualitat zu setzen,

in: KRAMER/VELLGUTH (Hg.), Gottes
Gegenwart (Anm. 8), 276-285, 279.

12 Vgl. MULLER, Kontextualitat
(Anm. 3), 136.

13 FEITER, Antwortendes Handeln
(Anm. 5), 22 [11] (Hervorhebung im
Original).

14 Robert SCHREITER, Mission in der
Spannung von universalem Anspruch
und partikularem Kontext, in: Markus
LUBER (Hg.), Kontextualitat des
Evangeliums. Weltkirchliche Heraus-
forderungen der Missionstheologie,
Regensburg 2012, 51-67, 54.

15 Thomas SCHREIJACK/Knut
WENZEL, Die Vielfalt der Glaubenskon-
texte und der Universalitatsanspruch
des Evangeliums, in: Thomas SCHREI-
JACK/Knut WENZEL (Hg.), Kontex-
tualitdt und Universalitat. Die Vielfalt
der Glaubenskontexte und der Univer-
salitdtsanspruch des Evangeliums.

25 Jahre »Theologie interkulturell«,
Stuttgart 2012, 7-10, 1.

16 Vgl. SCHREITER, Spannung
(Anm.14), 54-55.
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Dieser kurze Blick auf theologische, genauer: missionstheologische Beitrige der
letzten zwanzig Jahre zum Thema Kontextualitit zeigt, dass die Auseinandersetzung um
die Spannung zwischen Kontextualitit und Universalitat bzw. Katholizitat christlicher
Theologie bis heute anhalt. Dabei wird Kontextualitit durchweg als deskriptive Kategorie
verstanden, ohne die implizite Voraussetzung dieses Verstindnisses zu reflektieren und
anzufragen.

Koénnen Kontexte iiberhaupt als unmittelbar gegeben betrachtet werden? Entspricht
ihre Wahrnehmung nicht immer der Entscheidung jener Person, die sie als Kontext wahr-
nimmt? Sind sie nicht immer Ergebnis einer Auswahl, einer Option? Damit verbindet sich
die Einsicht, dass auch die Trennung von Kontext und Text ein Akt jener Person ist, die sie
unterscheidet. Die Trennung liegt nicht schon vor, als konnte sie an der Realitit abgelesen
werden. Sie wird hervorgebracht. Es gibt nicht einen Kernbestand von Unverinderlichem,
dem sich Verdnderliches, oder einen Kern von Eigenem, dem sich Fremdes nur anlagern
wiirde." Kontexte selber entstehen, sie sind »nicht einfachhin »>gegeben««.?? »Dass alles
Handeln seine Kontexte hat, ist nicht strittig, umso mehr aber die Frage, welche Bedeutung
ihnen zukomme: Sind Kontexte blofle Rahmenbedingungen? —In diesem Fall wiren sie
zwar, was geradezu eine hermeneutische Selbstverstandlichkeit darstellt, im Verstehen und
in der Beurteilung von Handlungen zu beachten [...]. Den Zielen, Regeln und Normen des
Handelns selbst gegeniiber blieben die Kontexte aber sekundér und akzidentell. Oder haben
Kontexte durchaus Anteil an der Zielbestimmung und Normierung selbst des Handelns?
Gehen sie in die Findung von Zielen, Regeln und Normen des Handelns und auch in die
Verstindigung iiber sie konstitutiv ein?«*!

Erst in diesem zweiten Fall hitten Kontexte fiir die theologische Wahrnehmung,
Reflexion und Orientierung die Bedeutung, die sie fiir die Befreiungstheologien haben,
die sich ja aufgrund dieser Bedeutung der Kontexte als kontextuelle Theologien von den
traditionellen européischen Formen von Theologie unterscheiden.

Theologinnen und Theologen der jungen Kirchen, die sich in Daressalam 1976 als
»Ecumenical Association of World Theologians« (EATWOT) zusammenschlieflen, geht
es nicht nur darum, der kulturellen Beherrschung durch européische und nordamerika-
nische Theologien das Recht und die Pflicht entgegenzuhalten, sich tiber die Wirklichkeiten
der eigenen Situation Gedanken zu machen und das Wort Gottes im Verhaltnis zu diesen
Wirklichkeiten zu interpretieren. Vielmehr weisen sie dariiber hinaus eine akademische
Theologie zuriick, die vom Handeln getrennt ist. »Wir sind bereit, in der Epistemologie
einen radikalen Bruch zu vollziehen, der das Engagement zum ersten Akt der Theologie
macht und sich auf eine kritische Reflexion oder die Realititspraxis der Dritten Welt ein-
lasst.«®* Der Kontext der eigenen sozial-politischen, wirtschaftlichen Wirklichkeit macht
eine Theologie nicht erst kontextuell, weil ihr Nachdenken tiber das Evangelium von

17 Wolfgang GUNTHER, Theologie 19 Vgl FEITER, Antwortendes 20 FEITER, Antwortendes Handeln
in der Spanne zwischen Kontextualitdit ~ Handeln (Anm. 5), 131 [120]. Ent- (Anm.s), 84 [73].
und Katholizitat, in: Vision Mission. sprechend werden Konzepte abge- 21 FEITER, Antwortendes Handeln
Zeitschrift des Missionsseminars Her- lehnt, nach denen ein »nacktes (Anm. 5), 83 [71] (Hervorhebungen:
mannsburg (1999) 3-9, 4. Evangelium« in eine Kultur hinein- H.M.).
18 Vgl. ebd. kdme (vgl. Hans WALDENFELS, Kon- 22 Schlusserklarung der Griindungs-
textualitat [Anm. 8], 255) oder der versammlung der EATWOT in Dares-
»Kern«der Botschaft des Evangeliums salam/Tansania 1976, in: Herausge-
in die »Hlle « einer Kultur verpackt fordert durch die Armen. Dokumen-
wirde (vgl. SCHREITER, Spannung tation der Okumenischen Vereinigung
[Anm. 14], 51). von Dritte-Welt-Theologen 1976-1986,

Freiburg i.Br.1990, 43. Vgl.GUNTHER,
Theologie (Anm. 17), 5.
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dieser ihrer Wirklichkeit geprigt ist, sondern weil Theologinnen und Theologen sich von
ihrer Wirklichkeit zuallererst zum Engagement, zu einem verdndernden Handeln in dieser
Wirklichkeit gerufen wissen. Kontextualitdt ist hier also eine normative Kategorie. Und als
solche wird sie Ende der 1990er Jahren in der Pastoraltheologie zum Thema ausfiihrlicher
Debatten. Evangelische Missionstheologen wie Dietrich Werner und Wolfgang Giinther
dokumentieren allerdings, wo die Anfinge kontextueller Theologie liegen.

Kontextualitit als normative Kategorie —
Thematisierung durch die jungen Kirchen
in den 1960er Jahren

Gehen wir zuriick zu den Anfingen kontextueller Theologie.”* Von seinem Ursprung her
verbindet sich mit »Kontextualisierung« der »Kampfruf jenes Emanzipationsprozesses«,
»in dem die Jungen Kirchen in der post-kolonialen Phase — Ende der 6oiger und Anfang
der 7oiger Jahre —ihren Willen zu einer kulturell-sozialen und kirchlich-theologischen
Unabhingigkeit gegeniiber der einseitigen europdisch-nordamerikanischen Dominanz
artikulierten.«** Nur wer diesen Ursprung ernst nimmt, wird einen verflachenden Wort-
gebrauch vermeiden, nach dem alles »kontextuell« genannt wird, was irgendwie umwelt-
bedingt ist.*®

Die Spuren des Begriffs der »Kontextualitit« bzw. » Kontextualisierung« —das belegt
Dietrich Werner - fithren in den auflereuropdischen, vor allem in den asiatischen Bereich.
»Im asiatischen Tainan Theological College (Taiwan) beginnt Mitte der 6oiger Jahre eine
Diskussion iiber » Text and Context in Theological Educationy, die sich einer Emanzipation
der asiatischen Kirchen von blofSen » Missionsfeldern« zu eigenstandigen Kirchen, der Ent-
wicklung einer einheimischen Dozentenschaft in der theologischen Ausbildung und der
Konzeption eines kirchlichen Dienstes (ministry) verpflichtet weif3, die nicht kirchenzen-
triert (church-directed), sondern weltorientiert (world-directed) sein sollte.«*® Unter Shoki
Coe, der das Interesse an der Kontextualisierung theologischer Ausbildung schon 1966 und
spiter als Direktor des » Theological Education Fund« (TEF)*” umso deutlicher vertritt,
wird Kontextualisierung zum Schliisselbegriff dieses kumenischen Programms - iibrigens
vorbereitet und gefordert durch eine Konsultation in Bossey iiber »dogmatische oder kon-
textuelle Theologie« (1971).28 In der dritten Mandatsperiode des TEF (1972-1977) gehen von
ihm weitreichende Impulse zur Entstehung der »kontextuellen Theologien« in den Kirchen
Afrikas, Lateinamerikas und Asiens aus.

23 Daich damit auch zurtickgehe zu
den Anfangen meiner Arbeit im Mw1,
sei mir gestattet, den entsprechenden
Passus aus meinem Artikel fiir die
Pastoraltheologischen Informationen
zu Ubernehmen: Hadwig MULLER,
Fiir eine Weiterflihrung der Debatte
um die Kontextualitat der Praktischen
Theologie, in: PThl 19 (1999/2)
161-177, 163-165.

24 Dietrich WERNER, Mission flr
das Leben — Mission im Kontext. Oku-
menische Perspektiven missionari-
scher Prasenz in der Diskussion des
ORK 1961-1991, Rothenburg 1993, 35.
25 Vgl.ebd.

26 Ebd., 36. Dietrich Werner bezieht
sich mit dem Zitat auf ein Wort von
Shoki Coe beim ersten Treffen der
»North East Asia Association of Theo-
logical Schools«, Nov./Dez.1966.
Werner fragt sich, »ob es Zusammen-
hange zwischen Shoki Coes Aufgreifen
des >Kontext«Begriffs in Asien und
der ungefahr gleichzeitigen Einfiih-
rung des Kontext-Begriffs durch Paul
Lehmann gibt (>Ethics in a Christian
Context¢, 1963 =>Ethik als Antwort.
Methodik einer Koinonia-Ethiks,
Miinchen 1966), der maRgeblich die
Theologie der Revolution und damit
die lateinamerikanische Befreiungs-
theologie angeregt hat. «

27 Es handelt sich um ein 6kume-
nisches Programm, das 1958 in Ghana
zunachst als eigenstandige Einrichtung
gegriindet und in London angesiedelt
wurde und dann zwischen 1961 und
1977 als »gefdrderte Einrichtung«der
ORK-Abteilung fiir Weltmission und
Evangelisation zugeordnet war.

Vgl. WERNER, Mission (Anm. 24), 37.
28 Aufdie Konsultation geht Fritz
Frei ndher ein. » Die anwesenden Theo-
logen [...] bezeichneten die dogma-
tische Theologie als gepragt von
Konfession, Geschichte und Kirchen-
zugehdrigkeit, die kontextuelle Theo-
logie als existentiell, fragmentarisch
und dynamisch. Die dogmatische
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Wichtig fiir die gegenwirtige Kontexualititsdebatte in der Praktischen Theologie
sind Prézisierungen, die sich in einem der programmatischen Texte des TEF finden:
»Authentische Kontextualisierung ist immer prophetischer Natur. Sie erwachst aus einer
wirklichen und tiefen Begegnung zwischen Gottes Wort und seiner Welt, und sie ist durch
das Ziel bestimmt, die gegebene Situation - durch Verwurzelung in und Beteiligung an
einem bestimmten historischen Moment - kritisch herauszufordern und zu verindern. «**

Dietrich Werner nennt drei Momente, die eine Kontextualisierungsbewegung beinhaltet.
In diesen Momenten lassen sich zugleich Kriterien fiir ein qualifiziertes Sprechen von
»Kontextualisierung« erkennen. Es geht erstens um die Abkehr von einem universalistisch-
globalisierenden Denken in der Missionstheologie. Es geht zweitens um die induktive
Bestimmung des missionarischen Auftrags im Ausgang von einer Analyse der Bedrohungen
des Menschseins in einer spezifischen Situation. Und es geht drittens um die Freisetzung der
verandernden Kraft des Evangeliums angesichts der gesellschaftlichen Herausforderungen
in dieser Situation.*® Hinzu kommt, dass Kontextualisierung ein andauernder und grund-
sitzlich offener Prozess ist — weswegen Shoki Coe weder von »kontextueller« noch von
»kontextualisierter«, sondern von »kontextualisierender Theologie« spricht.*

Alle diese Momente von Kontextualisierung — das Sich-Einlassen auf das Partikulare einer
historisch gegebenen Situation, die Verwurzelung in dieser Situation und das Engagement
fiir ihre Verdnderung, das prophetische In-Beziehung-Setzen der Zeichen der Zeit und des
Evangeliums und schliefilich das Aushalten der Offenheit und des Nicht-zur-Ruhe-Kom-
mens der Kontextualisierungsdynamik — erweisen Kontextualisierung als eine theologische
Notwendigkeit. Ein begriindetes und legitimes Sprechen von » Kontextualitat« bezieht sich
damit auf eine normative Kategorie in der Theologie. Jetzt geht es um den Einfluss, den
Kontexte auf die Ziele und Normen christlichen Handelns haben; und diese Debatte wird
in der deutschsprachigen Pastoraltheologie gefiihrt.

Kontextualitit als normative Kategorie -
Thematisierung in der deutschsprachigen Pastoraltheologie
in den 1990er Jahren

Der Kongress Praktische Theologie — Wissenschaft im Kontext (Freising 1997) stellte den
Austausch von Uberlegungen zu einer kontextuellen Theologie ins Zentrum. Wegweisend
fur die Richtung der Debatten war der Einfithrungsvortrag, in dem Norbert Mette die
Praktische Theologie als konstitutiv kontextuelle Theologie identifizierte. Durch die selbst-

Theologie ist fur sie der systematische,
beschreibende Teil der christlichen
Botschaft, wahrend die kontextuelle
Theologie das verkiindende Handeln
desTheologen in seiner unmittelbaren
Umgebung und in weltlichen Fragen
beinhaltet. « Fritz FREI, Kontextuelle
Theologie, in: Giancarlo COLLET (Hg.),
Theologien der Dritten Welt. EATWOT
als Herausforderung westlicher Theo-
logie und Kirche, Immensee 1990,
142-161, 144.

29 Englisch in: TEF (Hg.), Ministry

in Context. The third mandate pro-
gramme of the TEF, Bromley 1972,
19-20; Ubersetzt von WERNER, Mission
(Anm. 24), 38 (Hervorhebung dort).
Interessant ist es, ein weiteres Zitat

des TFE (ebd., 39) hinzuzunehmen:
»Contextualization is a passionate cry
for the recognition of the significance
of this time and this place [...] without
which the Word is a dead word and
the Christ a non-living lord « (Original:
TFE, Learning in context. The search
for innovative patterns in theological
education, Bromley 1973, 13).

30 Vgl. WERNER, Mission

(Anm. 24), 39.

31 Vgl. Shoki COE, Contexualizing
Theology, in: Gerald H. ANDERSON/
Thomas F. STRANSKY (Hg.), Mission
Trends 3, New York/Ramsey/Toronto
1976, 19-24. Vgl. FREI, Theologie
(Anm. 28), 148, 155.
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kritische Aufklarung ihres Kontextes lernt sie ihren Text neu zu verstehen. Dabei sind
Solidaritat und Parteilichkeit die erkenntnisleitenden Interessen und Betroffenheit eine
wichtige Komponente der Theoriebildung. Fiir eine solcherart als kontextuell identifizierte
Praktische Theologie ist der Austausch mit den bestehenden kontextuellen Theologien
unerlédsslich, namlich mit jenen auflereuropéischen Theologien, denen gemeinsam ist,
dass sie von den gesellschaftlich und kirchlich Ausgegrenzten ausgehen und sich fiir ihre
Befreiung einsetzen.*

Unter den folgenden Beitragen zeichneten sich die Ausfithrungen von Christine
Schaumberger dadurch aus, dass sie die Dringlichkeit einer sich selbst kontextualisierenden
Theologie deutlich machte. Sie legt den Akzent auf Kontextualisierung als Prozess, stellt
Uberlegungen zu den Voraussetzungen und Konsequenzen an und lasst weiterfithrende
Fragen erkennen. Daher werde ich ausfiihrlicher auf sie eingehen.*® Christine Schaum-
berger legt also Wert darauf, kontextuelle Theologie als ein Geschehen zu begreifen, und
zwar eines, das mit Widerstreit und Kampf zu tun hat. Wer den eigenen Kontext kritisch
wahrzunehmen, zu verstehen und auch zu verdndern sucht, stofit auf den Widerstand
seitens bisher gewohnter Seh- und Denkweisen, »die das Weiter-Gehen und Tiefer-Graben
blockieren«.>*

Dieser streitbare Prozess beginnt mit einer Wahl, einer Option oder bewussten Ent-
scheidung, die eine Umorientierung, eine Bekehrung beinhaltet. Theologinnen und Theo-
logen verdandern ihren Ort, indem sie sich »in hierarchischen Verhaltnissen von Herrschaft
und Ausbeutung, von Fremdbestimmung und Marginalisierung« denen zuwenden, die
durch diese Strukturen verletzt werden; sie gehen zu diesen Menschen hin, von deren
Situation sie bis in ihr eigenes Empfinden von Leid und Schmerz betroften sind. Eine Theo-
logie, die sich kontextualisiert, indem sie sich zu einem Kontext bekehrt und vor Partei-
nahme und Einmischung nicht zuriickschrickt, verlangt die »Verainderung von Unberiihrt-
heit [...] zu Selbstkritik, Teilen, Mitleiden, Mitkimpfen bis zum Risiko des Scheiterns«.>®
Dieser erste Schritt ist aber niemals abgeschlossen. Die Bekehrung zu einem Kontext, seine
Wahrnehmung, Benennung und Analyse sowie die dabei erforderte Parteinahme begleiten
und pragen die theologische Arbeit und 6ftnen sie als einen standig weitergehenden Prozess
des Infrage-Stellens, Erkennens und Sichtbarmachens.

Fiir Christine Schaumberger gehort zu einer solcherart sich selbst kontextualisierenden
Theologie auch, dass sie Konzepte und Methoden ihrer Kontextanalyse selbst erarbeitet.
Wenn Konzepte und Methoden der theologischen Analyse und Reflexion eines Kontextes
zu entwickeln sind, so ist dies eine Absage an jenes nicht uniibliche Vorgehen, bei dem
vorfindliche sozialwissenschaftliche Analysen aufgriffen und in den Dienst der Theo-
logie gestellt werden. Stattdessen muss eine Theologie ihre eigenen Schwerpunkte, ihre
Vorgehensweise und Begrifflichkeit der Analyse erst finden. Was aber macht die Wahr-
nehmung und Reflexion konkreter Situationen und Erfahrungen zu einer theologischen
Wahrnehmung und Reflexion? Was macht eine theologische Kontextanalyse im Verhiltnis
zu sozialwissenschaftlichen Analysen aus? Gibt es tiberhaupt einen Unterschied? Ist es der

32 Vgl. Norbert METTE, Was hat 34 Ebd., g0. 38 Die Auseinandersetzung mit
die Praktische Theologie dazu ge- 35 Ebd., 43-44. dieser Tatsache begleitet mich, seit
flhrt, kontextuell sein zu wollen? 36 Vgl.ebd., 4s. ich versuchte, meine Erfahrungen in
in: PTh1 18 (1998/1) 15-30. 37 Ebd., 47 Brasilien theologisch zu reflektieren
33 Vgl. Christine SCHAUMBERGER, und diese Uberlegungen aufzu-
Blickwechsel. Fundamentale theo- schreiben. Vgl. Hadwig MULLER,
logische Fragen einer sich kontextu- Leidenschaft: Starke der Armen —
alisierenden Theologie, in: PThl 18 Starke Gottes, Mainz 1998.
(1998/1) 31-52. 39 SCHAUMBERGER, Blickwechsel

(Anm. 33), 34.
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mit dem eigenen christlichen Glauben mitgebrachte Verstehens- und Bewertungshorizont?

Ist es die Fragestellung? Hier zeigt sich eine Moglichkeit: Wenn verschiedene sich kon-
textualisierende Theologien miteinander ins Gesprach kommen, konnen sie einander Fragen

stellen, etwa: Wie analysiert die Theologie eines fremden Kontextes die Strukturen von

Herrschaft und Ungerechtigkeit und die Rolle von Kirche und Theologie angesichts dieser
Herrschaftsverhaltnisse? Wie beschreibt sie die Subjektwerdung jener Menschen, denen das

Bewusstsein eingeimpft wird, keine Subjekte zu sein? Wie reagiert sie auf Fremddefinition?
Wie versucht sie, vergessene und zerstorte Erinnerung und Kultur wiederherzustellen? Wie

beschreibt sie den kirchlichen Ort und die Praxis der Theologietreibenden ?*¢

In diesen Fragen klingt an, worin eine, vielleicht die Herausforderung einer sich kon-
textualisierenden Theologie liegt: einen Kontext zu bestimmen, ihn iiberhaupt zu benennen,
ohne ihn von auflen —und damit fremd zu bestimmen. Christine Schaumberger sagt
der »Fremdbestimmung durch Fremddefinition« den Kampf an. »Wenn feministisches
Benennen die Gewalt der Fremddefinition brechen soll, miissen Frauen in unterschiedlichen
Lebenssituationen und mit unterschiedlichen Lebensentwiirfen die Definitionsmacht selbst
ausiiben, ihre personlichen Situationen, Erfahrungen und Bewertungen in der Spannung
zwischen geschichtlich-gesellschaftlichem Kontext und Selbsterfindung beschreiben und
in Auseinandersetzung mit Frauen, die mit anderen Lebensentwiirfen und in fremden
Kontexten leben, infragestellen und korrigieren, aber auch radikalisieren. «”

Lasst sich aber einer Fremddefinition ganz und gar entkommen? Spielt sie nicht schon
mit beim ersten Schritt einer sich kontextualisierenden Theologie: bei der » Bekehrung« zu
jenen, die von einem herrschenden gesellschaftlichen System unterdriickt, ausgebeutet und
ihrer Rechte bzw. sogar des Bewusstseins ihrer Rechte beraubt werden? Theologinnen und
Theologen, die sich Frauen in solchen Situationen zuwenden, kénnen doch nicht anders, als
sie wie jenseits einer durch eine gewaltige Verneinung aufgerissenen Kluft wahrnehmen:
einer Verneinung all der Moglichkeiten, Rechte und Privilegien, deren Nicht-Selbstver-
standlichkeit sich Theologen und Theologinnen in dieser Begegnung vielleicht das erste Mal
bewusst werden. Die meiner Moglichkeiten beraubten —und vielleicht mit anderen Méglich-
keiten beschenkten — Frauen nehme ich notwendigerweise als anders, als »fremd« wahr.3®
Und diese Wahrnehmung ist immer von mir bzw. meiner eigenen Fremdheit bestimmt.
Lasst sich Eigenes und Fremdes endgiiltig entflechten? Doch nur, wenn man den Stand-
punkt eines Dritten einnimmt und vergleichend iiber die einen und die anderen spricht.
Als solcher ist der Standpunkt eines Dritten jedoch neutral. Wer ihn einnimmt, ldsst sich
nicht beriihren, erleidet nicht jene Betroffenheit, die fiir Christine Schaumberger vom Akt
der Bekehrung einer sich kontextualisierenden Theologie nicht zu trennen ist.

Die Bestimmung eines Kontextes, die nicht von auflen geschieht, die Wahrnehmung
anderer Menschen in einer Situation unertraglicher Unterdriickung, die sie nicht fremdde-
finiert; das aktive Hingehen zu diesen Menschen, das doch erst aus passiv erlittener
Betroffenheit hervorgeht, die Betroffenheit durch ihre Situation, die doch schon mit dem
beginnenden Engagement fiir ihre Veranderung zusammengeht - diese Spannungen als
solche werden bei Christine Schaumberger nicht benannt. Sie tragt ihnen allerdings indirekt
Rechnung, wenn sie die Prozesshaftigkeit und bleibende Offenheit einer sich selbst kon-
textualisierenden Theologie betont. Zu einer solchen Theologie gehort, dass ihre Position
nicht unangetastet bleibt, dass sie ihren festen Ort verliert.

Gegen die Annahme eigener Orte, die sich in einer Rede von den gegebenen Kontexten
einer Theologie ausdriickt, fordert eine Kontextualisierung der Theologie diese gerade zum
Misstrauen »gegeniiber allen eingenommenen und begehrten festen Orten heraus - seien
sie zugewiesen, >eingeriumt« oder erkimpft«.* Das Gefiihl, den Boden unter den Fiilen
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zu verlieren, ohne Sicherheiten und Orientierung zu sein, wird selber zum Ort einer Theo-
logie, die sich zu einem Kontext bekennt. Verlust an Orientierung und Verunsicherung
gelten Christine Schaumberger als Kriterium fiir eine sich kontextualisierende Theologie.
Die Betroffenheit durch einen Kontext hat einen radikalen Wandel - und muss geradezu
den Zusammenbruch bis dahin geltender Identitidten und Sicherheiten zur Folge haben,
sonst ware es keine wirkliche Betroffenheit. Es kann nicht darum gehen, das »beédngs-
tigend erlebte Schwinden von Sicherheiten« zu bekdmpfen und moglichst schnell neue
Orientierungen und Positionen aufzubauen.*® Die entscheidende Frage gilt vielmehr dem
Erhalt der Verunsicherung. Wie kann die Betroffenheit durch einen Kontext davor geschiitzt
werden, in den Kategorien, die schon fiir die Bestimmung dieses Kontextes bereitstehen
(etwa von Unterdriickten und Unterdriickern), ihre verunsichernde Wirkung und damit
gewissermaflen ihren Geist aufzugeben?

Der Riickblick auf die Debatten um Kontextualitit als normative Kategorie in der
Praktischen Theologie Ende der 1990er Jahren lisst Fundamentale Fragen einer sich kon-
textualisierenden Theologie*' oder besser Fragerichtungen®*? erkennen:

Eine Fragerichtung betriftt die prinzipielle Unabschlieflbarkeit des Prozesses der Kon-
textualisierung der Theologie: Wie kann die Offenheit einer geradezu konstitutiven Ver-
unsicherung in der Theologie ausgehalten werden, ohne dass diese sich gewissermaflen
auflost, ihre Identitat und ihr Profil verliert? Durch ihre Kontextualisierung als Theologie
der Befreiung hat die lateinamerikanische Theologie in den 1980er Jahren ein klares Profil
gewonnen. Und in den folgenden Jahrzehnten zeigt sich »fortwahrendes Neuorientieren
und Weiter-Gehen, Neuerinnern und Tiefer-Graben«** als ihre grofite Herausforderung.
Wie kann dieser Prozess aber weitergehen, ohne Kriterien zu benennen und Positionen
aufzubauen, die ihn wiederum festlegen? Ohne also seiner Offenheit entgegenzuwirken
sowie der Verunsicherung, die Betroffenheit und Bekehrung angesichts bestimmter Lebens-
situationen hervorrufen?

Hier zeigt sich eine nachste Fragerichtung: Sie betrifft das spannungsvolle Ineinander
von Aktivitit und Passivitdt in der Bewegung, die nicht nur anfinglich, sondern kon-
tinuierlich zu einer sich selbst kontextualisierenden Theologie gehort. Mit Bekehrung und
Betroffenheit wird diese Bewegung beschrieben. Die Bekehrung ist »aktive Hinwendungx,
dabei spielt eine »bewusste Entscheidung« mit,** wie sie sich im Wort von der Option fiir
die Armen ausdriickt. Zur aktiven Hinwendung zu Menschen in einer Unrechtssituation
gehort aber genauso, in Mitleidenschaft zu geraten, sich anriithren zu lassen. » Betroffenheit«
und »Bekehrung« sind offenkundig nicht zu trennen. Und die Untrennbarkeit des passiven
und des aktiven Moments, die in den beiden Worten jeweils betont sind, lasst sich nicht als
Nacheinander beschreiben. Fiir Theologien wie die lateinamerikanische Befreiungstheologie,
an denen sich die oben genannten (hier S.15) Momente einer Selbst-Kontextualisierung
erkennen lassen, scheint jedoch das Nacheinander von Aktion und Passion klar zu sein:
Das aktive Moment der entschiedenen Bekehrung, der Einmischung und Veranderung
steht im Vordergrund. Einerseits ist das verstandlich und gerechtfertigt durch die Uner-

40 Ebd., 42. 45 Alses mir bei Vortragen nach 46 Vgl.Bernhard WALDENFELS, Der
41 Soder vollstdndige Titel des meiner Rlckkehr aus Brasilien nicht Anspruch des Fremden in interkul-
Beitrags von Christine SCHAUMBERGER  gelang, ohne Weiteres von der Option tureller Sicht, in: Glinter RIESSE/Heino
(Anm. 33). fiir die Armen zu sprechen, und ich SONNEMANS/Burkhard THESS (Hg.),
42 Vgl.zum Folgenden: MULLER, zu beschreiben versuchte, wie sehr Wege der Theologie — an der Schwelle
Kontextualitat (Anm. 3), 144-145. mich diese Armen angezogen hatten zum 3.Jahrtausend, Paderborn 1996,
43 SCHAUMBERGER, Blickwechsel und wie wenig ich sie als Arme 325-331, 331.

(Anm. 33), 47. definieren konnte, stief ich oft auf 47 Vgl. SCHAUMBERGER, Blick-

44 Vgl.ebd., 41, 44, 46. Unverstandnis. wechsel (Anm. 33), 47.
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traglichkeit der Unrechtssituationen, von denen Befreiungstheologien ihren Ausgang
nehmen. Andererseits sind diese damit nicht wirklich nah an der Erfahrung, zumindest an
meiner eigenen Erfahrung in Brasilien.** Fiir mein Bemiihen, nah an meiner Erfahrung zu
bleiben, sind mir Uberlegungen von Bernhard Waldenfels hilfreich geworden. Er spricht
vom »Einbruch« des Fremden, der zur Folge hat, dass das Fremde erst nachtréglich, in
seinen Folgen fassbar ist.*®

Und damit bin ich bei einer letzten Fragerichtung: Sie betrifft die Zugédnglichkeit bzw.
eben Unzuginglichkeit des Fremden. Ich komme noch einmal zuriick auf Christine
Schaumberger, die vom »Kampf gegen die Fremdbestimmung« spricht und fordert, dass
unterdriickte Menschen, zu denen eine sich kontextualisierende Theologie sich bekehrt, »die
Definitionsmacht selbst ausiiben «.*” So wichtig diese Forderung ist, so sehr sie in der latein-
amerikanischen Befreiungstheologie dazu fiihrt, dass die Armen Subjekte der Theologie sein
sollen, so bestimmend war und ist fiir mich beim theologischen Nachdenken iiber meine
Erfahrungen in Brasilien doch die Frage, wie ich dieser Forderung gerecht werden kann.
Ist es damit getan, dass ich den Frauen, von denen ich schreibe, in den Erzéhlungen, von
denen ich ausgehe, das Wort gebe? Bin nicht dennoch ich es, die sie versteht oder vielleicht
gerade nicht versteht, was sie sagen? Bekomme ich bei aller Néhe zu ihnen in ihrem Alltag,
wirklich Zugang zu ihrem Leben? Erlebe ich nicht gerade immer wieder fast schmerzhatft,
wie ich dennoch »auflen vor« bleibe, wie mir ihre Entscheidungen fremd sind, wie ich,
wenn ich einen Schliissel zu ihrem Handeln entdecke, diesen doch nicht verwenden kann,
wenn ich mir nicht selber fremd werden will? Ja, ist dies nicht schon im Gange: dass ich mir
selbst fremd werde? »Es gehort zum Phidnomen des Fremden als solchem, dass es uns in
diesem Sinne unzugdnglich und unzugehdérig ist. Das Fremde haust nicht einfach anderswo,
wo wir es in eigener Person iiberraschen konnten; es bildet vielmehr selbst ein genuines
Anderswo. Es markiert den Ort, wo ich nicht sein kann, ohne aufzuhéren, ich zu sein.«*®

Gibt es eine kontextuelle Theologie, die die hier aufgezeigten Fragen ernst nimmt? Wie
kann eine Theologie verstanden werden, die sich von ihnen herausfordern lisst, um ein
neues, radikaleres Verstandnis von Kontextualitit zu suchen? Fiir Reinhard Feiter zeigt
sich in der von Bernhard Waldenfels erarbeiteten Theorie der Responsivitat der Ansatz zu
einer solchen Theologie.*

Kontextualitiit als antwortendes Handeln>°

Im Rahmen dieses Artikels kann ich nur noch sehr kurz auf die Habilitationsschrift von
Reinhard Feiter (Antwortendes Handeln [2002,2010]) Bezug nehmen. Einerseits ist das
vollig unangemessen angesichts der Anstrengung des Denkens, die der Autor seinen Lesern
abverlangt, wenn er Schritt fiir Schritt einen neuen Ansatz Praktischer Theologie erarbeitet,
bis dahin, ihn in einem neuen Stil theologischen Arbeitens umzusetzen. Andererseits
fithrt Reinhard Feiter in den eben genannten Fragerichtungen weiter, indem er sich vom

48 WALDENFELS, Der Anspruch des
Fremden (Anm. 46), 331.

49 Ich beziehe mich im Folgenden
auf die oben angefiihrte Habilitations-
schrift von Reinhard FEITER, vgl. zu
dieser Anm. 5.

50 Vgl FEITER, Antwortendes
Handeln (Anm. 5), 16 [13].
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Denken des Philosophen Bernhard Waldenfels und seiner Theorie der Responsivitit dazu
inspirieren lasst, Kontextualitit als antwortendes Handeln zu verstehen. Daher habe ich
mich entschlossen, in den Grenzen dieser Fragen die Arbeit von Reinhard Feiter zu Hilfe
zu nehmen. Dabei werden sich keine Antworten und Losungen zeigen. Stattdessen wird
eine Herausforderung umso deutlicher sichtbar werden.

Ich beginne mit der Frage nach einem Zugang zu den Kontexten, auf dem diese nicht
von auflen definiert und sich selbst entfremdet werden. Infrage steht die Zugénglichkeit des
Fremden. Fremdheit, Ordnung und das Antworten bilden in der Theorie der Responsivitat
von Bernhard Waldenfels einen Zusammenhang, dessen Anregungen fiir die Praktische
Theologie Reinhard Feiter erschliefit. »Das Antworten wird von Waldenfels aufgewiesen als
die Art und Weise, »wie wir auf das Fremde eingehen, ohne es durch Aneignung aufzuhebenc.
Das Antworten wird expliziert als eine Art und Weise, wie Ordnungsgrenzen tiberschritten
werden, ohne dass wir sie jemals hinter uns lassen konnten. Das, worauf geantwortet wird,
ist ein Aufer-ordentliches.«>* Das Fremde namlich ist das, »was uneinholbar vorausgeht, des-
halb aber weder zum gegenstandlich zu fixierenden Ausgangspunkt der Analyse genommen
noch jemals als sein Resultat gewonnen werden kann: Es wird nicht das >Phdnomen« des
Fremden aufgesucht, sondern darzustellen versucht, wie die Ordnungen des Erfahrens,
Redens und Tuns durch das Fremde [...] heimgesucht werden.«*>

Beim Versuch, Licht in die Frage der Fremdheit zu bringen, geht es also auch schon
um die andere Frage: die nach dem unlosbaren Ineinander von Passion und Aktion, von
»Betroffenheit« und » Bekehrung«. Dieses Ineinander macht das Geheimnis der Erfahrung
als solcher aus. Denn das (passiv) erfahrene Ereignis ist nicht vom (aktiven) Ausdruck
der Erfahrung zu trennen. Erfahrung kann nur als Ubergang zum Ausdruck beschrieben
werden.*® »Das Paradox des Fremden besteht [...] darin, dass es sich zeigt »als« das, was sich
nicht »als etwas« zeigt. Fremdes erfahren, heif3t erfahren, dass das Fremde nicht »erfahrenc
werden kann. Dies aber ist kein Defizit, sondern es ist die Erfahrung des Fremden in seiner
Originaritat. Anders gesagt: Immer dann, wenn das Fremde genommen wird als das, was
noch nicht zuganglich, zugehorig, vertraut ist, wird es gerade verfehlt. [...] Das Fremde
sprengt die Alternative von Zugéinglichkeit und Unzuganglichkeit. Es ist das, was zugang-
lich ist, indem es sich entzieht, indem es in seiner Unzugénglichkeit da ist. Fremdheit - sagt
Bernhard Waldenfels - ist »leibhaftige Abwesenheit« [...].«**

Dieser Punkt der Abwesenheit oder Fremdheit ist wie ein Anspruch, auf den das Ant-
worten eingeht. Wobei das, was Anspruch - Appell oder auch Herausforderung® - genannt
wird, erst dem Antworten selbst zu entnehmen ist.> »Worauf antworten wir, wenn wir
etwas erfahren, sagen und tun?« — Das ist die Leitfrage der Theorie der Responsivitit von
Bernhard Waldenfels. Und seine Kurzdefinition des Antwortens: »Eingehen auf einen
Anspruch«.>” So weist Bernhard Waldenfels das Antworten als die Art und Weise auf, wie
wir auf das Fremde eingehen, ohne es durch Aneignung aufzuheben. Was vom Fremden
gesagt wurde, dass es Anspruch ist, gilt genauso fiir den Kontext und fithrt zu einem Ver-

51 Ebd., 155 [143] (Hervorhebungen
im Original). Das Zitat ist aus: Bern-
hard WALDENFELS, Antwortregister,
Frankfurt a.M.1994, 15.

52 FEITER, Antwortendes Handeln
(Anm. 5), 156 [144].

53 Vgl.ebd., 74-75 [62-64].

54 Ebd., 254 [247] (Hervorhebungen
im Original). FEITER zitiert hier aus:
Bernhard WALDENFELS, Der Anspruch
des Fremden, in: Renate BREUNINGER
(Hg.), Andersheit — Fremdheit —Tole-
ranz, Ulm 1999, 31-51, 41.

55 Vgl. Bernhard WALDENFELS,
Topographie des Fremden. Studien
zur Phanomenologie des Fremden 1,
Frankfurt a.M.1997, 180.

56 Vgl. WALDENFELS, Antwort-
register (Anm. 51), 193.

57 Vgl FEITER, Antwortendes
Handeln (Anm. 5), 169 [161] mit Bezug
auf WALDENFELS, Antwortregister
(Anm. 51), 188.

58 FEITER, Antwortendes Handeln
(Anm.5), 149 [138].
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standnis von Kontextualitit, wonach diese weder nur eine deskriptive noch auch eine
normative Kategorie ist. »Es konnte [...] sein, dass der Sinn von Kontextualitit so lange
nicht radikal genug bedacht wird, so lange in Kontexten nicht ein Appell vernommen wird,
der iiber die Moglichkeiten, ihm zu entsprechen, hinausgeht. «*® »Kontextualitit [...] der
Alternative von »deskriptivem« oder »normativem« Merkmal zu entwinden, heif3t insofern,
sich Anspriichen stellen, die sich in der Situation stellen, aber nicht »festgestellt< werden
konnen. Sie stellen sich, indem auf sie geantwortet wird, und sie entziehen sich bis zu einem
gewissen Grad dem, was geantwortet wird.«*®

In seiner Arbeit 10st Reinhard Feiter sein zu Beginn gegebenes Versprechen ein: »dass die
Theorie der Responsivitit Kontextualitit radikaler zu verstehen gibt, ndmlich als Mitwirkung
von Fremdem; dass sie es ermdglicht, eine so verstandene Kontextualitdt handlungstheo-
retisch zu fassen im Begrift des antwortenden Handelns; und dass sie darin zugleich vor einer
moglichen >handlungstheoretischen Engfithrung« bewahrt, insofern sie die - in allem ver-
stehenden Zugrift und die in jeglichem behandelnden Umgang - bleibende Unzuginglichkeit
der Kontexte respektiert.«*® Welche Implikationen hat aber eine solche Radikalisierung des
Verstdndnisses von Kontextualitat fiir theologisches Arbeiten und fiir die kirchliche Praxis?
Reinhard Feiter benennt sie und setzt sie im letzten Kapitel seiner Arbeit um.

Es geht darum, sich stéren, sich ablenken zu lassen. Die Bewegung einer sich kon-
textualisierenden Theologie, deren grundlegende Nicht-AbschliefSbarkeit oben zu der Frage
fithrte, wie eine Theologie die Verunsicherung durch die bleibende Offenheit ihres Weiter-
fragens und Weiterbohrens aushilt, »hat die Form einer Digression «.5! Die Digression oder
» Ab-weichung ist Vollzugsform einer Praxis, die nicht bei sich selbst bleibt, ohne deshalb
dem Schein zu verfallen, »ganz beim Anderen zu sein¢, die Grenze zum Fremden hin ein
fur alle Mal iiberschreiten und so niederlegen zu konnen. In jeder lebendigen, um nicht zu
sagen: wirklichen pastoralen Praxis ist das zu erfahren.«%* In diesem Sinn benennt Rein-
hard Feiter schlieSlich Praxisbeispiele,*® die aber nicht sagen wollen und auch nicht sagen
werden, wie es denn »in der Praxis geht«.®

Das Verstandnis von Kontextualitit als antwortendes Handeln fiihrt nicht zu einem
Prinzip Kontextualitdit, wenn Prinzip etwas meint, was von der antwortenden Person und
dem von ihr in einer konkreten Situation gehdrten Anspruch losgelést werden kann. Wenn
allerdings Prinzip etwas meint, was nur jeweils im Augenblick der handelnd auf einen
Anspruch antwortenden Person existiert, dann, und nur dann, konnte es sinnvoll sein, von
einem Prinzip Kontextualitit zu reden. Ein solches Prinzip wiirde bedeuten, dass ich dem
Fremden einen Empfang im Eigenen bereite. Dies allerdings ist weniger ein Tun als ein Sich-
Uberraschen-lassen.®® Es hat die Erschiitterung von Prinzipien im Sinne fester Ordnungen
zur Folge. Am Ende dieses Durchgangs durch die verschiedenen Positionen im Ringen um
ein Verstandnis von Kontextualitat zeigt sich, dass diese weniger ein Prinzip als vielmehr
eine Herausforderung in der Theologie ist. Eine Herausforderung fiir die Art und Weise
theologischen Arbeitens — und eine Herausforderung fiir kirchliches Handeln. .

59 Ebd.,206 [197]
(Hervorhebungen im Original).
60 Vgl.ebd., 24 [13]
(Hervorhebungen im Original).
61 Ebd., 259 [253].

62 Ebd., 261-262 [255].

63 Vgl.ebd., 305-350 [300-344].
64 Vgl.ebd., 303 [298].

65 Vgl.ebd., 262 [254].




Querida Amazonia

Zwischen pastoraler Offnung
und dogmatischer Unbeweglichkeit

von Regina Reinart

Zusammenfassung
Spatestens nach der Amazo-
nien-Synode und mit dem
papstlichen Schreiben Querida
Amazonia ist die Weltkirche
verpflichtet, sich systematisch
den Anforderungen der Berei-
che Umweltschutz, Indigenitat
und Interkulturation zu stellen.
Nach einem kurzen Uberblick
werden im Folgenden die me-
diale Rezeption der Exhortation
sowie eine aufschlussreiche
Gegenuberstellung zum
Schlussdokument aufgefihrt.
Dabei werden Schwachstellen
hervorgehoben, so z.B. warum
das dringend notwendige
Modell der personae probatae
nicht vorangebracht wurde.
Statt Schlussfolgerungen
weisen konkrete Follow-Up-
Aspekte auf die anvisierten
»Neuen Wege fur die Kirche«
mit Bezugnahme zur weltwei-
ten Bedeutung der Synode flr
vor allem Regionen mit ahn-
lichen Oko- und Gesellschafts-
systemen. Der folgende Beitrag
pladiert fur eine katholische
Kirche, die sich konsequent
der Option fir die Schopfung
widmet.

Schliisselbegriffe

- Amazonien

> Indigene

> Okologie

> Interkulturation

Abstract

At the latest after the Amazon
Synod and with the Papal Ex-
hortation Querida Amazonia,
the universal Church is duty
bound to address, in a syste-
matic way, the demands made
in the areas of environmental
protection, indigeneity and in-
terculturation. Following a brief
overview, the contribution
presents the media reception
of the exhortation as well as an
informative comparison be-
tween it and the final document
of the Synod. Weaknesses are
highlighted here, such as why
the urgently needed model of
personae probatae was not
promoted. Instead of conclu-
sions, concrete follow-up as-
pects are considered which
point to the envisaged »New
Paths for the Church« with ref-
erence to the worldwide signifi-
cance of the Synod, especially
for regions with similar ecologi-
cal and social systems. The
contribution makes the case for
a Catholic Church that is con-
sistently dedicated to the op-
tion for creation.

Keywords

- Amazon region

- indigenous peoples

- ecology

> interculturation

Sumario

A mas tardar después del Si-
nodo de la Amazonia y con la
Exhortacién Papal Querida
Amazonia la iglesia universal
esta obligada a encarar siste-
maticamente las demandas de
las &reas de proteccién ambien-
tal, indigenismo e intercultura-
cion. Tras una breve vision
general, a continuacion se pasa
revista a la recepcion de la
Exhortacién por parte de los
medios de comunicacion, y se
hace una comparacién informa-
tiva con el documento final.

Se destacan los puntos débiles,
como la razén por la que no se
avanzd en el tan necesario
modelo de personae probatae.
En lugar de conclusiones, los
aspectos concretos de segui-
miento apuntan a los »Nuevos
Caminos para la Iglesia« previs-
tos con referencia al significado
mundial del Sinodo para, sobre
todo, las regiones con sistemas
ecologicos y sociales similares.
La siguiente contribucion
aboga por una Iglesia catolica
que haga suya sistematicamen-
te la opcion por la creacion.
Palabras clave

- Amazonia

> indigenas

- ecologia

- interculturacion
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m Februar 2020 richtete sich Papst Franziskus mit seinem Schreiben Querida Amazonia

(QA) an die Welt.! Tatsichlich weist das Dokument iiber Amazonien hinaus auch auf

andere Erdteile (vgl. QA 5), wo die Kirche folglich »vielfaltige Gesichter erhilt«, sodass
die Evangelisierung und die kirchlichen Strukturen in den jeweiligen kulturellen
Zusammenhangen »auf eigene Art Fleisch und Blut annehmen« (QA 6). Am fiinfzehnten
Todestag der am 12. Februar 2005 ermordeten Schwester Dorothy Stang verdffentlichte der
Pontifex vier Visionen. Zu einigen der Hauptthemen wie z. B. dem verheirateten Priestertum
oder dem Frauendiakonat trifft Papst Franziskus keine verbindlichen Entscheidungen,
sondern, so die feministische Theologin Tina Beattie, »he urges us all to study carefully the
final document of the synod and entrusts to the bishops the authority to work through the
challenges and find solutions appropriate to their contexts and cultures«.?

1 Uberblick

Das pépstliche Schreiben besteht aus vier Abschnitten. Die soziale Vision (QA 8-27) geht
auf die Rechte der Entrechteten, hier v.a. die der Indigenen, ein. Danach werden im
zweiten Teil die kulturelle Vielfalt (QA 28-40) und darauf folgend im dritten Teil (QA 41-60)
sowohl die 6kologische Fiille des Amazonas-Bioms, als auch der Biome Kongo und Borneo
(QA 48) betont. Was im vierten und umfangreichsten Teil der Exhortation zu der Kirche
in Amazonien steht (QA 61-110), hat Entwicklungspotential. Vor allem aber ist der Ton
des Dokuments neu. Das Lesen wird bereichert durch Ausschnitte aus Gedichten und
Reflexionen. Sorgfiltig ausgewéhlt sind literarische Zitate von verschiedenen lateinamerika-
nischen Autorinnen und Autoren, v.a. aus Amazonien, einem Gebiet, das »zu einer Quelle
kiinstlerischer, literarischer, musikalischer und kultureller Inspiration« tauge (QA 35).> Im
Kontext von Inkulturation greift Papst Franziskus den Begriff der Tradition in neuer Art
und Weise auf und verdeutlicht dies mit einer Mahnung an die Kirche:

»Die Kirche muss im Amazonasgebiet mit der fortwdahrenden Verkiindigung des
Kerygmas wachsen. Dazu setzt sie sich stets von Neuem mit ihrer eigenen Identitét
auseinander, indem sie auf die Menschen, die Wirklichkeiten und die Geschichten des
jeweiligen Gebietes hort und mit ihnen in einen Dialog tritt. [...]. Dies ist die authentische
Tradition der Kirche, die keine statische Ablagerung oder ein Museumsstiick ist, sondern
die Wurzel eines wachsenden Baumes. Die Jahrtausende alte Tradition bezeugt das Wirken
Gottes in seinem Volk und hat die Aufgabe, »das Feuer am Leben zu erhalten, statt lediglich
die Asche zu bewahren«« (QA 66).*

Dieses Neuartige zieht sich in gewisser Weise wie ein roter Faden durch QA hindurch.
So fordert der Papst fiir das geografisch grofie Gebiet mit nur mithsamem Zugang zu ins-

1 FRANZzISKUS, Nachsynodales Apos-
tolisches Schreiben Querida Amazo-
nia an das Volk Gottes und an alle
Menschen guten Willens, Bonn 2020.
Die deutsche Ausgabe enthalt auch
das Schlussdokument (SAS).

2 Tina BEATTIE, Querida Amazo-

nia. A »frozen« idea of the feminine,
in:TheTablet 274 (2020) 4-6.

3 Derartige Zitate finden sich aller-
dings nicht im viertenTeil, was
zumindest die Frage aufwirft, warum
hier der lyrische Ton fehlt und er hin-
gegen eine klare Tendenz zu Voka-
bularien wie »Wachstum in der Heilig-
keit« (QA 93) enthalt. In seinem
Kommentar geht Leonardo Boff sogar
so weit, dass er sagt, »dass dieser Teil
des vierten Traums von einer anderen
Hand und aus einem anderen Geist
stammt, auch gehe das Konzept des
Priestertums auf das 1V. Laterankonzil
des 13.Jahrhunderts und das Kirchen-

verstandnis auf das Konzil von Trient
im 16.Jahrhundert zurtlick. Leonardo
BOFF, ¢Para quienes es o no es querida
la »Querida Amazonia«?. Ubersetzung
aus dem Spanischen von Norbert
Arntz, in: https:/leonardoboff.org/
2020/03/07/para-quienes-es-0-no-
es-querida-la-querida-amazonia/
(4.10.2020).

4 S. Fulnote zu QA 66: das Gustav
Mabhler zugeschriebene Zitat:
»Tradition ist nicht die Anbetung der
Asche, sondern die Weitergabe des
Feuers«.
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besondere den indigenen Territorien und den vielen sozial-pastoralen Problemen, »eine
diesen Umsténden entsprechende mutige Antwort der Kirche« zu entwickeln (QA 85). Er
wendet seinen Blick unmissverstandlich auf »Horizonte jenseits der Konflikte« und hofft,
»andere, vielleicht ungeahnte, bessere Wege zu finden« (QA 104). Immer wieder ist die Rede
von Inkulturation, Kreativitdt, missionarischem Mut und Sensibilitat (vgl. QA 95). Wir sind
aufgefordert, »begrenzte Perspektiven und pragmatische Losungen, die bei Teilaspekten
der grofien Herausforderungen stehen bleiben, zu iiberwinden, um nach breiter angelegten
und kithneren Wegen der Inkulturation zu suchen« (QA 105).

Bei einer ganzheitlichen Okologie ginge es um »die Entwicklung von neuen Haltungen
in den Personen und Menschengruppen« (QA 58) und eine Kirche mit »einem erneuerten
Bewusstsein iiber den Wert der Schopfung, mit ihrer Sorge um die Gerechtigkeit, mit ihrer
Option fiir die Geringsten« (QA 60). Fiir die Inkulturation sei es »notwendig, die Neuheit
des Geistes mutig anzunehmen« (QA 69) und »[...] dem Lebensstil der urspriinglichen
Gemeinschaften innewohnenden Werte an[zu]erkennen und die wertvollen Erzahlungen
der Volker vor dem Vergessen [zu] bewahren« (QA 70).

Amazonien sei als »Ort fiir den sozialen Dialog« nicht nur zwischen den Urvolkern,
sondern vielmehr auch als »Hauptgesprachspartner« in Dialog mit der Weltgemeinschaft
zu begreifen, letztere als Zuhorende und Gast (QA 26). Es gehe darum, von den Urvolkern
Amazoniens zu lernen und Amazonien selbst zu lieben, »um das wertvolle Geheimnis zu
erkennen, [...] sodass die Liebe ein tiefes und aufrichtiges Interesse weckt« (QA 55).

Grofle Erwartungen hatten nicht nur die Synodenteilnehmenden, die unzéhlige
amazonische Gemeinden vertraten, sondern auch weltweit engagierte kirchliche und
zivilgesellschaftliche Organisationen und Einzelpersonen. Unter letzteren ist Tom Stang,
einer der Briidder der Umweltmartyrerin Dorothy Stang, zu nennen. Er war eigens nach
Rom angereist, um wihrend der Endphase der Synode dabei zu sein und endlich dem
Mann zu begegnen, der seine Schwester zur letzten Ruhestitte begleitete: Bischof Erwin
Krautler. »Are we going to have good news?«, fragte Stang wieder und wieder und hoffte
mit dem Xingu-Bischof auf klare Weichenstellungen fiir die Kirche in Amazonien. Dem
verheirateten Priester — wie Stang sich selbst bezeichnet — war und ist die Sache personae
probatae eine Herzensangelegenheit. Dabei geht es ihm besonders um eine Uberwindung
konventioneller Strukturen und den Einsatz fiir die Bewahrung des Regenwaldes, fiir die
sich seine Schwester fast fiinf Jahrzehnte einsetzte. Stang betonte:

»The Amazon forest was her cathedral. [...]. I've come to the realization that ordination
isn’t really all that important as long as you have people creating community through
Scripture, through the Bible. It s like the icing on the cake if a priest is able to come by once
in a while. I think she would be delighted if women were a little more respected and given
arole in the church that was equal. They 're pulling the boat. There s no doubt about it.«’

5 Brian ROEWE, Q & A withTom 6 Vgl.DOMRADIO, Zulehner. Uber 8 Vgl. Hubert WOLF, Zélibat.
Stang, brother of Sr. Dorothy Stang. Priesterweihe von Verheirateten nach- 16 Thesen, Miinchen 2019, 9. Seit
»| have experienced why Dorothy denken — »Priester anderer Art, in: dem 6.11.2019 ist die Region in die
loved Brazil«, in: https:/Avww. https:/Awww.domradio.de/themen/ref Diézese Xingu-Altamira unter Leitung
globalsistersreport. org/news/ ormen/2019-03-25/zulehner-ueber- von Bischof Jodo Muniz Alves OFM,
gas/blog/g-tom-stang-brother-sr- priesterweihe-von-verheirateten-nach ~ Nachfolger des emeritierten Bischofs
dorothy-stang/(7.2.2021). denken [2019] (7.2.2021). Krautler, und die Pralatur Xingu-
7 Paul ZULEHNER, Den Hunger Tucama mit ihrem Bischof Jesus Maria
stillen. Das Modell von Fritz Lobinger Lépez Mauléon OAR aufgeteilt.

fur die Viri probati, in: Herder Korres-
pondenz 4 (2019) 47.
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Nicht nur erinnerte das Portrait von Schwester Dorothy wahrend der Amazonien-
synode in der Synodenaula an ihr Vermachtnis, sondern auch das Instrumentum laboris
(IL) erwahnt sie explizit (vgl. IL 145).

Woran liegt es, dass das Pladoyer fiir personae probatae kein Gehor fand? Paul Zulehner
und Altbischof Fritz Lobinger aus Siidafrika sowie Krautler appellierten an Kirchen-
gemeinden, »aus ihrer Mitte Frauen und Ménner (personae probatae) [zu] benennen, die
eine dreijihrige seelsorgliche Ausbildung erhalten und dann als ein > Altestenteam  geweiht
werden sollten. Damit wiirden sie > Priester anderer Art«« werden.® Zulehner hat zusammen
mit Lobinger und dem Dogmatiker Peter Neuner das Modell der personae probatae »auf
den theologischen Priifstand gestellt«, wie er selbst schreibt; in einem von ihnen verfassten
Positionspapier erlautern sie das Modell, dabei gehe es beim Aufbau der Gemeinden um die
Forderung der Menschen, die diese bereits mittragen und »vom Evangelium durchflutet
sind«.” Bei der Forderung nach einem verheirateten Priestertum sowohl fiir Manner als auch
fiir Frauen liegt die Betonung vor allem auf einem konstanten Zugang zur Eucharistie, dies
vor dem Hintergrund von z.B. der Didzese Altamira am Xingu, in der circa dreif3ig Priester
fir achthundert Gemeinden zusténdig sind und siebzig Prozent der letzteren lediglich drei
Mal im Jahr Eucharistie feiern.®

Ist es neben der Macht- und Traditionsfrage auch eine Vertrauensfrage? Schenkt
Papst Franziskus in QA den Forderungen nach gezielten Verdnderungen hinsichtlich des
Weiheamtes kein wirkliches Gehor? Wenn auch »grundsitzlich approbiert«,® warum lesen
wir im vierten QA-Traum nicht das, was das Synodenschlussdokument klar hervorhob und
von der Mehrheit verabschiedet wurde? Hierauf soll im Folgenden eingegangen werden.

2 Rezeption der Exhortatio und
mediale Kommunikation

Die initialen Reaktionen auf die mit 111 Abschnitten verdffentlichte Exhortatio fielen sehr
unterschiedlich aus: von einem »grofien Impuls, der Hoftnung macht« laut dem perua-
nischen Kardinal Pedro Barreto'® und »eine[r] Einladung, weiterhin Wege und Kanile
einzurichten, die vielleicht zu einer Lockerung des Zolibats fithren konnten«, des zu
der Zeit amtierenden Generalsekretars des kirchlichen panamazonischen Netzwerkes
REPAM, Mauricio Lopez,' bis hin zu Frustrationen bei Theologinnen wie Beattie'* und
»auflerordentlich enttiuschend« fiir den Kirchenrechtler Thomas Schiiller.’* Er lobte
zwar die Initiative des Schreibens QA im soziodkologischen Bereich, kritisierte aber das
Ausbleiben einer Wende, die Frage nach der Diakoninnen- und Priesterweihe von Frauen
sei umgangen worden, »weil Franziskus generell die Weihe als wesensfremd fiir die Frau

9 Franz WEBER, »Mission im Horen 10 KATHOLISCHE NACHRICHTEN- 11 Alexander PITz, Repam-Gene-
auf die Weisheit der Armen«. Grund- AGENTUR (KNA), Stimmen zum Papst-  ralsekretdr Lopez zum Amazonas-
erfahrungen einer hérenden und schreiben zur Amazonas-Synode. Schreiben des Papstes: »Keine Ent-
lernenden Kirche, in: ZMR 104 Von »herben Schldgen « und »Stopp- tduschung, sondern eine Einladung,
(2020/3-4) 219. schildern, in: https:/Awww.domradio. in: https://www.domradio.de/themen/
de/themen/bischofssynode/2020-02- weltkirche/2020-02-15/keine-enttaeu
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schreiben (Anm. 10).
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erklart«.' Tatsichlich hatten sich viele in den zweijahrigen synodalen Weg der deutschen
Kirche Involvierte mehr erhofft. Kardinal Walter Kasper legt dar, dass der Papst sich treu
geblieben sei und als eben »kein liberaler, aber radikaler« Reformer mit seiner Exhortatio
»weitergehen [wird] und dies bis zum Ende der Zeit«."> Wihrend sich kirchlich engagierte
Frauen mit dieser Sichtweise schwertun,'® sieht gerade die Bewegung Maria 2.0, welche fiir
eine geschlechtergerechte Reform der katholischen Kirche steht, QA tiberraschend positiv,
auch und gerade deshalb, so ihre Argumentation, weil diese dem Klerikalismus entgegen-
zuwirken scheine. Maria Mesrian betont:

»[...] wir sind sehr erleichtert, dass es nicht zu den »viri probati< gekommen ist, weil
es ein weiterer Schlag gegen die Frauen gewesen wire. Es gab auch im Vorfeld in der
Amazonassynode von den Abgeordneten den Wunsch nach »personae probatae« (erprobte
Menschen). Und da wurden ganz schnell die >viri< (Médnner) draus. [...] Das ware keine
Losung gewesen. [...] Der Schwerpunkt dieses Dokuments liegt ja auf der Bewahrung der
Umwelt, der Existenzbedingungen dieser Menschen, die da in Amazonien leben, deren
Existenzgrundlagen massiv durch den Raubbau an der Natur bedroht sind. Und das
sollten wir uns aus unserem Eurozentrismus auch mal klarmachen, dass es da wirklich
um Existenzen geht«."”

Die Begriindung von Mesrian geht so weit, dass der Papst mit dem Hinweis auf
Gemeinden, die ohnehin stets ohne Priester auskamen und von Frauen geleitet waren,
anregt, fortzufahren und alles weiterzuentwickeln:

»[...] in Amazonien tun seit Jahrzehnten Frauen - mit dem Wissen Roms —die dia-
konischen Dienste. Sie stehen Eucharistiefeiern vor, sie taufen, sie tun das einfach. Sie
kamen auch nicht mit der Intention nach Rom, da um Erlaubnis zu bitten. Ich glaube, wir
sollten die Sakramente von innen heraus begreifen und auf dem Boden des Evangeliums
handeln, also in der Logik des Evangeliums fiir die Menschen da zu sein. [...] Ich fithle mich
durch dieses Schreiben auch ermutigt, weil es genau das ist, was Maria 2.0 tut. Wir feiern
Wortgottesdienste. Wir leben die Kirche, die wir uns vorstellen. Wir heiflen die Menschen
willkommen, und ich sehe auch fiir den synodalen Weg da iiberhaupt keinen Riickschritt«.'®

Die Stimmen aus Lateinamerika sind ebenso unterschiedlich. Die Vision des Papstes »fiir
die Kirche in Amazonien [kippe laut Suess] > stellenweise um in einen Albtraum««.® Suess
betont die Wichtigkeit der kirchlichen Umstrukturierung hin zu einer Prisenzpastoral, es
gehe um den Zugang zur Eucharistie und um »das Gedachtnis von Tod und Auferstehung, um
die Mobilisierung der Widerstandskrifte gegen Vergesslichkeit und Resignation«.2® Fiir Suess
sind auch das jeweilige Vor- und Arbeitsdokument, welches aus den zusammengetragenen
Konsultationen hervorging, weiterhin von grofer Bedeutung und anhaltender Giiltigkeit.

Der o.g. Kardinal Barreto war iiber die fehlende Bearbeitung der Frage des Zolibats
nicht enttauscht, der Papst gebe keine Anordnungen, sondern »[d]ie Synode sei ein langer
Weg, der weitergehe«.?! Fiir einen kirchlichen Wandel miissten entsprechende Strukturen
geschaffen werden, um »auf die Bediirfnisse der Menschen in der Amazonasregion ein-

14 Ebd. 17 KATHOLISCHE NACHRICHTEN- 19 KNA, Stimmen zum Papst-
15 Walter KASPER, Briefe an die AGENTUR (KNA), Maria 2.0 begriit schreiben (Anm. 10).
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zugehen«.? Inwiefern die im Juni 2020 gegriindete Kirchliche Konferenz fiir Amazonien
(Conferéncia Eclesial para Amazbénia CEAMA), deren Prasident Barreto ist, tatsachlich
auf die Belange der Bevolkerung in Amazonien eingeht, will eng begleitet und unterstiitzt
werden.

Weitere wichtige Auslegungen der Exhortatio kommen aus dem englischsprachigen
Raum, drei Stimmen sollen stellvertretend zitiert werden. Indem Franziskus einerseits
den Frauen Mut und Anerkennung zuspricht, andererseits aber auch das Priestertum als
Weiheamt den Ménnern vorbehilt, ruft er zu einer intensiven Auseinandersetzung auf,
die manche Konservative und Liberale sicherlich geglaubt hatten, endgiiltig aus dem Weg
gerdumt zu haben:

»Francis does not give either side an obvious victory —and so creates frustration all round.
But this is synodality in action. [...] Women’s power, Francis says, is directed towards kee-
ping communities together and caring for them - but not, apparently, in the role of the priest.
Yet Francis also calls for an inclusive and welcoming priesthood, in a maternal Church that
shows God’s mercy in pastoral outreach and in an inculturated ecclesiology which mani-
fests Mary’s »warm maternal love«. If, as he repeatedly insists, clericalism is the scourge of a
dysfunctional priesthood, what better way to challenge that than to ordain women? [...] «.?*

Besonders provozierend fiir die Feministin Beattie ist die Metapher Brautigam - Braut:

»Francis uses nuptial theology to describe the relationship between the male priest
and the bridal Church. [...] Earlier on, he has identified the only two functions that a
priest cannot delegate: to preside at the Eucharist and to hear Confessions. The power of
the priest is not hierarchical, Francis says, but derives from the fact that >only the priest
can say, » This is my body«. Every time I read these words, I become more disturbed. As
Francis acknowledges, Christ is »divine< and Mary is »a creature«. So to say that women
image Mary and men image Christ, and to suggest that a woman cannot say >This is
my bodyy, is to exclude the female flesh from the body of Christ. That cannot possibly
be what Francis intends. [...] Francis’ theology becomes mired in contradictions and
inconsistencies. Moreover, gender roles and our concepts of masculinity and femininity
are as culturally diverse as every other aspect of language and socialisation. [...] Concepts
of gender also need to be opened up to inculturation, and oppressive cultural models
challenged by affirming in women the dignity, equality and freedom that Christ offers to
all who are made in the image of God and incorporated by Baptism into His body beyond
all divisions of gender, race and class (see Galatians 3:26). Francis’ concept of > woman«is
mired in a sentimental fantasy. While in the real world, gender roles and identities are agile
and malleable, he imagines »womanc« as an archetype frozen in time, its function being to
»soften< male culture with a feminine tenderness and receptivity. This implicit association
of man with divinity and woman with creatureliness is not only a theological infelicity; it
has profound ecological implications. For all its virtues, Francis’ vision is impoverished
by its lack of any engagement with the work of ecofeminists. [...] If only Francis could
overcome the deeply-rooted prejudice that prevents the clerical class from seeing women
as their co-equal partners in the task of theological reflection, doctrinal development and
church leadership, his passionate call for the healing and honouring of >Mother Earthc«
would have far greater credibility«.**

Beattie bringt zum Ausdruck, wie iiberholt das passive Frauenbild und wie wichtig und
aktuell die Genderdiskussion in der katholischen Kirche sei. Wir hitten sowohl in der
Gesellschaft als auch in der Kirche emanzipierte Frauen, die selbst der Rechtfertigung eines
ausschliefllich méannlichen Weiheamtes miide geworden sind. Eine solche Rechtfertigung
erscheine angesichts der gesellschaftlichen Entwicklung als tiberholt.
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Der britische Journalist und Biograf des Papstes, Austen Ivereigh, erkennt hingegen in
Franziskus eine grofle Fithrungspersonlichkeit, die konsequent einen noch unbekannten
Weg mit der Kirche gehen will, einen Weg, der vermeintlich gegensitzliche Positionen
aus- und zusammenhalt:

»In a context of false polarisation the greatest mistake a leader makes is to resolve it by
allowing one side to defeat the other. Rather, the task of the leader is patiently and lovingly
to hold together the polarity - positions that pull in a different direction, but are not per se
in contradiction, as in the case of a celibate and a married priesthood - and thus open the
space for a »third way« that the Holy Spirit will in time reveal «.?®

Der Papst sehe im begonnenen neuen Weg der amazonischen Kirche das Wirken des
Heiligen Geistes, dessen Fliigel wir nicht stutzen diirfen.? Hinsichtlich der Inkulturation
sei QA ein historischer Vorstof3:

»Francis, [...], is in no doubt where the Spirit is pointing. A Church with Amazonian
features capable of newly inculturating the Gospel requires »>the stable presence of
mature and lay leaders endowed with authority«, he notes, adding that such people are
»familiar with the languages, cultures, spiritual experience and communal way of life< of
the region. A Church >open to the Spirit’s boldness« will allow »>the growth of a specific
ecclesial culture that is distinctively lay<, he suggests. [...] The objective is to »promote
an encounter with God’s word and growth in holiness« for which »>various kinds of lay
service« are necessary. [...] Perhaps the greatest paradox of Querida Amazonia is that,
just at the moment when it appears to reject an anticipated change in the Church’s
practice, it asks the Church to embrace another change - the one the Pope hears the
Spirit calling for, which is far more radical than the one the world thinks Francis has
nervously avoided «.?”

Diese Auffassung hinsichtlich einer Auslegung der Exhortatio wird auch durch einen
weiteren Kommentator unterstiitzt, den BBC- und Vatikankorrespondenten Christopher
Lamb. Dieser sieht in der QA das Fundament eines Neubeginns: » By generating a spirit
of ongoing discernment, and opening up reform processes Francis is utilising the tools
of Catholic tradition as he lays the ground work for a new way of being the Church«.?®
Sowohl das Schlussdokument als auch QA verlangen somit von den Synodalen und
insgesamt der amazonischen Kirche die Fortfiihrung des mit den Gemeinden vor Ort
initiierten Dialogs und eine konsequente Umsetzung der Synodenergebnisse. In der Tat,
so der ehemalige CIMI-Generalsekretir Cleber Buzatto, hinge der Erfolg der Bischofs-
konferenz fiir Amazonien vom postsynodalen Engagement aller in der Synode Invol-
vierten ab:

»Der gesamte Prozess der Mobilisierung von Dibdzesen, Pfarreien und pastoralen
Instanzen fiir die Phase des Zuhorens hat sich bereits positiv auf die Beteiligung der
Glaubigen an moglichen Wegen, die die Kirche weiterverfolgen sollte, ausgewirkt.
Moglicherweise wird die Reichweite seiner Bedeutung von den tatsachlich erreichten
Ergebnissen abhangen, sowie von der Bereitschaft und Fahigkeit der lebendigen Krifte der
Kirche, diese Inhalte umzusetzen «.?’

25 Austen IVEREIGH, Let us not 29 S. Gesamtinterview mit Cleber 30 Rafael LUCIANI, Francis’ Amazon
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Oder in den Worten des venezolanischen Theologen und CELAM-Beraters Rafael Luciani,
der in den Synodendokumenten einen Meilenstein erkennt: »It falls on the church of Latin
America, as it did after the landmark meetings in Medellin [...] and in Aparecida [...] to
advance what was approved in the Amazon synod in light of that new creative hermeneutic
coming from the final document and the exhortation«.*

3 Gegeniiberstellung: Schlussdokument -
Exhortatio

Kirchenpolitisch von groflerer Relevanz als die Lineamenta und das IL ist das Schluss-
dokument und die Exhortatio. Ein Vergleich zwischen letzteren hinsichtlich relevanter
Aspekte der ganzheitlichen Okologie, den Indigenen und innerkirchlichen Strukturen ist
aufschlussreich.

Das Schlussdokument ist in Bezug auf Indigene expliziter. Wahrend dieses von der
Option fiir die indigenen Volker spricht (vgl. SAS 27; 49; 78), ist in QA von der Option fiir
die Armsten, die Ausgegrenzten, die Geringsten und die Vergessenen die Rede (vgl. QA 27;
60; 63), was einerseits als Erweiterung auf andere Bevolkerungsgruppen verstanden werden
kann, andererseits aber auch an Unmissverstandlichkeit verliert. Suess auflerte vor tiber
eineinhalb Jahrzehnten in seinem Text »Zum Traum von indigenen Ortskirchen« einen
wichtigen Hinweis: » Die Option fiir indigene Kirchen ist immer auch eine Option fiir ein
bestimmites gesellschaftliches Modell«.*! Dabei geht er auf die Lebensformen der Urvélker
ein und sieht in diesen eine grofe Chance:

»Die Verteidigung des Lebensprojekts der indigenen Volker kann Ressourcen der
Moderne fiir sich geltend machen, sei es bei der Diskussion um universale Gerechtig-
keit und Solidaritat, Gleichheit und Freiheit, sei es aus der praktischen Erfahrung der
Organisation der Campesinos, der Arbeiterbewegung oder von Befreiungsbewegungen
der Dritten Welt«.*

Auch in der theologischen Forschung im Zusammenhang mit der Entwicklung
alternativer Lebensmodelle beschiftigen sich die Theologinnen Katrin Bederna und
Claudia Gértner mit einer Theologie, welche die Zeichen der Zeit beachtet. Hier suchen
sie theologische Grundbegriffe neu zu denken und zu erweitern. Sie sprechen von der
»christlichen Option fiir Nachhaltigkeit« und sehen in der Amazonien-Synode mit ihrem
Ansatz der integralen Okologie einen wichtigen Beitrag zu einer dffentlichkeitswirksamen
Theologie:

»Eine 6ffentliche Theologie muss [...] zugleich Christinnen mit der christlichen Option
fir Nachhaltigkeit adressieren, wie dies Papst Franziskus in »Laudato Si<«gemacht hat. [...]
Die Amazonassynode hat gezeigt, wie stark sichtbar umweltpolitische Impulse aus einer
Kirche in die Offentlichkeit gesendet werden kénnen. Eine Theologie, die zu engagiertem,
auch politisch orientiertem nachhaltigen Leben und Glauben motiviert, ist damit auch
eine offentlich wirksame«.??

31 Paulo SUESS, Zum Traum von 33 Katrin BEDERNA/Claudia
Indigenen Ortskirchen: ZehnThesen, GARTNER, Wo bleibt Gott, wenn die
in: Christoph BOTTIGHEIMER /Hubert Walder brennen? Welche Fragen
FILSER/Florian BRUCKMANN (Hg.), die Klimakrise der akademischen
Kircheneinheit und Weltverantwor- Theologie aufgibt, in: Herder Korres-
tung. Festschrift fiir Peter Neuner, pondenz 3 (2020) 29.

Regensburg 2006, 498.
32 Ebd., 499.
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Das Schlussdokument gilt als Basis fiir die Umsetzung der Synode. In Bezug auf Bildungs-
arbeit liest dieses sich wie ein Handbuch.** In beiden Dokumenten wird angepasste Fort-
bildung mit und unter den Indigenen gefordert, doch das Schlussdokument baut stirker
auf den Protagonismus der Indigenen als die Exhortatio, in der z.B. indigene Berufungen
keine Erwahnung finden. Das Schlussdokument nennt diese mehrmals (vgl. SAS 26; 98),
wihrend QA nach dem herkommlichen Modell auf Hilfe von Priestern und missionarischen
Berufungen von auflen setzt (vgl. QA 90). Beide Dokumente jedoch suchen eine inkul-
turierte Padagogik, eine den Indigenen und den Armsten angemessene Bildung, »die ihre
Begabungen fordert und ihnen weitere Chancen bietet« (QA 17):

»Es geht darum, Amazonien zu fordern; dies bedeutet jedoch nicht, es kulturell zu
kolonisieren, sondern ihm dabei zu helfen, das Beste aus sich zu machen. Darin liegt der
Sinn der besten Bildungsarbeit: erziehen, ohne zu entwurzeln; wachsen lassen, ohne die
Identitat zu schwiachen; fordern, ohne zu vereinnahmen [...]« (QA 28).

In Bezug auf die Stellung der Frauen ist das Schlussdokument der Exhortation in vielem
voraus und will konkrete Schritte gehen in Zusammenarbeit mit der Studienkommission
zum Diakonat der Frau. Hingegen ldsst das papstliche Schreiben kaum eine Diskussion tiber
dieses Thema zu, unterstellt erneut jeden von Frauen vollzogenen Dienst dem jeweiligen
Ortsbischof. Inwiefern den Frauen dann dennoch das erwéhnte Entscheidungspotenzial
zugestanden werden kann, sei dahingestellt. Die Abschnitte QA 99-103 ordnen die Frauen in
der Kirche dem Bild der Gottesmutter Maria zu, die Frauen »leisten ihren Beitrag«, wahrend
Jesus eben »in der Gestalt eines Mannes« und somit als Priester der Eucharistie vorsteht. Dies
evoziert bei einigen Leserinnen durchaus den Eindruck einer Reduktion auf die Geschlecht-
lichkeit der Frauen und stellt dadurch sowohl das Charisma des priesterlichen Dienstes der
Frauen als auch deren Kompetenz als miindige Gldubige in Frage. Ungeachtet dessen zeigt
sich im Vergleich der beiden Dokumente ein Bruch in der Intention, denn wahrend die
Wertschitzung gegeniiber Frauen in den ersten Abschnitten deutlich wird (vgl. QA 99-102),
klingt nachfolgend erneut ein eher patriarchalisch-autoritarer Ton an (vgl. QA 103).

Eine Gegeniiberstellung der Texte macht am Beispiel des Begriffs der Klerikalisierung bzw.
des Klerikalismus deutlich, wie unterschiedlich die Argumentation aussieht. Im Schluss-
dokument werden diese Termini ausschliefSlich in Verbindung mit geweihten mannlichen
Priestern gesetzt und die Laienarbeit wird hervorgehoben als nicht-klerikal (vgl. SAS 53; 88),
wihrend QA nur einmal den Begriff erwihnt, und dies im Zusammenhang mit den Frauen
(vgl.QA100). Im Ubrigen ist sowohl fiir das Schlussdokument als auch fiir QA festzuhalten,
dass das IL sehr viel deutlicher wird, indem es empfiehlt:

»Die Wiirde und Gleichstellung von Frauen im offentlichen, privaten und kirchlichen
Bereich durch rechtliche Absicherung der Mitsprache voranzubringen, [...] indem wir
uns dazu verpflichten, fiirr die Gewahrleistung ihrer Rechte zu kimpfen und jede Art von
Stereotyp zu iiberwinden« (IL 146e).

In dhnlich klarer Sprache in Bezug auf Klerikalismus fordert das Arbeitsdokument
»[jlegliche Art von Klerikalismus zu beenden, um Geschwisterlichkeit und Hilfsbereitschaft
als Werte des Evangeliums zu leben, so dass sie auch das Verhiltnis zwischen Amtstragern
und Gemeindemitgliedern prigen« (IL 129c). Auch empfiehlt das IL »[s]tarre Uber-
zeugungen, die das konkrete Leben der Menschen und die pastorale Realitat nicht aus-

34 Vgl.SAS 9; 31; 32; 56-59; 61-64; lateinischen, westlichen und zoli- 36 Lucas WIEGELMANN, Amazonien-
75; 82; 84; 98; 102; 104-108; 114. bataren Kultur« sind und die Frauen synode. Aus der Traum, in: Herder Kor-
35 S. Anm. 3, Boff spricht von einer »immer noch fUr minderwertige respondenz 3 (2020) 14.

»Art der Neu-Kolonialisierung«, dadie  Christen« gehalten werden.
Indigenen »Geiseln der rémischen,
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reichend berticksichtigen, zu iberwinden, um den tatsichlichen Bediirfnissen der indigenen
Volker und Kulturen gerecht zu werden« (IL 129d). Das Schlussdokument thematisiert die
Frage der viri probati in einem eigenen langen Abschnitt mit differenzierter Auseinander-
setzung, in QA findet dieser Aspekt nicht nur keinerlei Erwdhnung, sondern der Ausschlief3-
lichkeitscharakter des Priesteramts wird hervorgehoben.

Wihrend in QA 85-86 noch die Betonung auf Inkulturation und der Notwendigkeit liegt,
den kirchlichen Dienst entsprechend der 6rtlichen Gegebenheiten zu gestalten, wird ab
dem Folgeabschnitt QA 87 die Moglichkeit zur tatsachlichen Gestaltung stark in die Hénde
der Priester gelegt.®® Es gilt jedoch, das Thema der Inkulturation besonders in Bezug auf
Dienstdmter bis in die letzten Konsequenzen zu bedenken.

Auch in Bezug auf die Gestaltung der Liturgie geht das Schlussdokument tiber die Aus-
sagen von QA hinaus und schlagt ganz konkret einen Amazonien-Ritus vor, der im pépst-
lichen Schreiben lediglich noch in einer Fufinote Erwdhnung findet. Nichtsdestotrotz — so
die Beobachtung von Wiegelmann —ist in den Schreiben von Papst Franziskus immer
wieder auch den Fufinoten, »dem bevorzugten Ort des Papstes fiir folgenreiche Vor-
stole«,*® Aufmerksamkeit zu widmen. Die Entwicklung eines Amazonien-Ritus kime
allerdings auch den o.g. Theologinnen Bederna und Gértner entgegen, die fiir eine
sozialokologische Transformation in der Gesellschaft die Notwendigkeit von Liturgien
hervorheben: »In der Transformationsforschung spielen innovative gesellschaftliche
Réume als Laboratorien der Transformation eine grofle Rolle. Kirchen konnten sich
hier selbst als Andersorte (Heterotopien) neu entdecken [...]«*. Auf ihre Frage nach
liturgischen Rdumen, die das Thema Nachhaltigkeit beinhalten, sehen sie eine Chance
auf weltkirchlicher Ebene:

»Kirche kann so lokal Raum fiir alternatives, nachhaltiges Leben bieten. Als Weltkirche
ist sie zugleich durch die globale 6kologische Krise herausgefordert. Denn dies ist als Pro-
blem menschheitsverbindend, spaltet aber in diejenigen, die in erster Linie Urheber, und
diejenigen, die in erster Linie Erleidende der Krisen sind. [...] Die katholische Kirche mag
hier als Weltkirche wichtige Ressourcen haben. Zugleich bleibt es eine offene Frage, wie sie
mit der Spannung von Regionalitdt und Globalitit umgeht«.’®

Wer insgesamt die oben genannten Aspekte - vorrangige Option fiir die Indigenen, Rolle
der Frauen, viri probati und amazonischer Ritus —in einem Statement verbindet und sich
explizit fir die Schaffung von einem indigen-liturgischen Raum ausspricht, ist der Jesuit
und Synodalteilnehmer Alfredo Medina Ferro, der in Tabatinga am Dreilandereck Brasilien,
Peru und Kolumbien lebt. Es bediirfe »einer Kirche mit vielfachen unterschiedlichen
Amtern, die das Wirken des Heiligen Geistes in der Leitung von Mannern und Frauen
anerkennt und mit Freude die Sakramente akzeptiert, die nicht nur von den Priestern
verwaltet werden diirfen.«*

Nur eine vorrangige Option fiir die Indigenas und ein Dialog mit den lokalen Kulturen,
d.h. auch neue Riten, Symbolen, Zeichen und Ausdrucksweisen annehmen, wére imstande,
»den Glauben an die Gegenwart des Herrn inmitten der Kultur dieser Volker zum Ausdruck
zu bringen, indem sie Glauben und Leben miteinander verbindet«.** Unmissversténdlich
spricht sich Ferro Medina fiir indigene Berufungen aus und setzt somit weniger auf Hilfe
von auflen, wie von QA hervorgehoben wird (vgl. QA 90).

37 BEDERNA/GARTNER, Wo bleibt 39 Alfredo FERRO MEDINA, Vom COURAU (Hg.), Concilium 56/1:

Gott, wenn die Walder brennen? Zweiten Vatikanischen Konzil zur Gewalt, Widerstand und Spiritualitat,
(Anm. 33), 28. Amazonas-Synode. Auf dem Weg zu Ostfildern 2020, 83.

38 Ebd.,28-29. einer synodalen Kirche, in: Carlos 40 Ebd.

MENDOZA-ALVAREZ /Thierry-Marie
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4 Follow-Up der Synode
statt Schlussbetrachtungen

Die vorsynodalen Treffen verpflichten zu einer Fortfithrung des Dialogs. Zu nennen ist z. B.
das erfolgte Treffen in der Georgetown University in Washington am 13. Mérz 2019. Hier
nahmen die indigene Ecuadorianerin Patricia Gualinga des Kichwa-Volkes der Sarayaku,
die UN-Sonderberichterstatterin fiir die Rechte der indigenen Vélker, Victoria Tauli-Corpuz,
und der Hauptgeschiftstithrer von MISEREOR, Pirmin Spiegel, teil. In einem Interview
bringt dieser die Kernbotschaft des Washington-Treffens auf den Punkt:

» Amazonien ist nicht nur in Lateinamerika. Ganz dhnliche Probleme, die Schopfung und
Menschen zerstoren, gibt es auch im Kongo, in Papua-Neuguinea und in Indonesien. [...]
Was Umweltschutz und die Rechte der Indigenen anbelangt, miissen wir dringend neue
Wege beschreiten, und zwar weltweit: weg von der Nutzung fossiler Brennstofte, weg von der
ausschliefllich auf kurzfristigen Profit setzenden industriellen Ausbeutung von Rohstoffen.
Ganzheitliche Okologie erfordert einen radikalen Wandel und Respekt vor der Mutter Erde.
Viel Zeit bleibt uns nicht mehr. Wir laufen auf eine Grenze zu«.*!

Ebenso wird auf lateinamerikanischer Ebene das Treffen zwischen REPAM und dem
lateinamerikanischen Netzwerk Amerindia (4.bis 6. April 2019 in Bogota) eines Follow-Ups
bediirfen und an die Veréffentlichungen zu Herausforderungen und Chancen in Lateiname-
rika und der Karibik hinsichtlich der Sorge um Biodiversitat, Erhalt des jahrtausendealten
Wissens der Urvolker und eines neuen Verstindnisses von Territorium auch als »theo-
logischer Ort« ankniipfen miissen. Hierbei werden die Themen der Inkulturation, des
interreligiosen Dialogs, des Reiches Gottes inmitten von Bedrohung und Gewalt sowie der
Synodalitit und einer autochthonen Kirche sicherlich Schwerpunkte sein.** Aspekte wie z.B.
Migration, Urbanisierung, Gesundheit, Bildung und Okologie werden in die Betrachtungen
einflieflen. Besonders zu berticksichtigen ist die Wertschatzung des Wissens- und Kultur-
guts sowie des Natur- und Gottesverstandnisses der Indigenen (vgl. IL 50). Auf der Ebene
des Siid-Siid- Austausches wird es zu intensiver Zusammenarbeit zwischen dem kirchlichen
Netzwerk REPAM und dem jeweiligen Pendent auf dem afrikanischen Kontinent (REBAC)
sowie in Asien/Ozeanien (RAOEN) kommen.*?

Dass alles aber ein stetiger, dynamischer Prozess ist und die Inkulturation méglicher-
weise zur Interkulturation werden sollte, muss berticksichtigt werden. Im IL-Vorwort ist
von einem moglichen »tiefgreifenden Paradigmenwechsel« die Rede,** was stark an den
stidafrikanischen Missiologen David Bosch und seine Ausfithrungen zum Wandel im Mis-
sionsverstandnis und zum Paradigmenwechsel in der Missionstheologie erinnert:

»Von der Natur der Sache her kann die Inkulturation niemals ein fait accompli sein.
Den Begrift »inkulturiert< darf man keinesfalls benutzen. Inkulturation ist und bleibt ein
vorldufiger und andauernder Prozess [...], nicht nur weil Kulturen nicht von statischer
Natur sind, sondern auch, weil die Kirche dahin gefithrt werden konnte, bislang unbe-
kannte Geheimnisse des Glaubens zu entdecken. Das Verhéltnis zwischen der christlichen

41 Joachim HEINZ, MISEREOR-Chef 42 Vgl. AMERINDIA, Hacia el Sinodo 43 REPAM — Rede Eclesial

Pirmin Spiegel zur Amazonas-Synode. Panamazonico: Desafios y aportes Panamazénica; REBAC — Réseau
»Wir laufen auf eine Grenze zu, in: desde América Latina y el Caribe, Ecclesial du Bassin du Congo;
https://www.domradio.de/themen/sch Montevideo 2019. RAOEN — Rivers above Asia Oceania
%C3%B6pfung/2019-03-21/wir-laufen Ecclesial Network for Peoples, Oceans
-auf-eine-grenze-zu-misereor-chef- and Forests.

pirmin-spiegel-zur-amazonas-synode
[2019] (7.2.2021).
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Botschaft und der Kultur ist kreativ und dynamisch und voller Uberraschungen. Es gibt
keine ewige Theologie, keine theologia perennis, die im Blick auf >lokale Theologien« den
Schiedsrichter spielen konnte. [...] Wir beginnen zu begreifen, dass sich alle Theologien,
einschliefllich jener des Westens, gegenseitig bendtigen; sie beeinflussen sich gegenseitig,
fordern sich heraus, bereichern und beleben sich gegenseitig, nicht zuletzt so, dass die
westlichen Theologien aus ihrer »Babylonischen Gefangenschaft« befreit werden konnten,
die viele Jahrhunderte angedauert hat«.*®

Bosch verweist darauf, dass der Inkulturations- bzw. Interkulturationsprozess nicht
zu kontrollieren sei, weder von den Missionar(inn)en vor Ort noch vom Magisterium,
die 0.g. Uberraschungen geschehen wohl jeweils in einem konkreten kulturellen Kon-
text, aus dem sich dann etwas Neues ergibt, was — so Boschs Anmerkung - Bischof Pedro
Casaldaliga treffend beschreibt: » Das universale Wort spricht nur Dialekt«.*® Auch in der
Angelus-Ansprache nach Abschluss der Synode rief der Papstes mit deutlichen Worten
zur Toleranz gegeniiber dem Fremden und zur Offenheit im Evangelisierungsprozess
auf: »Es gibt keine Standardkultur, es gibt keine reine Kultur, die die anderen reinigt;
da ist das reine Evangelium, das sich inkulturiert. [...]«.*” Es gilt, eine Kirche angesichts
so vieler, unterschiedlicher Kulturen zu gestalten und letztendlich die Einladung zur
Umbkehr und Neuorientierung ernst zu nehmen, im Sinne von Verlernen, Lernen und
Wiedererlernen (vgl. IL 102). *

44 Michael HEINZ/Pirmin SPIEGEL,
Vorwort, in: MISEREOR/ADVENIAT,
Sonderversammilung fir Amazonien
(6.-27. Oktober 2019). Amazonien:
Neue Wege fur die Kirche und fur eine
ganzheitliche Okologie. Instrumentum
Laboris, Aachen 2019, 8-11.
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47 FRANZISKUS, Angelus.27. Oktober
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Synodalitét als

ekklesiologisches Prinzip
ad intra und ad extra

Lernen von der Bischofssynode fiir Amazonien

von Stefan Silber

Zusammenfassung

Die Bischofssynode flir Amazo-
nien hat 2019 MaRstabe in der
Praxis der Synodalitat gesetzt.
Anhand dieser Erfahrung lasst
sich zeigen, dass Synodalitat
ein ekklesiologisches Prinzip ist,
das ad intra und ad extra der
Kirche seine Wirkung entfaltet.
Es steht im engen Wechselver-
haltnis mit der Kontextualitat
der Kirche, denn es bezieht sich
auch auf die Zeichen der Zeit.
Anhand der Synode lasst sich
auch zeigen, dass das Verwei-
gern der Synodalitat in
bestimm-

ten Bereichen — wie dem Horen
auf die Stimmen der Frauen —
seine Ursache unter anderem in
ererbten Machtkonstellationen
wie dem Patriarchat besitzt.
Damit Synodalitat in der Kirche
Wirklichkeit werden kann, muss
die Kirche sich zu ihr bekehren.
Schliisselbegriffe

- Synodalitat

- Kontextualitat

- Patriarchat

- Querida Amazonia

Abstract

In 2019, the Synod of Bishops
for the Pan-Amazon region set
standards in the practice of
synodality. Based on this expe-
rience it can be shown that
synodality is an ecclesiological
principle which expands its im-
pact ad intra and ad extra

with respect to the church. Itis
closely interrelated with the
contextuality of the Church
since it also relates to the signs
of the times. On the basis of the
Synod it can also be shown that
the refusal to make use of syno-
dality in certain areas —such

as listening to the voices of
women —is due to, among oth-
er things, inherited power con-
stellations such as patriarchy. In
order for synodality to become
a reality in the church, the
church must convert to it.
Keywords

- synodality

- contextuality

- patriarchy

- Querida Amazonia

Sumario

En 2019, el Sinodo de los Obis-
pos para la Amazonia marcé
una referencia en la practica de
la sinodalidad. A partir de esta
experiencia se puede demostrar
que la sinodalidad es un princi-
pio eclesioldgico que despliega
suefecto ad intra y ad extra

de la iglesia. Esta intimamente
relacionado con la contextuali-
dad de la Iglesia, porque tam-
bién se relaciona con los signos
de los tiempos. Sobre la base
del sinodo también se puede
demostrar que el rechazo a la
sinodalidad en ciertas areas,
como la escucha de las voces de
las mujeres, se debe, entre otras
cosas, a constelaciones de po-
der heredadas como el patriar-
cado. Para que la sinodalidad
se convierta en una realidad en
la iglesia, la iglesia debe con-
vertirse a ella.

Palabras clave

- sinodalidad

- contextualidad

- patriarcado

- Querida Amazonia
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lles ist miteinander verbunden, so als ob wir alle eins waren.«' Nach Abschluss der

» Bischofssynode fiir Amazonien brachten die Teilnehmerinnen und Teilnehmer

dieses Lied zu den nachsynodalen Veranstaltungen mit, auf denen sie von ihren

Erfahrungen berichteten. Der Refrain war zur inoffiziellen Hymne wenigstens des Begleit-

programms der Synode avanciert. Er bringt einen wesentlichen Grundgedanken der Synode

zum Ausdruck: Okosysteme sind davon gekennzeichnet, dass in ihnen tatsichlich alles
miteinander verbunden ist.

Auch Papst Franziskus betont bereits zu Beginn der Enzyklika Laudato si’ »die enge
Beziehung zwischen den Armen und der Anfilligkeit des Planeten [sowie] die Uberzeugung,
dass in der Welt alles miteinander verbunden ist« (LS 16).2 Nicht nur die Lebewesen, Gesell-
schaften, Kulturen und Staaten sind in der globalen Okologie aufs engste miteinander
verbunden, so als ob sie »alle eins wéiren«. Die Amazoniensynode hat — ebenso wie bereits
Laudato si’-alleine durch ihre Themensetzung darauf aufmerksam gemacht, dass auch
die Kirche sich selbst als Teil dieses weltweiten komplexen Netzes und zugleich als Teil
lokaler und regionaler Systeme wie dem Amazonasraum versteht. Was in diesen Oko-
systemen geschieht, geht die Kirche an, und zwar - und das scheint mir ein entscheidender
ekklesiologischer Gedanke zu sein - nicht nur als eine zu bewaltigende Aufgabe fiir die
Kirche ad extra - alleine diese Erkenntnis wire bereits hochst bedeutsam - sondern auch
als eine Herausforderung an die kirchliche Struktur ad intra.

Die Bischofssynode setzt mit dieser Erkenntnis der allumfassenden, komplexen und
wechselseitigen Interdependenz aller Geschépfe und auch des Inneren wie des Aufleren
der Kirche einen entscheidenden Lehrfortschritt des Zweiten Vatikanischen Konzils®> um
und entwickelt ihn zugleich in globaler 6kologischer Hinsicht fort: Die Kirche ist ad intra
von dem bestimmt, was sie ad extra ist. Sie verwirklicht in der Evangelisierung (ad extra)
ihre Berufung durch Gott (ad intra) und muss daher in ihren Strukturen die Moglichkeiten
schaffen, die sie fiir die Praxis der Evangelisierung benétigt. Im Angesicht einer globalen
okologisch-sozialen Krise wie der gegenwartigen bestimmen der Schrei der Armen und der
Schrei der Erde (vgl. LS 49) die notwendigen organisatorischen Reformen der katholischen
Kirche. Denn alles ist miteinander verbunden.

Der Begrift der Synodalitit scheint mir diesen wichtigen ekklesiologischen Fortschritt
angemessen zu beschreiben, wenn er zugleich mit einem anderen fiir die Durchfithrung der
Amazoniensynode wichtigen Begrift korreliert wird: der Kontextualitdt. Denn Synodalitdt
wird verkiirzt verstanden, wenn sie als eine Haltung und Praxis eines Dialogs und einer
Gemeinschaftlichkeit interpretiert wird, die rein innerkirchlich praktiziert wiirden. Der
Dialog mit den Kontexten, den Herausforderungen der Gegenwart, das Horen auf die
Schreie der Armen und der Erde und die Gemeinschaft mit ihnen sowie das Beachten der
Zeichen der Zeit miissen jedoch als wichtige Aspekte der Synodalitit betrachtet werden,
ohne die sie ihre Verwurzelung in der Evangelisierung verlieren wiirde.

In diesem Beitrag werde ich daher argumentieren, dass die Weltkirche von der Amazonien-
synode lernen kann, auf konkrete Kontexte zu horen und sich ihre Herausforderungen zu Eigen
zu machen. Auf die weltweit sehr verschiedenen Kontexte ist jedoch in je unterschiedlicher
Weise zu horen und zu reagieren, so dass vielfaltige und teils widerspriichlich scheinende
Konsequenzen im Innern der Kirche die Folge sein konnen. Nicht immer - auch das wird
in diesem Beitrag thematisiert - ist dies jedoch bei der Synode gelungen.

1 »Tudo esta interligado/como se 2 FRANZISKUS, Enzyklika Laudato 3 Vgl.dazu ElImar KLINGER, Armut —
féssemos um, Lied von Cireneu si’ Uber die Sorge flr das gemeinsame Eine Herausforderung Gottes. Der
KUHN SVD; vgl. youtu.be/KiCBSaQ3Tb Haus, 24. Mai 2015, Bonn 2015. Glaube des Konzils und die Befreiung

E (9.12.2020) [Ubersetzung des Verf.]. des Menschen, Zurich 1990, 119-134.
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SchlieSlich kann die Kirche sich - wie die Bischofe der Amazoniensynode? erkliren — vom
Schreien der Armen und der Erde zur Umkehr rufen lassen.” Synodalitit stellt insofern ein
weitreichendes ekklesiologisches Prinzip dar, durch das die Welt der Menschen und Geschopfe
die Kirche, die ein Teil dieser Welt ist, zu einer dogmatischen und strukturellen Bekehrung
bewegen kann. Der Papst selbst erhoftt dieses weltkirchliche Lernen von der Amazonien-
synode, damit »sich die ganze Kirche von dieser Arbeit bereichern und anregen lasst« und
so »diese Arbeit irgendwie alle Menschen guten Willens inspiriert« (QA 4).5

1 Kontextualitit:
Horen auf den Schrei des Heiligen Geistes

Wieso spricht eine Bischofssynode der katholischen Kirche eigentlich iiber Okologie,
indigene Religionen und Menschenrechte? Das wurde in den Wochen vor und wahrend der
Synode immer wieder in Frage gestellt. Wer sich den Vorbereitungsprozess anschaut” oder
einen Blick in das Schlussdokument wirft, findet schnell eine Antwort. Denn die Bischofe
der Amazonasregion nehmen Okologie und Menschenrechte nicht nur als politische,
sondern ganz unmittelbar als pastorale Herausforderungen ernst. Diese politischen und
gesellschaftlichen Themen stellen die Kirche und ihre Pastoral in Frage.

Das ist ein wichtiger Unterschied zu dem, was wir uns in Deutschland oft unter
pastoralen Fragen vorstellen. Wahrend es hierzulande viel um innerkirchliche Fragen wie
die Sakramentenspendung, ihre Gestaltung und ihre Vorbereitung geht, sind Okologie,
Arbeitslosigkeit und prekire Arbeit, Gewalt in den Familien und in der Gesellschaft Themen,
die beispielsweise in den Foren des Synodalen Wegs nicht explizit thematisiert werden.

Solche Themen werden von den Bischofen Amazoniens als Herausforderungen fiir die
Seelsorge benannt. Gleich zu Beginn beschreiben sie die aktuellen Bedrohungen der Region -
ich greife nur einige heraus:® Privatisierung von natiirlichen Ressourcen wie Wasser, legaler
und illegaler Holzeinschlag, Bergbau- und Olprojekte, Drogenhandel, Alkoholismus,
Gewalt gegen Frauen, sexuelle Ausbeutung, Menschenhandel und Sextourismus, Verlust
der urspriinglichen Kultur, Kriminalisierung und Ermordung von Leitungspersonen.

Dies sind fiir die Bischofe nicht nur schwerwiegende soziale und politische Probleme. Sie
werden als Anruf an die Kirche und ihre Pastoral gedeutet. Die Bischofe schreiben: »Das
Horen auf den Schrei der Erde und den Schrei der Armen und der Menschen am Amazonas,
mit denen wir unterwegs sind, ruft uns zu einer wirklich ganzheitlichen Umkehr auf«.’
Die Bischofe lassen sich von dem, was um sie herum passiert, zur Umkehr rufen. Nicht die
Kirche ruft alle anderen zur Umkehr auf, sondern sie selbst wird zur Umkehr aufgerufen
und nimmt diesen Umkehrruf an.

Kontextualitit geht fiir die Bischofe Amazoniens also iiber eine Anpassung an fremde Kul-
turen, eine Adaptation von Riten und Normen oder eine einfithlsame und interpretierende
Ubersetzung der christlichen Botschaft in die Weltsicht fremder Volker weit hinaus. Diese

4 Ander Amazoniensynode nahmen
nicht nur Bischofe teil, und nicht nur
sie haben tiber das Abschlussdoku-
ment abgestimmt. Da es sich dennoch
rechtlich um eine Synode von Bischo-
fen handelt, nenne ich hier und 6fter
die Bischofe als Subjekte. An anderen
Stellen beziehe ich mich auch auf die
Teilnehmerinnen und >Synodenmutter«

(neben den »Synodenvaternc), welche
die Synode auch (und sehrdeutlich)
gepragt haben. Vgl. Birgit WEILER, Die
Stunde der Frauen? Dynamiken der
Ermachtigung und Entmachtigung von
Frauen im Kontext der Amazonien-
synode und der nachsynodalen Phase,
in: Lebendige Seelsorge 71 (2020/3)
189-193.

5 Vgl. BISCHOFSSYNODE — SONDER-
VERSAMMLUNG FUR AMAZONIEN
(6.-27.10.2019), Amazonien: Neue
Wege fur die Kirche und eine ganz-
heitliche Okologie. Schlussdokument
(25.10.2019), Aachen: Misereor/Essen:
Adveniat 2019, Nr.17.
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Volker, ihr Schreien und das der Erde rufen zur Umkehr, zur Bekehrung, zur tiefgreifenden Ver-
dnderung in der Kirche selbst auf. Denn in den Worten der Synodenviter und -miitter bekennt
die Kirche, dass sie »den Schrei des Heiligen Geistes im Schrei Amazoniens«'® zu horen vermag.

Die Analyse der Bedeutung, die ihr Kontext fiir die Kirche entfaltet, wird von den Teil-
nehmerinnen und Teilnehmern der Bischofssynode in mehrfacher Hinsicht entfaltet und
von Papst Franziskus in den bekannten »Visionen< oder »Trdumen« des Apostolischen
Schreibens Querida Amazonia aufgegriffen. Die >soziale«, die »kulturelle« und die >6ko-
logische Vision« stehen im Hintergrund der Analyse in den drei folgenden Abschnitten,
mit der ich die kontextuelle Herausforderung, die von Synode und Papst angenommen
wurde, charakterisieren mochte.

1.1 Der 6kologische Kontext

» Amazonien ist heute [...] eine verwundete und entstellte Schonheit, ein Ort von Gewalt
und Leid. Die Attentate gegen die Natur haben Konsequenzen fiir das Leben der Volker«!!
heift es im Schlussdokument der Synode, und bereits vorher: » Der Urwald Amazoniens
ist das »biologische Herz« der Erde, das mehr und mehr bedroht wird. Ungebremst lauft
er auf den Tod zu.«*?

Die Bischofssynode zu Amazonien behandelte nicht Umweltschutz als eine ethische
Maxime, sondern die Frage nach dem Uberleben der Menschheit. Weltweit hat sich bereits
sehr viel starker als in Deutschland ein Bewusstsein von der Dramatik der 6kologischen
Katastrophe entwickelt. Viele Menschen befiirchten diese Katastrophe nicht mehr, sondern
erleben sie bereits am eigenen Leib.

Die Synode stellte sich damit einer Herausforderung, die die Welt insgesamt angeht,
nicht nur die KatholikInnen und nicht nur in Amazonien. Der Mensch hat in den letzten
Jahrzehnten die Okologie des Planeten bereits grundlegend verandert, aufler dem Klima
auch die Artenvielfalt, die Haushalte von Wasser und Kohlendioxid, die Okosysteme der
Ozeane und der Regenwilder. Die globale Verweigerung in Politik und Wirtschaft, dem
gegenzusteuern, wird diese Veranderungen in naher Zukunft zu weiteren brandgefahrlichen
Wechselwirkungen fithren und die zurecht gefiirchteten Kipppunkte auslésen.

Bereits in der Enzyklika Laudato si’ hatte Papst Franziskus klargestellt, dass diese Fragen
das Wesen des Christentums beriihren. Denn die Schopfung lasst sich christlich »{iber das
Christusmysterium« (LS 99) bestimmen. Christus ist »in der gesamten Schépfung gegen-
wartig« (LS 100). Deshalb »erscheinen uns die Geschopfe dieser Welt nicht mehr als eine
blof3 natiirliche Wirklichkeit, denn geheimnisvoll umschlief3t sie der Auferstandene und
richtet sie auf eine Bestimmung der Fiille aus« (ebd.).

Christlicher Einsatz fiir die Okologie ist gemaf3 der Lehre des Papstes daher deutlich mehr als
Miilltrennung und Insektenschutz. Er ist vielmehr am Streben nach dieser >Fiille< ausgerichtet,
die sowohl eschatologisch wie auch materiell-physisch verstanden werden muss. Der menschen-
gemachten Zerstorung dieser Fiille muss hingegen mit Nachdruck widerstanden werden.

6 FRANZISKUS, Nachsynodales 8 Vgl.BISCHOFSSYNODE,
Apostolisches Schreiben Querida Amazonien (Anm. 5), Nr.10.
Amazonia, 2. Februar 2020, 9 Ebd.,Nr.17.

Bonn 2020. 10 Ebd., Nr.38.

7 Vgl. Alfredo FERRO MEDINA, 11 Ebd.,Nr.10.

Vom Zweiten Vatikanischen Konzil 12 Ebd., Nr.2.

zur Amazonas-Synode. Auf dem
Weg zu einer synodalen Kirche, in:
Concilium 56 (2020/1) 81-85.
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Papst und Bischofe legen ihren Dokumenten ein 6kologisches Weltbild zugrunde, in
dem - wie beschrieben - »alles, was geschaffen wurde, vielfiltig miteinander verbunden
ist«.)® Dies gilt in besonderer Weise fiir die Okologie des Regenwaldes. Wasser und Erde,
Pflanzen und Tiere, Menschen, Ethnien und Kulturen, Raubtiere, Fischer und Bergbau-
unternehmen sind miteinander verbunden und voneinander abhingig. Ein Okosystem ist
nicht die Summe seiner Teile, sondern die unermessliche Gesamtheit aller Beziehungen,
die diese Teile untereinander pflegen. Jede Aggression gegen ein Teil hat Konsequenzen
fiir das gesamte Netz.

In den Dokumenten der Synode wird dariiber hinaus deutlich, dass diese komplexe
Interrelationalitdt auch fir die globalen Beziehungen gilt: fiir den Konsum und die Pro-
duktion von Giitern in Europa, fiir das internationale Finanzsystem und den Waffenhandel
(vgl. QA 14).

Alles, wirklich alles ist eben miteinander verbunden. Deswegen gibt der Papst die
Reflexion iiber die Ergebnisse der Bischofssynode der gesamten Weltkirche zur Reflexion
auf (QA 4). Auch in Europa miissen wir Konsequenzen aus den Beratungen dieser Synode
ziehen, die unserer Mitverantwortung in der globalen Okologie gerecht werden.

1.2 Der soziale Kontext

Die Last der 6kologischen Katastrophe tragen die Armen bereits heute. Neben Landraub
und Vertreibung, dem Entzug der Nahrungsgrundlagen von Fischern und Sammlern,
Menschenhandel und Sextourismus, Gewalt gegen Frauen, Sklaverei und gezielten Morden
an Fiihrungspersonlichkeiten nennen die Bischofe und der Papst auch die Zerstérung der
Kulturen."

Aus der Perspektive der Armen ist der Klimanotstand keine apokalyptische Zukunfts-
vision, sondern bereits diistere Realitdt. In Amazonien gehoren zu diesen » Armen« neben
den UreinwohnerInnen, die heute genauso wie in der Kolonialzeit nicht als Menschen ernst
genommen werden, die Quilombolas, Nachkommen ehemals gefliichteter SklavInnen, die
seit Jahrhunderten in Amazonien eigene Dorfer und Territorien bewohnen, und die armen
FlussanrainerInnen, die oft ebenfalls seit Generationen in traditioneller Weise von Fisch-
fang, Ackerbau und Wildsammlung leben (vgl. QA 32). Diesen Menschen wird vielerorts
durch Bergbau, Wasserkraft und Agrarindustrie die Lebensgrundlage entzogen, wenn sie
nicht gleich von ihrem Land vertrieben oder ermordet werden.

Auch hier weist Franziskus anklagend auf die internationale Verantwortung fiir diese
Menschenrechtsverletzungen hin: »Den nationalen oder internationalen Unternehmen,
die Amazonien Schaden zufiigen [...], muss man den Namen geben, der ihnen gebiihrt:
Ungerechtigkeit und Verbrechen.« (QA 14) In ihnen sieht er eine Fortsetzung der von Europa
ausgehenden Kolonisierung unter neuen Vorzeichen; diese »nimmt [...] kein Ende, sondern
verdndert, tarnt und verbirgt sich an vielen Orten, verliert jedoch nicht ihre Riicksichts-
losigkeit« (QA 16).

13 Ebd., Nr.44. 15 Vgl. Stefan SILBER, La casa

14 Vgl.ebd., Nr.10; QA 10-11. comun en llamas. La conversion
ecologica precisa una conversion
epistemoldgica, in: Luz Maria ROMERO
CHAMBA/Roberto TOMICHA CHA-
RUPA (Hg.), Sinodalidad: Realidad
socioeclesial y perspectivas
misionoldgicas, Cochabamba 2020,
213-220, 220.
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Im Namen eines Fortschritts- und Entwicklungsdenken, das ein immer schnelleres und
letztlich grenzenloses Wachstum fordert, werden Verbrechen veriibt, denen gegeniiber die
Kirche nicht teilnahmslos sein kann. »Man muss sich empdren« (QA 15), schreibt der Papst
mit Blick auf Mose, Jesus und Gott selbst, deren zornige Leidenschaft fiir die Gerechtigkeit
er in Erinnerung ruft.

Angesichts der verbreiteten Korruption, die diese Zerstorungen foérdert und absichert,
richtet Franziskus den Blick auch selbstkritisch auf die Kirche selbst: »Wir konnen nicht
ausschlieflen, dass Mitglieder der Kirche Teil des Korruptionsnetzes waren; bisweilen
ging dies soweit, dass sie zustimmten, im Austausch gegen finanzielle Unterstiitzung von
kirchlichen Werken Stillschweigen zu wahren. « (QA 25)

Aus der Perspektive der Armen wird jedoch nicht nur das Ausmafd der Krise sichtbar,
in der wir uns schon befinden, sondern es zeigen sich auch Wege, die beschritten werden
konnen, um die schlimmsten Konsequenzen des 6kologischen Notstands noch abzuwenden.
Sie offenbaren sich im geduldigen und bereitwilligen Horen auf die Kulturen der anderen.

1.3 Der kulturelle Kontext

Der spezifische Fortschritt der Amazoniensynode gegeniiber Laudato si’ besteht im
umfassenden und expliziten Aufgreifen interkultureller Perspektiven in die 6kologische und
soziale Diskussion. Wiahrend die Zusammengehorigkeit des Schreis der Armen und des
Schreis der Erde (QA 52) inzwischen als Teil der kirchlichen Sozialverkiindigung voraus-
gesetzt werden kann, wird nun aus der Erfahrung der verschiedenen Volker Amazoniens
deutlich, dass sich echte Losungen nur im Hoéren auf die unterschiedlichen kulturellen
Weisheiten finden lassen.

Denn die vielfiltigen Kulturen Amazoniens sind nicht Teil des Problems, sondern der
Losung. Das Problem besteht im Vordringen der neoliberalen Ausbeutung in immer weitere
Regionen Amazoniens. Diese Zerstorung wird von Kriften vorangetrieben, die selbst nicht
in der Region beheimatet sind: Es ist ein neokoloniales Projekt (vgl. QA 29).

Der kulturelle Motor dieses Ausbeutungsprojekts ist ein philosophisches Denken, das in
Europa wurzelt: Die Unterscheidung zwischen Subjekt und Objekt fithrt zu einer Trennung
von beiden und ldsst den Willen zur Eroberung, Ausbeutung und Pliinderung des Objekts
entstehen. Die radikale Unterwerfung der Natur seit der europdischen Neuzeit steht im
Zusammenhang mit der wachsenden Entmythologisierung und Rationalisierung westlichen
Denkens. Im 19. Jahrhundert wurden mit diesem Denken der Kolonialismus und seine ras-
sistische und eurozentrische Ausbeutungspolitik legitimiert (vgl. QA s55f.).

Im Dialog mit den Kulturen Amazoniens lasst sich dieses Herrschaftsdenken demaskieren
und aufbrechen. Es ist dafiir notwendig, wie Papst Franziskus auf die Weisheit dieser Volker
zu horen (QA 70). Er stellt die »kosmische Harmonie« des » buen vivir« (QA 71), des von
den Indigenen vertretenen guten Lebens fiir alle in den Mittelpunkt, das zu einer »verant-
wortungsvollen Sorge fiir die Natur« fithrt, »welche die Ressourcen fiir die nachfolgenden
Generationen bewahrt« (ebd.).

Diese kosmische Harmonie entsteht, wenn der Mensch - wie es die Weisheit der
amazonischen Volker lehrt - sich mit allem in der Schépfung in Verbindung weif3: »Wir
verteidigen nicht die Natur, sondern wir sind die Natur, die sich selbst verteidigt«,'® ist ein
Meme, das in den letzten Monaten in verschiedenen Sprachen auf diese indigene Haltung
aufmerksam gemacht hat. Ahnlich schreibt Franziskus, dass wir uns mit Amazonien »innig
verbunden fithlen und es nicht nur verteidigen: Amazonien wird zu uns gehoren wie eine
Mutter« (QA s5).
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Der Wald, die Tiere, die Erde sind in den indigenen Kulturen keine externen Objekte,
die benutzt und verbraucht werden kénnen, sondern Wesen, mit denen die Menschen ver-
bunden sind und in Dialog stehen. Sie schulden ihnen Respekt; sie miissen sie um Erlaubnis
bitten, bevor sie mit Jagd, Fischfang oder Rodung in sie eingreifen.'® Franziskus schreibt
ganz dhnlich, dass »der Wald keine auszunutzende Ressource ist, sondern ein Wesen oder
mehrere Wesen, mit denen man in Beziehung treten kann. Die Weisheit der urspriinglichen
Volker Amazoniens inspiriert dazu, sorgsam und respektvoll mit der Schopfung zu leben,
im klaren Bewusstsein ihrer Grenzen, das jeden Missbrauch verbietet.« (QA 42) Durch die
oben skizzierte christologische Deutung der Schopfung ist es Franziskus moglich, mit dem
mythologischen Naturverstindnis der Volker Amazoniens in Dialog zu treten. Es ist fiir ihn
ein wichtiges Werkzeug fir die Heilung unserer Beziehungen zur Schopfung.

Hier zeigt sich die grofite Starke des nachsynodalen Schreibens des Papstes: Der Dialog
mit den nichteuropdischen Kulturen kann uns helfen, die kulturellen und damit auch
theologischen Voraussetzungen zu schaffen, um die 6kologische und soziale Krise, die der
westliche Neokolonialismus ausgelost hat, zu iiberwinden. Deswegen ist es von grund-
legender Bedeutung, dass Franziskus diesen Dialog in den Kontext der Begegnung der
Religionen stellt und damit rechnet, dass der Heilige Geist ihn auch aus dem Schatz der
nichtchristlichen Religionen heraus erleuchtet (vgl. QA 106). In dieser offenen Bereitschaft
zum Zuhoren ldsst sich der ethische Imperativ der amazonischen Weisheiten vernehmen,
die kulturelle, spirituelle und politische Wege zur Uberwindung der Krise zeigen.

2 Synodalitit:
Zuhoren als nota ecclesiae

»Wir miissen uns in der Kunst des Zuhorens iiben, die mehr ist als Horen. « (EG 171)'7 Seine
Worte aus Evangelii gaudium wendet der Papst selbst in seiner Ansprache zur 50-Jahr-Feier
der Errichtung der Bischofssynode auf die Frage der Synodalitét an: »Eine synodale Kirche
ist eine Kirche des Zuhorens, in dem Bewusstsein, dass das Zuhoren »mehr ist als Horenc.
Es ist ein wechselseitiges Anhoren, bei dem jeder etwas zu lernen hat: das glaubige Volk,
das Bischofskollegium, der Bischof von Rom - jeder im Hinhéren auf die anderen und alle
im Hinhoren auf den Heiligen Geist, [...] um zu erkennen, was er >den Kirchen sagt««.'®
Im Aufgreifen der kontextuellen Herausforderungen Amazoniens haben die Bischofe der
Amazoniensynode und der Papst — wie im ersten Kapitel gesehen - bereits deutlich gemacht,
dass fiir sie das »Horen« auf den Schrei der Armen und der Erde tatséchlich schon ein
»Zuhoren« in diesem Sinn ist.

Dieses Zuhoren steht nach der Uberzeugung des Papstes nicht im Belieben der Kirche,
denn der »Weg der Synodalitat ist das, was Gott sich von der Kirche des dritten Jahrtausends
erwartet«.”® Synodalitit ist damit fiir ihn mehr als nur die Grundhaltung einer Synode,

16 Vgl.Victor BASCOPE CAERO,
Espiritualidad originaria en el Pacha
Andino. Aproximaciones teoldgicas,
Cochabamba 2006, 6-16; 121-144.

17 FRANZISKUS, Apostolisches
Schreiben Evangelii Gaudium Gber
die Verklindigung des Evangeliums in
der Welt von heute, Bonn 2013.

18 FRANZISKUS, Ansprache zur
50-Jahr-Feier der Errichtung der
Bischofssynode, in: http:/Awv2.vatican.
va/content/francesco/de/speeches/
2015/0ctober/documents/papa-france
SCO_20151017_50-anniversario-sinodo.
html, mit Zitaten aus EG 171 und

Offb 2,7.

19 Ebd.

20 FRANZISKUS, Apostolische Kon-
stitution Episcopalis Communio Uber
die Bischofssynode (15.9.2018), in:
http://www.vatican.va/content/
francesco/de/apost_constitutions/
documents/papa-francesco_
costituzione-ap_20180915_episcopalis-
communio.html (9.12.2020), Nr. 6.
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sondern der Papst versteht sie als »konstitutive Dimension der Kirche«.?® Man kann sie daher
auch den klassischen notae ecclesiae zurechnen: Am Zuhoren kann die Kirche Jesu Christi
erkannt werden. Nur eine Kirche, in der dieser Weg der Synodalitét verwirklicht ist, kann als
die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche gelten. Die Diskussion um die Synodalitat
in der Kirche nimmt somit fundamental ekklesiologischen Charakter an. Das Paradigma der
Synodalitdt hat Auswirkungen auf das Verstdndnis und Selbstverstindnis der Kirche insgesamt.

Der Vorbereitungsprozess hin zur Amazoniensynode hat deutlich gemacht, dass diese
ekklesiale Synodalitit sich nach innen und nach auf3en richtet. Denn die Amazoniensynode
horte gezielt auch auf die Menschen auflerhalb der Kirche, im Bewusstsein, dass der Heilige
Geist auch bei diesen sprechen kann (und spricht). In diesem Prozess fanden » Anhrungen
auf Versammlungen vor Ort« statt, »an denen insgesamt etwa 80.000 Menschen aktiv betei-
ligt waren«.”! Zu diesen gehorten auch Angehorige mehr als 170 indigener Volker.?? Bei
den Anhorungen wurde nicht immer zwischen getauften und nichtgetauften Mitgliedern
dieser Volker unterschieden. Vielmehr wurde der Uberzeugung Ausdruck verliehen, dass
die Verpflichtung zum Zuhoren gerade nicht an den Grenzen der kirchlichen Institution
endet, sondern dass die Synodalitat der Kirche alle Menschen einschliefit.

Bereits in seiner Begegnung mit den indigenen Volkern im peruanischen Puerto
Maldonado im Januar 2018, die der Papst als Beginn des Konsultationsprozesses zur
Synode markierte, forderte er den Dialog als neues ekklesiologisches Paradigma ein: » Wir
brauchen es notwendig, dass die autochthonen Vélker die Ortskirchen Amazoniens kulturell
gestalten. [...] Helft euren Bischofen, helft euren Missionaren und euren Missionarinnen,
damit sie mit euch eins werden und auf diese Weise im Dialog aller miteinander eine Kirche
mit amazonischem Gesicht und eine Kirche mit indigenem Gesicht herausbilden kénnen. «*

Mit dem Paradigma der Synodalitit kann somit eine wichtige Konsequenz aus der Uber-
zeugung gezogen werden, die Papst Franziskus in Evangelii gaudium im Hinblick auf die
Homilie gedufiert hatte, dass namlich Gott vor und auflerhalb der Homilie »in tausendfacher
Weise« (EG 143; vgl. 137) einen Dialog mit seinem Volk fiihrt, in dessen Dienst die explizite
Verkiindigung steht. Wenn Gott sogar einen iiber die Jahrhunderte wihrenden Dialog mit der
gesamten Menschheit fithrt, wie es im romischen Dokument » Dialog und Verkiindigung«
von 1991 heif3t,* so kann eine synodale Kirche im Zuhoren diesem vielfiltigen Dialog gerecht
werden und ihrem Glauben Ausdruck geben, dass in der Stimme der Volker und vor allem im
Schrei der Armen Gottes Wort selbst zu horen ist. Auch die Nichtgetauften haben daher eine
frohe Botschaft von Gott. Sie sind Subjekte seines Wortes, das sie den offiziellen kirchlichen
Vertreterinnen und Vertretern verkiindigen konnen, wenn diese wirklich zuhdoren.

Die Amazoniensynode hat tiberdies deutlich gemacht, dass das wechselseitige Zuhoren
unter den strengen und komplexen Bedingungen des interkulturellen Dialogs geschieht. In
diesem Dialog miissen auch die jeweiligen Kulturen thematisiert werden, mit ihren Grenzen
und den Machtkonstellationen, durch die diese Grenzen gezogen und die scheinbare Hie-
rarchie der Kulturen konstruiert wurden.

21 FERRO MEDINA, Vom Zweiten
Vatikanischen Konzil (Anm. 7), 82.

22 Vgl. Informe. Proceso de consulta
sinodal de la Red Eclesial Panamazo-
nica REPAM, in: https:/redamazonica.
org/wp-content/uploads/INFORME-
camino.recorrido.REPAM_.Sinodo.pdf
(9.12.2020).
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Synodalitit verweist unter diesen interkulturellen Bedingungen auf die ekklesiologische
Uberzeugung von der Einheit in der Verschiedenheit, das iiber oberflichliche sprach-
liche oder asthetische Anpassungen weit hinausgeht. Sie schliefit auch eine Weltsicht und
Spiritualitit von Angehorigen anderer Kulturen ein, die sich von klassisch européischen
Sichtweisen fundamental unterscheiden kénnen.*

In einer ungerechten und konfliktiven Welt, die nach wie vor unter den Folgen des
Kolonialismus leidet und in der Gegenwart andauernd neue Gewalt und Exklusion pro-
duziert, schliefit Synodalitdt auch die Erfahrung des Konflikts, des Widerspruchs, des
Widerstands und des Abbruchs von Dialogbemithungen ein. Denn die Kirche als hierar-
chische Institution mit einer eurozentrischen Geschichte reproduziert Machtverhiltnisse
der kolonialen Vergangenheit und der globalisierten Gegenwart. In Kontexten weltweiter
Abhingigkeiten und Hegemonien muss sich das Zuhoren, das die Synodalitit konstituiert,
auch auf Kritik, Widerstand und Ablehnung richten. Selbst dem Widerstand gegen die
Einladung zu einem Dialog kann hier prophetischer Charakter zukommen.

Jahrhunderte alte Machtstrukturen, tief sitzender Rassismus,?® europiisches Uberlegen-
heitsdenken,?” 6konomische Vorteile der europiischen und nordamerikanischen Kirchen,
zentralisierte Bischofsernennungen und viele andere Machtasymmetrien kénnen die
Realisierung der Synodalitat in der Kirche erschweren oder verhindern. Diese komplexen
Machtverhiltnisse miissen vielmehr selbst Gegenstand des Zuhorens und gemeinsamen
Lernens werden.

Das Zuhoren ist verhéltnismaflig einfach, wenn es sich dabei um wohlwollende
GespriachspartnerInnen handelt. Wenn das Zuhoren jedoch ernst gemeint ist, muss es
auch konfliktive, den Dialog verweigernde, ja vielleicht sogar destruktive Auferungen als
Beitrag zum Gesprich oder wenigstens als Anlass zur tiefen Selbstkritik ernst nehmen. Der
mexikanische Theologe Carlos Mendoza-Alvarez spricht in diesem Zusammenhang von
»einer antihegemonialen theologischen - besser noch: einer kenotischen - Rationalitit, die
dazu geeignet ist, mit denen in Dialog zu treten, die vom hegemonialen Denken unsichtbar
gemacht worden sind«.*® Notwendig ist dafiir die selbstkritische kenotische Haltung der
Vertreterinnen und Vertreter dieses »hegemonialen Denkens¢, denen haufig nicht wirklich
klar ist, dass ihre theologische Haltung viele Menschen unsichtbar macht und aus dem
Dialog, aus der Synodalitat ausschlief3t.

Wer Synodalitdt als ein entscheidendes Kennzeichen der Kirche, eine nota ecclesiae, ver-
stehen und vertreten will, muss daher auch das offene Zuhoren und positive Aufgreifen der
Widerstdnde, die selbst diesem Anspruch der Synodalitat entgegen gebracht werden kann,
als konstitutives Element der Synodalitat begreifen. Dies ist nur moglich, wenn Synodalitat
als Prozess und als gemeinsamer Weg (wie die Etymologie des Begriffs »Synode« unter-
streicht) praktiziert und nicht als statische > Gleichberechtigung« oder > Teilhabe« aufgefasst
wird. Etappen auf diesem Weg, Ergebnisse, die in einem solchen synodalen Prozess erreicht
werden, sind dann immer nur vorldufig und miissen im weiteren Verlauf erneut kritisiert
und uberprift werden.

25 Dies ist gerade Papst Franziskus 27 Vgl. Maricel MENA LOPEZ, Raices 28 Carlos MENDOZA-ALVAREZ,
ein wichtiges Anliegen: vgl. QA 66-80.  afro-asiaticas y la descolonizacion Die Entstehung von Rationalitdt aus
26 Vgl.Cleusa CALDEIRA, Hermen- de la Biblia. Desafios para laeducacion ~ dem Widerstand gegen die syste-
éutica Negra Feminista: um ensaio de teoldgica latinoamericana, in: Daylins mische Gewalt, in: Concilium 53
interpretacdo de Cantico dos Canticos RUFIN PARDO/Luis Carlos MARRERO (2017/1) 51-59, 57.

1.5-6, in: Estudos Feministas 21 (Hg.), Re-encantos y Re-encuentros.

(2013/3) 1189-1210. Caminos y desafios actuales de las

Teologias de la Liberacién, Havanna
2017, 74-84.
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Synodalitit verbindet in diesem Sinn das Héren auf Gott im Innern und im Auflern
der Kirche. Es ist der Dialog, den Gott mit der Menschheit und mit seinem Volk fithrt, der
die Grundlage der kirchlichen Synodalitit bildet. Nur im aufmerksamen Zuhoren auf den
Geist Gottes, der auch heute noch zur Kirche spricht, insbesondere durch das Schreien
der Armen und der Erde, aber auch durch den Widerstand, der ihr entgegengebracht wird,
kann die Kirche wirklich sie selbst werden und sich gemeinsam mit der Menschheit auf
den Weg der Synodalitit begeben.

3 Patriarchat und keine Synodalitit

Dass dies nicht immer gelingt, demonstriert Papst Franziskus durch den nur sehr

zOgerlichen Einschluss der Hélfte der Menschheit in den Prozess der Synodalitit. Die

US-amerikanische Theologien Anne Clifford kritisiert bereits an der Enzyklika Laudato si’,
dass der Papst, obwohl er zahlreiche Autoren zitiere, darunter auch »beachtenswerte nicht-
katholische Manner«, nur zwei Frauen mit Namen anfiihre: »Maria, die Mutter Jesu [ ] und

Thérése von Lisieux«.?® Ein dhnliches Bild zeigt sich bei der 2020 verdffentlichten Enzyklika

Fratelli tutti. Der Katholische Deutsche Frauenbund kritisiert in einer Stellungnahme: »Die

Enzyklika zitiert in ihren 288 Fufinoten keine einzige Frau. Wo sie speziell auf die Situation

von Frauen blickt, zeigt sie Frauen nicht in ihrer Stirke, sondern in ihrer Verletzlichkeit.
Auch das sind subtile Formen, die Leistungen von Frauen nicht anzuerkennen und die

Verletzlichkeit von Minnern zu unterschlagen. «*°

Die strukturelle und dogmatisch verklirte Benachteiligung von Frauen in der katholischen
Kirche stellt den hohen Anspruch der Synodalitat auf den Priifstand. Wen soll diese Synodalitat
noch einschlieflen, wenn ohne jede Selbstkritik und vollig unreflektiert das Zuhoren offenbar
nur oder wenigstens vor allem fiir Méanner gilt? Hier zeigt sich, wie die im letzten Kapitel ange-
sprochenen ererbten und ungekléarten Ausschlussmechanismen, zu denen wie der Kolonialismus
und der Rassismus vergangener Jahrhunderte eben auch Sexismus und Patriarchat gehoren, die
Synodalitit als Kennzeichen der Kirche von innen heraus gefihrden, wenn diese nicht Mittel
und Wege findet, um diese Machtkonstellationen offen und selbstkritisch zu thematisieren und
Machtverhaltnisse selbst zum Streitfall der Synodalitat werden lassen.

Denn zur Synodalitat gehoren auch die Kritik am kirchlichen Patriarchat, die seit Jahr-
zehnten innerhalb und auf3erhalb der Kirche immer wieder geduf3ert wird, und der Wider-
stand gegen den sexistischen Ausschluss vieler Frauen von den Prozessen, mit denen die
Synodalitét in der Kirche verwirklicht werden soll. Es ist kein Ausdruck von Synodalitat,
diese Kritik immer wieder zu entwerten und abzuwehren, indem auf vermeintliche
Unterschiede zwischen den Geschlechtern, auf einsame dogmatische Entscheidungen
oder auf die zu beriicksichtigende Vielfalt in der Weltkirche verwiesen wird. Synodalitit
als Zuhoren schliefit vielmehr auch die offene Annahme von Kritik, Widerstand und kon-
struktiven Veranderungsvorschlagen ein.

29 Anne M. CLIFFORD, Pope Francis’ 30 KDFB zur neuen Sozialenzyklika
Laudato Si’, On Care for our Common des Papstes (5.10.2020), in: https:/

Home: An Ecofeminist Response, www.frauenbund.de/nc/startseite/
in: Proceedings of the Catholic Theo- berichte-detail/article/kdfb-zur-
logical Society of America 72 (2017) neuen-sozialenzyklika-des-papstes

32-46, 35 [Ubersetzung des Verf.]. (9.12.2020).
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Die Sonderversammlung der Bischofssynode fiir Amazonien ging in dieser Hinsicht
wenigstens teilweise andere Wege. Denn nicht nur wurden eine grofle Zahl von Frauen
in den Vorbereitungsprozess einbezogen - iiber 53% der registrierten TeilnehmerInnen
waren weiblich® - sondern auch an der Synodenversammlung selbst nahmen 35 Frauen
teil, wenn auch ohne Stimmrecht. Dieses wurde zwar zwei der mannlichen Nichtbischofe,
die unter den TeilnehmerInnen waren, in ihrer Eigenschaft als Ordensobere erteilt, den
zehn Ordensoberinnen unter den Mitgliedern der Synode jedoch ohne Begriindung vor-
enthalten.®

Das den Teilnehmerinnen zugestandene Rederecht wurde von diesen jedoch ausgiebig
genutzt, und sie wurden - nach eigenem Zeugnis - sogar vom Papst in den Kaffeepausen
nachdriicklich dazu aufgefordert, in der Synodenaula zu sprechen.?® Nach tiberein-
stimmenden Berichten vieler TeilnehmerInnen wurden die Beitrage dieser Frauen, nicht
zuletzt der teilnehmenden indigenen Frauen, mit grofler Aufmerksamkeit verfolgt. Auch
der Papst horte zu und lief§ in seinen Schlussworten zur Synode erkennen, dass er zuge-
hort hatte: »Ich nehme die Herausforderung an, die ihr gestellt habt«.** In zahlreichen
Berichten von der Synode war davon die Rede, dass sich durch die Anwesenheit der Frauen
und ihre Wortmeldungen auch atmospharisch etwas verandert hatte, so dass es beinahe
selbstverstandlich erschien, dass die Frauen auch auf einer so hochrangigen Veranstaltung
der katholischen Kirche das Wort ergreifen konnten.

Die Bischofssynode fiir Amazonien hat in dieser Hinsicht einen neuen Maf3stab gesetzt,
der - gemessen an der Herausforderung, den traditionellen Sexismus in der Kirche zu
iiberwinden - noch immer sehr bescheiden ist, aber von vielen als ein Schritt in die richtige
Richtung wahrgenommen und begriifit wurde. Es ist sehr bedauerlich, dass Querida
Amazonia dann diese Richtung wieder verldsst und die Wortmeldungen der Synodenteil-
nehmerinnen nicht in angemessener Weise gewtirdigt werden.

Wihrend die Synode auch inhaltlich noch einen zaghaften Versuch einer Wertschit-
zung der Rolle der Frauen unternommen hatte,* fillt Franziskus in Querida Amazonia in
erschreckender Weise in frauenfeindliche patriarchale Muster zuriick (vgl. QA 99-103). Die
Gegeniiberstellung von médnnlichen Priestern, die den Brautigam Christus représentieren,
und der zur Eucharistie versammelten Gemeinde als dessen Braut (QA 101) versucht, ver-
dinglichende Geschlechtsbilder zur Zementierung einer méannlichen Vorherrschaft zu
verwenden, und bewirkt dadurch zugleich eine sexistische Zuordnung von Geschlechts-
rollenklischees. Hier hat die herrschende patriarchale Kultur die Oberhoheit tiber die
angestrebte Synodalitat fest behauptet.

Auch im Hinblick auf die 6kologischen, sozialen und kulturellen Herausforderungen
der Amazonasregion lassen der Papst und die Bischofe eine echte offenen Bereitschaft zum
Zuhoren vermissen: In jedem dieser Bereiche miisste die Analyse — die ansonsten zielge-
richtet und ehrlich ist - um eine Kritik der Auswirkungen des Patriarchats erganzt werden,
um entscheidend zum Verstandnis des Problems und der Wege zu seiner Losung beitragen
zu kénnen. Dies wurde jedoch weder von der Synode noch vom Papst unternommen.

31 Vgl Informe (Anm. 22). 34 FRANZISKUS, Ansprache zum 36 Vgl.lvone GEBARA, Intuiciones
32 Vgl. WEILER, Die Stunde der Abschluss der Synode, in: http:/ Ecofeministas, Madrid 2000; Mary
Frauen (Anm. 4), 190-192. www.vatican.va/content/francesco/ Judith RESS, Sin visiones, nos per-
33 Auskunft von Irene Lopes de/speeches/2019/october/documents/  demos: Reflexiones sobre Teologia
dos Santos bei der nachsynodalen papa-francesco_20191026_chiusura- Ecofeminista Latinoamericana,
Fachtagung am 6.-8.11.2019 in sinodo.html (9.12.2020). Santiago 2012.

Wirzburg und von anderen 35 Vgl. BISCHOFSSYNODE, Ama- 37 FRANZISKUS, Ansprache zur
Teilnehmerinnen. zonien (Anm. 5), Nr.99-103. 50-Jahr-Feier der Errichtung der

Bischofssynode (Anm. 18).
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Der spezifische Beitrag feministischer Analysen zu Ursachen und Auswirkungen der
Krisen Amazoniens wird von beiden Dokumenten nicht einmal gestreift. Doch gerade im
Hinblick auf die 6kologische Zerstorung leistet etwa die 6kofeministische Theologie Ent-
scheidendes, wenn es darum geht, die Zusammenhénge zwischen kolonialer, neoliberaler
und sexistischer Ausbeutung, Beherrschung und Zerstérung aufzuzeigen.*® Denn diese
verschiedenen Phanomene der Herrschaft und Gewalt entspringen denselben européischen
kulturellen Wurzeln und sind nicht voneinander zu trennen.

Zwar problematisieren die Synodendokumente die in Lateinamerika grassierende Gewalt
gegen Frauen, bringen sie aber nicht in einen analytischen Zusammenhang mit der Gewalt,
welche die Natur und die amazonischen Volker von denselben gesellschaftlichen Akteuren
erleiden. Schon gar nicht wird die Verantwortung der jahrhundertealten Misogynie der
katholischen Kirche (deren kultureller Einfluss in Amazonien unbestritten ist) selbst-
kritisch angeklagt.

Dies ist mehr als bedauerlich. Denn eine umfassende Analyse der komplexen Heraus-
forderungen, vor die Amazonien die Menschheit stellt, wurde auf diese Weise ver-
sdumt. Gerade weil alles miteinander verbunden ist, muss die Rolle der zerstdrerischen
Genderbeziehungen, fiir die gerade die Kirche eine hohe Mitverantwortung trigt, im
Gesamt der okologischen, sozialen und interkulturellen Krisensituation thematisiert
werden.

Die Gelegenheit dazu wire giinstig gewesen. Denn die Synode und der Papst setzten
deutliche Zeichen, dass sie - fiir katholische Verhiltnisse vergleichsweise offen - auf die
Frauen horen wollten. Aber die Zeit fiir ein selbstkritisches Annehmen feministischer Kritik
ist in der Kirche wohl immer noch nicht reif. Ohne eine Uberwindung von Sexismus und
Patriarchat in der Kirche kann es aber keine echte Synodalitat im Sinn eines gegenseitigen
Zuhorens, »bei dem jeder etwas zu lernen hat«,”” geben. Der Weg zu dieser Uberwindung
ist selbst eine Praxis der Synodalitét. Sie muss diesen kritischen und selbstkritischen Aspekt
dringend mit einschlieflen.

4 Umkehr

Fiir Papst Franziskus ist Umkehr der Existenzmodus der Kirche. Gleich zu Beginn seines
Pontifikats, in Evangelii gaudium, betont er, »dass das, was ich hier zu sagen beabsichtige,
eine programmatische Bedeutung hat und wichtige Konsequenzen beinhaltet.« (EG 25)
Gemeint ist seine Forderung nach einer grundlegenden »pastoralen und missionarischen
Umbkehr (conversion)«, was die deutsche Ubersetzung zu einer » Neuausrichtung«*® (ebd.)
abschwicht. Der Papst beabsichtigt aber mehr als eine »Neuausrichtung«, ndmlich dass die
Kirche »die Dinge nicht so belassen darf wie sie sind« (ebd.). Vielmehr muss diese Umkehr
in der Lage sein, »alles zu verwandeln, damit die Gewohnheiten, die Stile, die Zeitplane,
der Sprachgebrauch und jede kirchliche Struktur ein Kanal werden, der mehr der Evan-

38 Der Papst bezieht sich an dieser auch in der deutschen Ubersetzung als
Stelle auf das Schlussdokument der Umkehr wiedergegeben. Vgl. Schluss-
lateinamerikanischen Bischofsver- dokument der 5. Generalversammlung
sammlung von Aparecida (2007), an des Episkopats von Lateinamerika und
dem er als Vorsitzender der Redak- der Karibik, hg. vom SEKRETARIAT DER
tionskommission mitgearbeitet hatte. DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ,
Der Begriff der pastoralen Umkehr Bonn 2007, Nr. 365-372.

(conversion pastoral) spielt auch dort
eine entscheidende Rolle — und wird
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gelisierung der heutigen Welt als der Selbstbewahrung dient.« (EG 27) Diese Bereitschaft zur
immerwéhrenden Reform entspricht — wie der Papst im Hinblick auf das Konzil erinnert

— der Treue der Kirche zu sich selbst und zu Jesus Christus (vgl. EG 26) und ist mithin nicht
in das Belieben der Kirche gestellt.

Die Amazoniensynode als ein wichtiger Priifstein fiir die Synodalitdt in der Kirche hat
Schwichen und Stirken auf dem Weg dieser Umkehr aufgezeigt. Dass es auch Schwichen
gibt, ist nicht unbedingt ein Beweis dafiir, dass der eingeschlagene Weg nicht richtig ist.
Vielmehr zeigt sich an der Bischofssynode fiir Amazonien nach meiner Ansicht beispielhaft,
dass dieser Weg zielgerichtet ist und zu einer wirklichen Umkehr der Kirche fithren kann,
wenn er konsequent genug beschritten wird.

Im Hinblick auf die 6kologischen, kulturellen und sozialen Herausforderungen
haben die Synode und der Papst dies eindrucksvoll unter Beweis gestellt, wenn auch der
Beitrag feministischer Kritik nicht ausreichend aufgegriffen wurde. Dagegen wurde unter
anderem herausgestellt, wie indigenes Denken wichtige Losungsansitze zu den aktuellen
Krisenphanomenen anbieten kann. In ihren beiden Dokumenten stellen sowohl der Papst
wie auch die Synode unter Beweis, dass die Uberzeugung von der Verwobenheit und
zugleich Heiligkeit alles Geschaffenen zu einer Gegenstrategie gegen die neoliberale und
neokoloniale Ausbeutung und Zerstérung des Planeten beitragen kann.

Diese aufmerksame und horende Offenheit fiir die Herausforderungen der jeweiligen
konkreten lokalen und kulturellen Kontexte der Kirche stellt einen integralen Baustein
der Synodalitdt als Prinzip der Ekklesiologie dar. Sie steht in Verbindung mit der Lehre
des II. Vatikanischen Konzils von den Zeichen der Zeit. Auch diese sind lokal, temporir,
kulturell bedingt und damit fragmentarisch zu lesen und zu interpretieren.* Sie stehen
aber zugleich auch tiber globalisierte politische, wirtschaftliche und kulturelle Beziehungen
weltweit miteinander in Verbindung. Dennoch miissen sie lokal im Dialog mit den jeweils
am starksten Betroffenen, insbesondere den Armen und Ausgeschlossenen, analysiert und
als Zeichen fiir die Praxis der Kirche gedeutet werden.

Horen als Zuhoren wird fiir die Synodalitdt der Kirche eben nicht nur innerhalb der
Gemeinschaft der Kirche selbst gefordert, sondern auch als aufmerksames Zuhoren auf die
Zeichen der jeweiligen Zeit und ihrer Kontexte, vor allem auf die » Armen und Bedrangten
aller Art« (GS1), von denen die Pastoralkonstitution des Konzils spricht. Auch deren Wider-
stand gegen eine Kirche, die historisch mit dem europdischen Expansionsstreben verbunden
ist, kann als ein Zeichen dieser Zeit dienen.

Synodalitit bedeutet aber auch Zuhoren innerhalb der Kirche. Es ist wichtig, dass in
diesem Dialog alle Stimmen gehort werden konnen. Die ausgiebige und breit angelegte
Vorbereitungsphase zur Amazoniensynode, die auch Nichtgetaufte einschloss und von
ihnen die Stimme des Heiligen Geistes erwartete, war ein erster wichtiger Schritt; die
Offnung der Synode fiir nichtbischofliche TeilnehmerInnen, von denen einige (Manner)
auch Stimmrecht hatten, ein zweiter. Ein dritter konnte die Umsetzung des Planes sein, fiir
eine Kirchenversammlung in Amazonien im Jahr 2021 jeweils 70 Bischofe, 70 Priester und
Ordensleute sowie 70 Laiinnen und Laien einzuladen.*®

39 Vgl. dazu ausfthrlicher: Stefan 40 Vgl. Amazonien hat eine neue 41 Vgl. ausflhrlicher Stefan SILBER:
SILBER: Pluralitat, Fragmente, Zeichen kirchliche Konferenz, in: Vatican Dialog, Synodalitat und Macht. Post-
der Zeit. Aktuelle fundamentaltheo- News, https:/Awww.vaticannews.va/ koloniale Beitrage zu einer Umkehr
logische Herausforderungen aus der de/welt/news/2020-06/amazonien- der Missionswissenschaft, in: Zeit-
Perspektive der lateinamerikanischen synode-konferenz-kirche- schrift fir Missionswissenschaft und
Theologie der Befreiung, Innsbruck/ vereinigungen.html (9.12.2020). Religionswissenschaft 104 (2020/3-4)

Wien 2017, 25-39. 220-226.
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Hierbei darf die Synodalitit aber nicht enden. Insbesondere darf sie nicht als grof3ziigiges
(und paternalistisches) Zugestindnis eines Rederechtes an andere als die Bischofe missver-
standen werden. Vielmehr muss sie die Kirche zum Glauben an den Heiligen Geist bekehren,
von dem Papst und Bischofe erwarten, dass er seine Stimme und seinen Schrei durch die
Beitrage aller horen lassen will. Der traditionelle Ausschluss der Frauen, aber weitgehend
auch der ménnlichen Laien von den Dialog- und insbesondere Entscheidungsprozessen
in der Kirche widerspricht jedoch diesem ekklesialen Erkennungsmerkmal der Synodalitit.

Solche und viele andere Machtfragen miissen offen Gegenstand der synodalen Beratungen
werden, sonst konnen sie nicht iitberwunden werden. Auch dazu ist eine Umkehr vonnéten:
Denn Machtfragen werden gern tabuisiert, um an den Machtverhéltnissen nicht riitteln zu
miissen. Auch fiir die in Machtbeziehungen Benachteiligten kann es lohnend erscheinen,
Machtfragen zu verschleiern, um ein scheinbar stabiles System nicht infrage zu stellen. Eine
verfehlte Praxis der Synodalitdt kann dann selbst zur Stabilisierung der Machtstrukturen
missbraucht werden. So kann sie ihr kritisches und dynamisches Potential nicht entfalten.
Innerkirchliche und gesellschaftliche Machtkonstellationen gehoren vielmehr kritisch und
selbstkritisch auf die Agenda einer synodalen Kirche.*!

Die Synodalitat der Kirche verlangt daher eine kontinuierliche und immer neu
unternommene Umbkehr der Kirche. Aus Treue zu ihrer eigenen Berufung muss sie zu den
Schreien der Armen und den Schreien der Erde, zu den Herausforderungen der jeweiligen
Kontexte und zu den Stimmen aller in der Kirche umkehren, insbesondere derjenigen, die
Machtverhiltnissen unterworfen sind. Sie muss auf diese Stimmen des Geistes héren und
von ihnen lernen, Transformationen in ihren Strukturen, ihrer Lehre und ihrer Praxis
umzusetzen, durch die sie neu auf die Spur des Reiches Gottes gebracht werden kann. Die
Bischofssynode fiir Amazonien hat gezeigt, auf welche Weise dies gehen kann und welche
weitreichenden Dimensionen diese Umkehr besitzen wird. *
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Conséquences pour I’Amazonie
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Zusammenfassung

Als ein im Amazonasgebiet
geborener Theologe will der
Autor dem Leser Schltssel fur
die Lektiire des Gedachtnisses
und des historischen Bewusst-
seins der Ereignisse anbieten,
die sich vor und wahrend der
Durchfihrung der Sonder-
synode zum Amazonasgebiet
ereignet haben, um einen pro-
spektiven Blick auf die Zukunft
zu ermoglichen, als Fortset-
zung eines Prozesses, der weder
mit der Synode beginnt noch
endet. Es geht um zwei Saulen:
Die kirchliche Wirklichkeit

der katholischen Kirche und die
Sorge um den Planeten, das
heil3t unser »gemeinsames
Haus«.

Schliisselbegriffe
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Abstract

As a theologian born in the
Amazon region, the author
wants to offer the reader tools
for reading the memory and
the historical awareness of the
events that occurred before
and during the holding of the
special synod on the Amazon
region in order to provide a
prospective view of the future
as a continuation of a process
that neither began nor ended
with the Synod. This involves
two pillars: the ecclesial reality
of the Catholic Church and the
concern for the planet, that is,
our »common homex.
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Sumario

Como tedlogo nacido en la
Amazonia, el autor quiere ofre-
cer al lector claves de lectura de
la memoria y de la conciencia
histdrica de los acontecimientos
ocurridos antes y durante el
Sinodo Especial sobre la Ama-
zonia para ofrecer una vision
prospectiva del futuro como
continuacion de un proceso que
no empieza ni termina con el
Sinodo. El articulo trata de dos
pilares: La realidad eclesial de
la Iglesia catdlica y el cuidado
del planeta, es decir, nuestra
»casa comun«.
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Résumé

En tant que théologien né
en Amazonie |'auteur entend
offrir au lecteur des clés de
lecture de la mémoire et de
la conscience historique des
événements qui se sont
produits avant et pendant la
tenue du synode spécial sur
I’Amazonie afin de permet-
tre un regard prospectif sur
I'avenir comme la continu-
ation d’un processus qui ne
commence ni ne se termine
avec le synode. Larticle
traite de ces de deux piliers:
La réalité ecclésiale de
I'Eglise catholique et le souci
de la planete c’est-a-dire de
notre »maison communex.
Mots-clés

- synode

- Amazonie

- écologie

> Eglise

vec cet article, je compte offrir au lecteur les
impressions que j’ai pu capter, surtout en tant que
personne née en Amazonie brésilienne, y ayant vécu
et travaillé une bonne partie de ma vie, ce qui m’a permis
d’assister et de participer a certains moments ecclésiaux
avant le synode, ainsi que de vivre I’expérience d’y étre
présent, en tant qu’expert nommeé par le Pape Francois. Je
crois que la mémoire et la conscience historique des
événements qui se sont déroulés auparavant, ainsi que
I’expérience des moments forts du présent, avec la réalisation
du synode, nous permettent également d’avoir un regard
prospectif sur I’avenir, soit comme la continuation d’un
processus qui ne commence ni se termine par le synode, soit
comme un appel a I'action, pour que le souffle de I’Esprit,
expérimenté pendant le synode, puisse étre repris dans notre
praxis chrétienne, a tous les niveaux et lieux ou nous
intervenons, personnellement et institutionnellement.

1 Le grand processus historique
qui a précédé le synode

Une chose qui caractérisait sans aucun doute le Synode
spécial sur ’Amazonie était son énorme étendue, que ce
soit au moment de sa réalisation, ou par le nombre de per-
sonnes impliquées dans ce grand processus de discernement
de la réalité ecclésiale, pastorale, sociale et écologique de
la région panamazonienne, comprenant les neuf pays qui
la composent: Brésil, Bolivie, Colombie, Equateur, Pérou,
Venezuela, Guyane, Suriname et Guyane frangaise. Pour tous
les catholiques, et en particulier pour ceux qui sont nés ou
vivent dans la Pan-Amazonie, ce synode a été un temps de
kairos pour nos communautés, car il a montré a quel point
I’Eglise, sous la conduite du Pape Frangois, s’ intéresse a ce
que nous avons a dire pour en apprendre plus sur notre
réalité, afin de mieux servir le peuple de Dieu dans la région
amazonienne.

En fait, le synode a marqué une étape importante pour
la position de I’Eglise face aux défis pastoraux et socio-en-
vironnementaux qui affectent la région panamazonienne.
Mais pour ce faire, il y avait auparavant tout un processus
de préparation, qui a contribué a forger le visage amazonien
du synode, a travers des centaines de réunions, d’assemblées
et d’études menées pendant environ deux ans dans la région
amazonienne elle-méme, permettant aux habitants d’expri-
mer leurs souhaits et leurs espérances, leurs défis et leurs
propositions pour une nouvelle présence évangeélisatrice de
I’Eglise et la construction d’une écologie intégrale, comme
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le rappelle la devise du synode. Au total, plus de 85000 personnes ont été impliquées dans
différents moments et lieux, dans un véritable mouvement de la périphérie vers le centre,
aidant I'Eglise de Rome a discerner quel monde nous voulons construire et transmettre
aux générations futures, et de quel type d’Eglise ’Amazonie a besoin.

Un aspect fondamental de ce processus de discernement commun a été de reconnaitre
que nous ne partions pas de zéro, mais que nous sommes les continuateurs d’un mouve-
ment qui avait déja commencé bien avant la convocation du synode. En fait, déja en 1952, la
1ére rencontre interrégionale des évéques de ’Amazonie brésilienne s’est tenue a Manaus.
Et en 1972, les évéques de ’Amazonie brésilienne, rassemblés dans la ville de Santarém, a
I’ouest de I’état de Para, ont décidé de mener leur action pastorale et évangélisatrice dans
le sens d’une incarnation dans la réalité, a travers la connaissance et la coexistence dans la
simplicité, mais aussi a travers une évangélisation libératrice. Il est a noter que I'un des fruits
de cette rencontre a été la naissance du CIMI (Conseil Indien Missionnaire), organe de la
CNBB (Conférence épiscopale des évéques du Brésil) qui deviendra plus tard 'un des plus
grands promoteurs et défenseurs des droits des peuples autochtones de la région. Ce travail
se poursuit encore aujourd’hui et dérange profondément les gouvernements qui considerent
les peuples autochtones comme un obstacle au progres; le point culminant a été atteint avec
le Président du Breésil, Jair Messias Bolsonaro, qui avait déclaré — quand il était encore candi-
dat — que le CIMI et ’ensemble de la CNBB »sont I’élément pourri de I'Eglise catholique «.!

Indépendamment des positions idéologiques de certains gouvernements, le fait est que
les paroles prophétiques du saint Pape Paul VI, lorsqu’il déclara que »le Christ montre du
doigt P’Amazonie«,” trouvérent de plus en plus de résonance dans les églises pan-amazo-
niennes, provoquant plusieurs autres réunions et expériences similaires a celles du Brésil
dans d’autres pays du bassin amazonien. En fait, il faut reconnaitre que bien avant le pon-
tificat de Frangois, d’autres papes se sont déclarés préoccupés par la destruction de la forét
amazonienne et par les agressions constantes subies par leurs peuples autochtones. L'un
d’entre eux était, sans aucun doute, saint Jean Paul I, qui, lors des deux visites au Brésil,
en 1980 et 1991, a tenu a se rendre en Amazonie pour rencontrer des chefs autochtones,
se déclarant solidaire avec eux dans la lutte pour leurs droits, et en leur disant: »L Eglise,
chers freres indiens, a été et sera toujours a vos cotés, pour défendre la dignité des étres
humains, pour défendre le droit a une vie propre et tranquille, dans le respect des valeurs
positives de vos traditions, coutumes et cultures«.> S’ajoutent a cela les paroles du Pape
Benoit XVI, prononcées dans la ville de Sao Paulo, devant des milliers de jeunes, en 2007:
»La destruction de I’environnement en Amazonie et les menaces contre la dignité humaine
de ses populations exigent un plus grand engagement dans les domaines d’action les plus
divers que sollicite la société«.* Tous ces faits historiques conduisent I’Eglise, sous I’action
du Saint-Esprit, a installer de plus en plus sa tente en Amazonie, consciente d’étre une Eglise
dans le monde, aimant le monde amazonien et apportant sa contribution prophétique et
efficace au redressement de tant de dettes sociales par rapport a cette région, comme I’ont
déclaré ses représentants.®

1 Luis Miguel MODINO, Bolsonaro, 2 PAUL VI, Message aux pelerins de 5 Cf.Document »L'Eglise installe
sobre los obispos brasilefios: »son la Belém do Para, Vatican, 10.10.1971. sa tente en Amazonie«, Manaus,
parte podrida de la Iglesia catdlica, 3 JEAN PAUL II, Discours a la réunion 9.-18.9.1997.

Periodista Digital, 16.10.2018: avec les représentants des commu- 6 FRANCOIS, Discours a la rencontre
https:/www.periodistadigital.com/ nautés autochtones du Brésil, Cuiaba, avec |'épiscopat brésilien, Rio de
cultura/religion/america/20181016/ 16.10.1991. Janeiro, 27.7.2013.
bolsonaro-obispos-brasilenos- 4 BENOIT XVI, Discours a la ren- 7 FRANCOIS, Encyclique Laudato Si,
son-parte-podrida-iglesia-catolica- contre avec les jeunes au stade n.37

noticia-689401821895/. Pacaembu, Séo Paulo, 17.5.2007. 8 Ibid., n.38.
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Adepte fidéle de tout ce mouvement de I’Esprit de Dieu pour ’Amazonie, illustré par les
paroles des papes mentionnés ci-dessus, il appartenait au Pape Frangois, avec le charisme
qui lui est propre et son leadership, non seulement de poursuivre I"option de I'Eglise pour
I’Amazonie, mais de lui imprimer un nouvel élan, dont le synode tenu a Rome en octobre 2019
est certainement I'une de ses expressions les plus marquantes, mais pas la seule, ni la premiére.

En effet, des le début de son pontificat, lors des JMJ (Journées mondiales de la Jeunesse) a
Rio de Janeiro, en 2013, le premier Pape latino-américain disait aux évéques que ’Amazonie
serait un »test décisif, un banc d’essai pour I’Eglise et la société brésilienne«.® Ainsi, face a
un climat plus favorable et sensible a la réalité amazonienne, d’autres initiatives émergent
et se concrétisent, comme la création d’un Réseau ecclésial panamazonien (REPAM), en
2014, qui deviendra le moteur de I’ensemble du processus d’écoute et de participation des
communautés et des populations amazoniennes, en particulier des peuples autochtones, a
la préparation du synode, dont le résultat final a été I’élaboration du document de travail,
mieux connu sous le nom d’Instrumentum laboris, avec 147 sujets traités et envoyés aux
peres synodaux.

Cependant, nous ne pouvons pas oublier que le Pape Francois lui-méme a déclaré que
le synode était le fils de I'encyclique Laudato Si, écrite par lui en 2015. Dans ce document,
Francois pointe de nouveaux paradigmes d’une écologie intégrale, reprenant les anciennes
bases de la théologie de la création et les appliquant a I’ écosystéme d’aujourd’hui, montrant
qu’un processus de conversion s’impose de toute urgence dans une vision écotheologique
et la sauvegarde de la »maison communec, qui est la planéte Terre entiére. Jusque-la, aucun
pape n’avait écrit une encyclique traitant spécifiquement du théme de I’écologie intégrale,
comme l’a fait Francgois, qui prévient ’humanité que »certains endroits requiérent une
protection particuliére a cause de leur énorme importance pour I’écosystéme mondial, ou
parce qU’ils constituent d’importantes réserves d’eau et assurent ainsi d’autres formes de
vie«.” Et, en abordant cette question, le Pape cite la région amazonienne avec une préoc-
cupation particuliére:

»Mentionnons, par exemple, ces poumons de la planéte pleins de biodiversité que
sont ’Amazonie et le bassin du fleuve Congo, ou bien les grandes surfaces aquifeéres et les
glaciers. On n’ignore pas 'importance de ces lieux pour toute la planete et pour I'avenir
de I’humanité. Les écosystemes des foréts tropicales ont une biodiversité d’une énorme
complexité, presqu’impossible a répertorier intégralement, mais quand ces foréts sont
brilées ou rasées pour développer des cultures, d’innombrables especes disparaissent en
peu d’années, quand ces zones ne se transforment pas en déserts arides«.?

2 Synode: le grand appel a la conversion
et les réves de Frangois

Pas tous, mais certainement la grande majorité des peres synodaux, auditeurs et experts
présents au synode avaient participé, d’une maniére ou d’une autre, au processus précédent
d’écoute et de préparation, que nous venons de rappeler, de sorte que non seulement les
sujets a traiter étaient familiers, mais les participants eux-mémes en avaient une bonne
connaissance. Cependant, méme parmi ceux qui ne sont jamais allés en Amazonie ou qui
n’ont pas participé al’étape précédente de préparation du synode (par exemple, les membres
de la curie romaine, convoqués d’office au synode, ou les délégués des églises sceurs et
d’autres invités), un esprit d’ouverture, de respect et d’acceptation de 'autre a prévalu deés
le début - confirmation de la richesse d’une Eglise synodale, qui grandit dans la diversité des
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charismes, des ministeres et des vocations. Cette expérience de synodalité et de communion
nous a permis d’apprendre, au cours de ces trois semaines, a vivre ensemble et a marcher
ensemble comme une Eglise rassemblée dans sa pluralité, mais toujours unie autour de la
personne du pape, lui-méme toujours présent dans toutes les »congrégations« du synode.
Ainsi, les chefs autochtones, les cardinaux, les femmes, les théologiens, les religieux, les
scientifiques, les missionnaires, les évéques, les prétres, etc. ont été entendus avec un méme
respect dans une atmosphere de recherche sincére de discernement, qui nous amenait a
entendre ce que Dieu disait a travers tant de voix différentes.

Cette atmospheére favorable d’ouverture et d’écoute de l'autre existait a la fois dans la
premiére semaine, période forte d’interventions libres des péres synodaux, ainsi que dans les
travaux ultérieurs des douze groupes linguistiques qui, apres plusieurs rencontres de discerne-
ment en commun, ont présenté leurs conclusions et propositions lors de la derniére session de
la deuxiéme semaine. Le rapporteur général du synode, le cardinal Claudio Hummes, assisté
de son équipe et d’experts, a présenté plus tard en assemblée pléniére une premiére version du
document final, qui a été largement discutée et affinée par les péres synodaux. Le document
lui-méme a été voté et approuvé le dernier jour du synode, 'apres-midi du 26 octobre 2019.

2.1 L’appel a la conversion dans
le Document Final

Approuvé dans son intégralité, aprés que chaque point du texte présenté a été voté sépa-
rément, ce Document Final rassemble 120 sujets et propositions concluants issus des trois
semaines intenses de discernement et d’écoute. En résumé, on peut dire que le mot central
qui traverse tout le document est le mot » conversion«, développé en cinq chapitres, a savoir:

1 Conversion intégrale, en raison de la nécessité de contenir les cycles de destruction et de
mort qui ont atteint la beauté de la création divine présente dans la région panamazonienne,
avec son énorme diversité de biomes, de cultures et de peuples, tous menacés par la main
de ’homme. Pour ceux-ci, les péres synodaux appellent a »une conversion personnelle et
communautaire qui nous engage a vivre en relation harmonieuse avec I’ ceuvre créatrice de
Dieu, qui est la maison commune; une conversion qui favorise la création de structures en
harmonie avec la sauvegarde de la création; une conversion pastorale basée sur la synodalité
qui reconnait I'interaction de tous ceux qui sont créés. Conversion qui nous conduira a
étre une Eglise en sortie qui entre dans le cceur de tous les peuples amazoniens«.”

2 Conversion pastorale, avec I'appel a étre une Eglise samaritaine, miséricordieuse
et solidaire, »en dialogue, accompagnant des personnes aux visages concrets de peuples
autochtones, de paysans, d’afro-descendants, de migrants, de jeunes et d’habitants des
villes« ! par la praxis missionnaire et itinérante, que ce soit en milieu urbain ou rural.

3 Conversion culturelle, reconnaissant la pluralité culturelle de la région, a partir doun
regard qui inclut tout et exige d’utiliser des expressions qui permettent d’identifier et de relier
tous les groupes et qui refletent des identités qui soient reconnues, respectées et promues
tant dans I’Eglise que dans la société«, car ce n’est qu'alors qu’il sera possible de penser a
I’émergence de communautés ecclésiales a visage véritablement amazonien, »enracinées
dans les cultures et les traditions propres aux peuples, unies dans une méme foi au Christ
et diverses dans leur maniére de vivre cette méme foi, de I’exprimer et de la célébrer«.!!

19 Document final, n.18. 12 Ibid., n.70. 15 Cf.FRANCOIS, Exhortation
10 |Ibid., n.20. 13 Ibid., n.67et 69. Apostolique Post-Synodale Querida
11 1Ibid., n.42. 14 1bid., n.92. Amazonia, Rome, 2.2.2020, n.56.
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4 Conversion écologique, dans laquelle le concept d’écologie prend une dimension bien
au-dela de la préservation d’une faune ou d’une flore spécifiques, car il a a voir avec la
dignité, le respect des droits fondamentaux et, finalement, la survie de I’espece humaine elle-
méme et de tous les étres vivants de la planéte. Sur ce point, les péres synodaux ne doutent
pas que, par exemple, »pour les chrétiens, 'intérét et le souci de la promotion et du respect
des droits humains, tant individuels que collectifs, ne sont pas facultatifs. Les étres humains
sont créés a I'image et a la ressemblance du Dieu Créateur, et leur dignité est inviolable«.'?
C’est pourquoi il est impératif de prendre position, comme le fait ' Eglise sous la direction
du Pape Frangois, contre le véritable génocide qui se produit dans certaines parties de la
Pan-Amazonie envers les populations autochtones, ainsi que contre le meurtre de tant de
chefs de ces populations et d’agents pastoraux (prétres, religieux, laics) qui cheminent avec
eux. A propos de cette réalité, les péres synodaux dénoncent: »La déprédation du terri-
toire s’accompagne de I’effusion de sang innocent et de la criminalisation des défenseurs
de ’Amazonie ... Il est scandaleux que des dirigeants et méme des communautés soient
criminalisés simplement parce qu’ils revendiquent leurs propres droits«."?

5 Conversion synodale, a la recherche de nouveaux chemins ecclésiaux pour qu’il y ait
plus de communion et de participation, »surtout dans le ministére et la sacramentalité de
I’Eglise a visage amazonien «. Ce processus de conversion a une plus grande synodalité doit
atteindre la vie consacrée, les laics et, parmi eux, en particulier les femmes, puisqu’elles
sont les protagonistes de cette conversion, avec leur présence marquée et avant-gardiste
dans tant de communautés en Amazonie. Le document final dit:

»Une Eglise a visage amazonien a besoin que ses communautés soient imprégnées d’un
esprit synodal, soutenues par des structures organisationnelles en accord avec cette dyna-
mique, qui soient d’authentiques organismes de »communion«. Les formes d’exercice de
la synodalité sont variées, elles doivent étre mises en ceuvre a tous les différents niveaux
(diocésain, régional, national, universel), avec un respect et une attention aux processus
locaux, sans affaiblir le lien avec les autres Eglises-sceurs et avec I’Eglise universelle. Elles
établissent une synchronie entre communion et participation, entre coresponsabilité et
ministérialité de tous, en accordant une attention particuliére a la participation effective
des laics au discernement et a la prise de décision, et en renforgant la participation des
femmes«.'*

2.2 Les réves du Pape Francois dans I’exhortation
Querida Amazonia

Un peu plus de trois mois apres la tenue du synode, le 12 février 2020, I’exhortation aposto-
lique post-synodale du Pape a finalement été rendue publique, en coincidence emblématique
avec la date du 15e anniversaire du martyre de Sr Dorothy Stang, une missionnaire catho-
lique américaine assassinée par des hommes armés, embauchés par de grands propriétaires
terriens, mal a I’aise avec son travail de défense des terres indigénes de I’Etat de Par4, au
nord du Brésil.

Dans son exhortation Querida Amazonia, le pape reprend le theme de la conversion
développé par les peres synodaux dans le Document Final, et nous incite, face aux douleurs
et aux souffrances de la nature et des peuples de ’Amazonie, a pleurer pour ’Amazonie
et a crier avec elle devant le Seigneur. Cette »conversion intérieure« doit nous conduire a
changer notre style de vie, notre mentalité et méme notre spiritualité, vers une nouvelle
forme de relation avec notre »maison commune«."” Cependant, Francois va au-dela de
I’appel a la conversion et décide de partager avec nous quatre grands réves sur ’Amazonie,
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déja évoqués par le synode, que nous avons eu ’occasion de commenter dans la présen-
tation officielle de I’exhortation apostolique, ainsi que dans une récente publication en
portugais.'®

En effet, le Pape commence par parler d’un »réve social, inspiré par la charité divine
proposée par I’Evangile et qui »jaillit du Ceeur du Christ engendrant une recherche de la
justice qui est inséparablement un chant de fraternité et de solidarité, une stimulation pour
la culture de la rencontre«.!” Avec des mots emphatiques qui rappellent le style prophétique
de I’Ancien Testament, Francois dénonce le mal qui est fait aux peuples et aux foréts de
I’Amazonie, en raison de la cupidité et des modeles économiques imposés par les gouver-
nements corrompus et la pression des multinationales. Face a cette réalité, il faut lutter pour
»briser les chaines de I'iniquité, relacher les liens du joug et libérer les opprimés« (Is 58, 6).

Ensuite, le Pape décrit son »réve culturel«, rappelant que »des siécles durant, les peuples
amazoniens ont transmis leur sagesse culturelle oralement, par des mythes, des légendes,
des narrations«,'® ce qui a contribué a fagonner une éthique d’harmonie et de respect des
étres humains pour d’autres créatures de la faune et de la flore amazonienne, ce qui aide a
comprendre pourquoi les peuples autochtones sont toujours les principaux gardiens des
foréts. Les cultures ancestrales des peuples amazoniens contribuent ainsi a la préservation
de I’environnement et au salut de la planéte elle-méme. Considérés seulement comme des
sauvages par certains dirigeants des pays panamazoniens, les peuples autochtones avec leurs
différentes visions du monde créent un véritable polyédre amazonien, plein de richesse et
de sagesse, rappelant ce que tout chrétien devrait savoir, c’est-a-dire que tout est I’ceuvre
de la création divine et que Dieu est présent dans chaque créature, comme I’enseigne la
théologie chrétienne en parlant de I'incarnation du Fils, la deuxiéme personne de la Tres
Sainte Trinité, le commencement et la fin de toutes choses.

Le troisiéme réve partagé par le Pape Frangois dans son exhortation est le »réve éco-
logique«. Dans ce réve, Francois fait écho aux voix venant de ’Amazonie, qui pendant le
processus de préparation du synode et pendant ses sessions, ont alerté le monde sur le fait
quattaquer et abuser de la nature, c’est attaquer et abuser des étres humains et, finalement,
du Créateur de tout cela, compromettant ’avenir méme de I’humanité.' Par conséquent,
une foi et une spiritualité engagées dans la sauvegarde de la création doivent étre cultivées,
de maniere toujours plus participative, inclusive et en pleine communion avec les créatures
et le Créateur, combattant toutes les formes de »péché écologique« a travers une écologie
intégrale.

Enfin, le quatriéme réve du Pape est appelé »réve ecclésial«, pour lequel il partage les
caractéristiques qu’il aimerait voir prévaloir dans I’Eglise, comme la synodalité, I'incultu-
ration, une plus grande participation des femmes, I’itinérance apostolique, etc. Reprenant
ce que les péres synodaux avaient appelé » esprit synodal« ou »conversion synodale«, Fran-
¢ois exprime sa volonté de renouveau des structures ecclésiales locales de chaque région
ou pays, sur la base de cet esprit synodal, comme source d’une plus grande communion
et décentralisation dans I’évangélisation, garantissant le lien avec I'Eglise universelle.
Le Pape souscrit également au désir exprimé au synode de former davantage d’équipes
missionnaires itinérantes, ainsi que d’insérer davantage la vie consacrée parmi les plus
pauvres et les exclus.?

16 Cf. Adelson ARAUJO DOS 18 |Ibid., n.34.

SANTOS, Amazodnia, um lugar 19 Cf.ibid., n.42.

teoldgico, Sao Paulo 2020. 20 Cf.ibid., n.98.

17 Cf.FRANCOIS, Querida Ama- 21 Document final (n.9), n.10.

zonia (n.15), n.22. 22 Ibid., n.1.
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3 Conséquences du Synode pour ’Amazonie
et ’Eglise universelle

La tenue du Synode sur ’Amazonie a été, sans aucun doute, un jalon dans I’histoire de
I’Eglise post-Vatican II, mais c’est encore loin du point d’arrivée de la mission que, en tant
que chrétiens, nous devons accomplir pour la nouvelle ecclésia et pour une écologie intégrale,
tant souhaitée par les péres synodaux, qui ont ainsi exprimé la voix de millions d”habitants
de cette région. On espére que le travail du synode continuera a étre approfondi sur la
base des propositions présentes dans le Document final et dans I’exhortation apostolique
post-synodale, écrite par le Pape Frangois lui-méme.

En effet, depuis sa préparation, le Synode a pris du temps pour voir, discerner et juger
la réalité ecclésiale et socio-environnementale de la Pan-Amazonie. Il s’agit désormais de
se laisser éclairer par tout cela pour mettre en route des actions concrétes, qui construisent
efficacement de nouvelles voies pour 'Eglise en Amazonie et favorisent une écologie
intégrale, garantissant ainsi la vie et la sauvegarde de notre »maison commune«, qui est le
monde dans lequel nous vivons.

Malheureusement, les événements qui se déroulent encore aujourdhui dans la région
panamazonienne, tels que les innombrables zones de forét brilées et plusieurs meurtres
de dirigeants autochtones, montrent que les préoccupations du Pape, renforcées par les
témoignages de dirigeants autochtones, d’agents ecclésiaux et de scientifiques présents
au Synode, sont fondées et nous appellent tous a une action qui empéche ces menaces et
agressions contre la vie en Amazonie. Car cette région est devenue »un lieu de douleur et de
violence, avec des conséquences directes dans la vie des gens, telles que des »menaces réelles
aux conséquences sociales graves : maladies déclenchées par la pollution, trafic de drogue,
groupes armés illégaux, alcoolisme, violence contre les femmes, exploitation sexuelle, trafic
et traite d’étres humains, vente d’organes, tourisme sexuel, perte de la culture d’origine et
de I’identité (langue, pratiques spirituelles et coutumes), criminalisation et assassinat de
dirigeants et défenseurs du territoire«.?!

A leur tour, les scientifiques invités au synode ont mis en garde contre les graves change-
ments causés par 'agression contre ’Amazonie, soulignant que tout cela »menace la survie
de tout I’écosysteme, mettant en danger la biodiversité et modifiant le cycle vital de I’eau
pour la survie de la forét tropicale. En outre, ’Amazonie joue également un role essentiel
en tant que tampon amortisseur du changement climatique qui fournit des systemes de
maintien de la vie inestimables et fondamentaux liés a Iair, a I’eau, aux sols, aux foréts et
a la biomasse«.*?

Face a ce scénario inquiétant, I'une des conséquences urgentes pour toute 1'Eglise
catholique, en union avec le Pape Francois, est de sensibiliser les catholiques a I'importance
de vivre cette »conversion écologique«, qui n’est rien d’autre que I’abandon de »péchés
écologiques«, ¢’est-a-dire tout ce qui nuit ou détruit les créatures de Dieu. Le synode sur
PAmazonie a éveillé notre conscience: si le Dieu chrétien est le Dieu de la vie et veut que
la vie soit abondante pour tous, alors nous tous, baptisés, devons étre gardiens de I’ceuvre
créatrice de Dieu. D’autre part, en ce qui concerne la question spécifique de ’Amazonie, il
faut se dire que la sauvegarde, la protection et la défense de la vie et des droits des peuples et
de la biodiversité sont, principalement, affaire des communautés autochtones elles-mémes,
que nous devons soutenir afin qu’ils puissent décider de leur propre destin et de leur propre
mode de vie. Le role de I'Eglise doit donc étre celui d’un allié, comme I'appellent les peuples
indigénes, nous demandant de les accompagner, de marcher avec eux sans toutefois leur
imposer une maniére d’étre particuliére, une maniere spécifique de développement, qui
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n’a rien a voir avec leurs cultures, leurs traditions et leur vision du monde. Car il est déja
prouvé que ce sont eux qui savent le mieux prendre soin de ’Amazonie, 'aimer et la pro-
téger. Donc a nous de les soutenir.

En outre, il est a espérer que toutes ces propositions émanant du synode conduiront au
renforcement d’une Eglise au visage de plus en plus amazonien, tout en profitant de plus de
solidarité de la part des dioceses, congrégations religieuses et autres institutions ecclésiales
situées en dehors de P’Amazonie, afin qu’ils partagent davantage leurs ressources humaines
et économiques avec les Eglises pan-amazoniennes, étant ainsi une Eglise »en sortie« a la
rencontre de ceux qui en ont le plus besoin.

Une autre conséquence que nous pouvons tirer du Synode sur ’Amazonie, du point de
vue ecclésial, pour I’Eglise universelle, est la fagon dont ce Synode s’est déroulé. C’est un
exemple et un appel a toutes les Eglises particuliéres pour qu’elles cherchent, elles aussi,
a vivre 'expérience d’une plus grande synodalité, c’est-a-dire I’expérience de marcher
ensemble comme une Eglise composée dans sa diversité, mais toujours unie autour de la
personne du Pape, comme cela s’est produit au synode. Les chefs indigeénes, les cardinaux
de la curie romaine, les théologiens, les religieux, les scientifiques, les missionnaires, les
évéques, etc., tous ensemble, ils ont vécu un climat de grand respect pour I’opinion de
chaque participant, a la recherche d’un consensus qui exprime ce que Dieu demandait a tous.
En ce sens, les »voies nouvelles« pour I’Eglise, signalées au synode, devraient maintenant
se traduire par des initiatives concretes pour le renforcement institutionnel de la présence
et du leadership des laics en général, ainsi que des femmes en particulier, ce qui en fait se
passe déja dans de nombreux endroits de I'intérieur de ’Amazonie, marqué par I’absence de
prétres. Il s’agit de reconnaitre que ces leaders laics, hommes et femmes, peuvent et doivent
représenter de plus en plus I’Eglise au niveau institutionnel et ministériel.

D’un point de vue ecclésial, le synode sur ’Amazonie représentait également une véri-
table confirmation de tout ce que le Concile Vatican II avait déja pergu au sujet des autres
cultures: a savoir que, méme si le mystere de la foi dans le Dieu trinitaire révélé en Jésus-
Christ n’est pas entiérement compris par une culture et une religion particulieres, cela
n’invalide pas d’autres vues et pratiques spirituelles et religieuses dans le monde, puisque
la présence de la Parole de Dieu était déja la, dans ces autres expressions et expériences du
divin. Car, le Verbum »avant de se faire chair pour tout sauver, était déja dans le monde,
comme la vraie lumiére qui éclaire tout homme«.? En effet, le synode nous a rappelé que
dans son indispensable mission évangélisatrice, le chrétien doit pouvoir embrasser, dialoguer
et respecter les autres religions et cultures, sans craindre de perdre son identité, mais en les
enrichissant et en se laissant enrichir par elles.

Dans le cas spécifique de la région amazonienne, il est indéniable que nous avons appris
de la culture et de la religiosité autochtones une meilleure gestion de la nature, en respectant
tous les étres vivants comme dignes de soins et de conservation, en vue de la sauvegarde de
la planéte elle-méme, la »maison commune« de tous les peuples. Loin de représenter une
quelconque forme de panthéisme ou de déni de la centralité du Christ et de ’homme dans

23 Cf. Constitution pastorale sur 26 Cf.).B.LIBANIO, A identidadee a

I'Eglise dans le monde d’aujourd’hui
Gaudium et spes, n.57.

24 FRANCOIS, Discours a la rencontre
avec les peuples de I'’Amazonie, Puerto
Maldonado, 19.1.2018.

25 JEAN PAUL II, Discours a la
réunion avec les représentants des
communautés autochtones (n.3).

espiritualidade do idoso no processo
de mudanca de época, en: Perspectiva
Teologica 121 (Sep./Dec.2011) 353-388.
27 Cf.G.RAVASI, Entretien avec le
journal Toscana Oggi, Florence,
15.4.2004.
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I’histoire du salut, le dialogue interculturel avec les peuples autochtones nous aide a prendre
conscience que nous ne sommes que de simples administrateurs de dons et de ressources
qui ne sont pas les notres, mais qui sont les ceuvres de Dieu, présentes dans toutes ses créa-
tures. Le Pape Francois s’en est montré tres conscient, lorsqu’il a affirmé que la vision du
cosmos et de la sagesse indigéne »a beaucoup a nous apprendre, a nous qui n’appartenons
pas a sa culture«.** Et auparavant, le Pape Jean-Paul II, s’adressant aux Indiens du Brésil,
a reconnu »les valeurs positives de leurs traditions, coutumes et cultures«.®

4 Conclusion

Depuis la convocation du Synode, le Pape Francois a voulu en clarifier le but: discerner de
nouvelles voies pour I'Eglise dans cette région et promouvoir une écologie intégrale pour
la planéte. Pour nous, parlant en tant que personne née en Amazonie et ayant fait des
études de théologie, cet objectif a été pleinement atteint, non pas comme un processus fini,
mais comme un nouveau chemin a suivre, sous la méme lumiere et la méme inspiration
de I’Esprit qui a conduit a I’émergence de I’encyclique Laudato Si et a la tenue du synode
spécial sur ’Amazonie.

D’une part, toute cette prise de conscience créé par le synode doit nous conduire a un
changement d’habitudes, en assumant dans notre vie personnelle, familiale et sociale dans
son ensemble, un nouveau mode de vie, qui préserve I’environnement et s’ occupe avec une
attention particuliére de notre »maison commune, qui est la planéte Terre. Certes, ¢’ était
une véritable inspiration divine que de convoquer un synode pour réfléchir a I'urgence de
sauver le biome amazonien et, par extension, la planéte entiére, des menaces de destruction
découlant de mauvaises politiques économiques et de projets prédateurs, qui visent unique-
ment le profit immeédiat de certains secteurs ou groupes. Cependant, cela ne suffira pas si
chacun n’assume pas dans son micro-univers une nouvelle maniére d’aborder la création.

D’autre part, la théologie nous enseigne que la rencontre de I’étre humain avec Dieu se
produit ici et maintenant, dans ce monde créé par son amour. Le Dieu trinitaire nous a créés
a son image et a sa ressemblance, nous marquant ainsi par I'acte créateur (Genése 1:26). Le
Créateur a fagconné chaque étre humain pour étre unique, mais ouvert aux relations avec
les autres et le monde, y compris la nature. Tout ce qui perturbe I’identité des créatures ou
entrave leurs relations harmonieuses finit donc par nous affecter profondément.?® En ce
sens, le discours écologique évoque des prophéties bibliques qui dénoncent toutes sortes
de désobéissance au dessein de Dieu pour le monde crée par lui. En fait, la Parole de Dieu
est enracinée dans I’histoire, étant une révélation historique: Dieu ne parle pas de cieux
mythiques, mais du temps et de I’espace des hommes d’hier et d’aujourd’hui. La Bible fait
appel a I’historicité, au concret.?” Cette vérité doit nous aider & comprendre que le grand
don qui concerne I’humanité et avec elle la foi chrétienne elle-méme impose aux chrétiens
d’extraire de la Parole de Dieu, a la lumiere de I’exégese biblique, des réponses adaptées
pour faire face aux défis d’aujourd’hui, tels que I'utilisation rationnelle des choses et la
relation entre les étres humains et les autres ceuvres de la création divine.

Le synode sur ’Amazonie nous a montré clairement ceci: les modéles de développement
et de croissance économique qui menacent la durabilité de la planéte, la logique perverse
du consumérisme qui génére le gaspillage de ressources naturelles déja limitées, dévorées
par des envies humaines insatiables de biens matériels, la déforestation et la destruction
environnementale de la biodiversité, la pollution de I’air, la contamination de I’eau et des
sols, les intoxications alimentaires, le réchauffement et la fonte des glaciers et des calottes
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glaciaires, la surpopulation incontrolée des villes, les immenses migrations internes et
externes, la violence et le crime incontrdlé, toutes ces choses affectent nos vies et notre
expérience de Dieu. Une telle réalité ne peut étre exclue de ce que nous professons et pro-
clamons en tant que disciples de Jésus-Christ. Notre foi et notre spiritualité doivent nous
aider a savoir répondre a cette réalité, a ne pas en étre aliénés.

L’expérience du dialogue avec les visions religieuses du monde des peuples autochtones,
avec leur soin et leur respect des autres étres vivants, devrait nous conduire a retrouver dans
notre propre foi et notre spiritualité chrétiennes cette dimension prophétique indispensable
et de 'assumer en tant qu’étres de relation avec Dieu, avec les autres et avec le monde, lieu
de notre rencontre avec Jésus-Christ, Seigneur de toute création et de toute histoire, par qui
tout a été créé et tout subsiste.*® Le synode a favorisé un plus grand contact avec ces popu-
lations amazoniennes, qui nous ont appris leur sens du partage et de la communauté, nous
faisant voir que parmi elles il n’y a pas d’exclus ou d’abandonnés. De plus, nous apprenons
d’eux 'utilisation responsable de la nature pour leur propre survie, en étant attentifs et
respectueux envers elle, en la traitant comme un étre vivant tel qu’il est réellement.

Dans I’encyclique Laudato si’, le Pape Francois commence par rappeler des passages
du cantique de saint Francois d’Assise, connu sous le nom de »Cantique des créaturesx,
qui nous rappelle que la terre, notre »maison commune, peut étre vue comme une sceur,
avec qui nous partageons notre existence, ou comme une meére qui nous accueille dans
ses bras: »Loué sois-tu, mon Seigneur, pour sceur notre mere la terre, qui nous soutient
et nous nourrit, et produit divers fruits avec les fleurs aux mille couleurs et ’herbe«. Cela
nous montre que finalement tout et tout le monde est interconnecté, autochtones et
non-autochtones, chrétiens et non-chrétiens. Enfin, nous sommes tous appelés a devenir
les gardiens de la création, en respectant, en défendant et en préservant toutes les créa-
tures, afin que les peuples de la terre louent le Créateur de I’univers et soient éclairés par
son Esprit. Marchons donc ensemble sur les chemins de la justice et de la paix. Dans les
quatre réves que le Pape partage avec nous dans son exhortation Querida Amazonia, nous
voyons clairement les mémes thémes déja travaillés par les Péres synodaux, qui nous ont
tous appelés a un processus de conversion intégrale, culturelle, écologique et pastorale. Tout
cela implique un changement majeur de mentalité, qui commence déja par I’éducation et la
formation que nous donnons a nos enfants, jeunes, séminaristes, paroissiens, étudiants, etc.
Pour cette raison, la formation et I’éducation doivent étre une priorité dans la création de
cette nouvelle relation aux autres et au monde créé par Dieu, et dont nous ne sommes que
les gardiens. C’est donc un beau chemin de dialogue et de communion a suivre pour tous
ceux qui souhaitent laisser un monde meilleur aux générations futures, motivés par leur
propre croyance, mystique et vision du monde, et imprégnés du méme désir de prendre
bien soin de notre »maison commune« et aider I'univers a remplir sa mission, pour laquelle
quelqu’un I’a un jour créé.

Mais nous ne pouvons manquer de mentionner, en conclusion de ce bref article, la
relation entre ce qui a été traité au Synode sur ’Amazonie et tout ce qui est vécu dans le
monde entier, aujourd’hui, a cause de la pandémie causée par la Covid-19. Comme dit le
Pape Francois, nous devons reconnaitre notre responsabilité dans tout cela, car la science
a confirmé chaque jour que plus les étres humains attaquent la nature, plus il y aura de

28 Cf.Col.1,16-17.

29 FRANCOIS, La vie apreés la
pandémie, Citta del Vaticano
2020, 60.

30 Ibid., 59.
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catastrophes climatiques et de maladies pandémiques. Le Pape est tres clair a ce sujet, lors-
qu’il dit: »A cause de I’égoisme, nous avons manqué a notre responsabilité de gardiens et
d’administrateurs de la terre. Il suffit de regarder la réalité avec sincérité pour constater
qu’il y a une grande détérioration de notre maison commune. Nous I’avons polluée, nous
’avons pillée, en mettant en danger notre propre vie«.?® Et il ajoute: »Comme cette pan-
démie tragique de coronavirus nous le démontre, ce n’est qu ensemble et en prenant en
charge les personnes les plus fragiles que nous pouvons vaincre les défis mondiaux«.*®

Il n’y a donc plus de place pour les pensées et attitudes mesquines de notre part, que ce
soit individuellement ou en tant que politiques gouvernementales, ot chacun ne pense qu’a
lui-méme ou a son groupe (familial, social, partisan, régional, etc.). A travers la douleur
de milliers de personnes qui ont perdu leurs proches, nous nous sommes rendu compte
que pour le virus il n’y a pas de premier ou de tiers monde, riche ou pauvre, blanc ou noir,
tout le monde est exposé a une situation de vulnérabilité totale. Dans ce monde ou tout est
interconnecté, nous devons apprendre a étre plus solidaires et plus unis si nous voulons

surmonter cette menace et d’autres qui planent sur notre planeéte et la vie de ses habitants.
*
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Zusammenfassung

Der Artikel hebt die Bedeutung
der Inkulturation in Lateiname-
rika hervor, insbesondere im
Amazonasgebiet. Dieser drin-
gende Prozess der Inkulturation
ist nicht ohne Schwierigkeiten,
besonders wegen der sékularen
und einseitigen Auferlegung des
europaischen Modells des Chris-
tentums. Ohne diesen Prozess
werden die Ortskirchen nie er-
wachsen werden und, was
noch schlimmer ist, sie werden
nicht in der Lage sein, mit ihren
Volkern in Dialog zu treten, wo-
durch sie ihre Ghettoisierung
oder soziale Bedeutungslosig-
keit riskieren. Durch Inkultura-
tion verkorpern die Kirchen im
Gegenteil den einen Glauben

in einer rituellen und theologi-
schen, disziplinaren und dienst-
lichen Pluralitat, die die Plura-
litat der Kulturen und Volker
innerhalb der einen Kirche will-
kommen heift.
Schliisselbegriffe
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Abstract

The article highlights the impor-
tance of inculturation in Latin
America, especially in the Ama-
zon region. This urgent process
of inculturation is not without
difficulties, especially because
of the secular and unilateral im-
position of the European model
of Christianity. Without this
process, the local churches will
never come of age and, worse
still, they will not be able to
dialogue with their peoples,
risking their being ghettoized
or becoming socially irrelevant.
On the contrary, through incul-
turation the churches embody
the one faith in a ritual and
theological, disciplinary and
ministerial plurality that wel-
comes the plurality of cultures
and peoples within the one
church. It is the birth of a new
synthesis of Christianity at the
heart of the multicolored uni-
verse of humanity.
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Sumario

El articulo destaca la importan-
cia de la inculturacion en Améri-
ca Latina, especialmenteen la
Amazonia. Este proceso ur-
gente de inculturacion no esta
exento de dificultades, especial-
mente por la imposicion secular
y unilateral del modelo europeo
de cristianismo. Sin este proceso,
las iglesias locales nunca llega-
ran a ser adultas y, lo que es
peor, no podran dialogar con
sus pueblos, arriesgandose a su
guetizacion o insignificancia
social. Por el contrario, a través
de la inculturacién, las iglesias
encarnan la Unica fe en una
pluralidad ritual y teoldgica,
disciplinaria y ministerial que
acoge la pluralidad de culturas
y pueblos dentro de la tnica
Iglesia. Es el nacimiento de una
nueva sintesis del cristianismo
en el corazén del universo mul-
ticolor de la humanidad.
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Résumé

L'article souligne I'importance
de l'inculturation en Amé-
rique Latine, notammenten
Amazonie. Ce processus ur-
gent d'inculturation n'est pas
sans difficultés, notamment

a cause de I'imposition sécu-
laire et unilatérale du modele
européen du christianisme.
Or, sans cette démarche, les
églises locales ne deviendront
jamais adultes, et, pire encore,
elles ne sauront point dia-
loguer avec leurs peuples, ris-
quant leur ghettoisation ou
leur insignifiance sociale. Par
Iinculturation, au contraire,
les églises incarnent I'unique
foi dans une pluralité rituelle
et théologique, disciplinaire
et ministérielle, qui accueille
la pluralité des cultures et des
peuples au sein de 'unique
Eglise. C'est la naissance
d’une nouvelle synthese du
christianisme au coeur de
I"'univers multicolore de I'hu-
manité.

Mots-clés

> inculturation

- Amazonie

> Amérique Latine

> pluralité

a présence missionnaire de I’ Eglise catholique en Ama-

zonie' est significative, mais elle est confrontée a des

enjeux sociétaux, environnementaux et pastoraux
immenses liés a la diversité culturelle des populations indi-
genes, a la situation de pauvreté et de marginalisation qui
touche une importante partie des habitants non-indigenes,
dont deux tiers habitent en zone urbaine. A ceci s’ajoute
I’énorme défi écologique de défense de la biodiversité de ce
poumon du monde confronté a la déforestation galopante,
a l'agro-industrie, a I’extraction miniére et pétroliére ne se
souciant aucunement de la maison commune.

Lors de ’Angélus du 15 octobre 2017, le Pape Francois, fai-
sant écho au »souhait de plusieurs conférences épiscopales
d’Amérique latine«® interpellées par cette réalité, a convoqué
la tenue d’un synode sur PAmazonie. Un des sujets porteurs
de'assemblée a été I'inculturation. Ces lignes reviennent sur
ce sujet a partir du document final du synode et de I’exhorta-
tion postsynodale Querida Amazonia. Avant de présenter ces
documents, nous proposons un bref retour sur I’histoire de
Iinculturation dans le magistere postconciliaire de I’ Eglise
en Amérique Latine. Il s’agit d’un coup d’ceil sommaire sur
cinquante ans d’une Eglise cherchant a vivre proche des
pauvres, permettant de montrer la continuité de ce choix
dans la réception de Vatican II sur le continent. Le Synode
s’insere dans cette histoire. En conclusion, nous relevons
quelques taches urgentes qui nous interpellent.

1 Le chemin de I’évangélisation inculturée
de I’Eglise latino-américaine

Le concile Vatican II n’utilise pas le mot inculturation, mais
c’est dans la foulée du Concile, que le mot fait son appa-
rition.> Tout au long du concile, la discussion autour de
l’aggiornamento, du dialogue avec le monde, de la mission
fait référence, sans le dire, a la nécessité de I'inculturation.
C’est aussi une prise de conscience de 'urgence de libérer
la mission évangélisatrice de son expression monoculturelle

1 Le vaste territoire de I’'Amazonie -
7.4 millions de Km? —est partagé par 9
pays: Brésil — qui posséde environ 65%
de territoire —, Pérou, Bolivie, Equa-
teur, Colombie, Venezuela, Guyane
Francaise, Suriname, République de
Guyana. Sur ce large territoire habitent
environs 34 millions de personnes,
dont un peu plus de 3 millions d’indi-
genes, parmi lesquels 127 communau-
tés non contactées qui subissent une
forte pression sur leurs territoires des
latifundistes et des minieres.

2 L'idéeest venue de la Conférence
épiscopale péruvienne lors de la visite
ad limina en mai 2017.

3 Le concept »inculturation« fait son
apparition pour la premiére foisen
1959 lors de la XXI1X¢ Semaine de Mis-
siologie de Louvain. Les actes sont
publiés dans Mission et cultures non
chrétiennes. Rapports et compte-
rendu de la XXIXe semaine de missio-
logie, Louvain 1959.
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européenne, qui fait obstacle a 'incarnation de la foi au sein des peuples du monde. Proche
de l'acculturation — qui n’est autre, en langage anthropologique, que la transposition de
symboles, de valeurs et de signifiés entre deux cultures sous I'action sélective des acteurs, et
cela souvent dans des rapports asymétriques —,1’inculturation trouve plutét son sens dans
Iincarnation du Fils de Dieu, comme I’affirme le décret sur la mission du Concile (AG 10).

Le Concile rappelle qu'a travers toute son histoire, 'Eglise a su »adapter I’Evangile«
aux cultures qu’elle rencontrait et qu’il »revient a tout le Peuple de Dieu, notamment aux
pasteurs et aux théologiens, avec 'aide de I’Esprit Saint« de continuer cette tache (GS 44).
Par son action missionnaire au milieu des peuples, I'Eglise découvre »avec joie et respect
les semences du Verbe qui s’y trouvent cachées« (AG 11) et contribue a libérer les cultures
de 'influence du mal qui empéche I’épanouissement des peuples selon le projet bienveillant
de Dieu (AG 9).

Ad gentes fait aussi appel au paradigme de la Pentecéte, qui préfigure »I’union des peuples
dans la catholicité de Ia foi, par I'Eglise de la Nouvelle Alliance, qui parle toutes les langues,
comprend et embrasse dans sa charité toutes les langues, et triomphe ainsi de la dispersion
de Babel« (AG 4). En effet, pour le Concile, si I'Eglise est »sacrement [...] de I'union intime
avec Dieu et de I'unité de tout le genre humain« (LG 1), cette catholicité de I'Eglise s’exprime
a travers sa diversité qui, depuis les débuts, s’est structurée suivant la diversité des peuples,
notamment par la naissance des patriarcats (LG 23). Du coup, Ad gentes invite a entamer
une démarche ecclésiale »vers une plus profonde adaptation dans toute I’étendue de la vie
chrétienne« selon »le génie et le caractére de chaque culture«. Ainsi, »les nouvelles Eglises
particuliéres, enrichies de leurs traditions, auront leur place dans la communion ecclésiale«
(AG 22). Sur ce point, le décret sur la mission fait appel aux conférences épiscopales, pour
qu’elles poursuivent »ce propos d’adaptation« (AG 22).

Dans la méme ligne, et en tenant compte que la diversité culturelle a de conséquences
pratiques concrétes, Sacrosanctum Concilium invite aux adaptations conséquentes de la
Liturgie, parce que I’Eglise »ne désire pas, méme dans la liturgie, imposer la forme rigide
d’un libellé unique« (SC 37). Alors, elle admet »des différences légitimes et des adaptations
a la diversité des assemblées, des régions, des peuples, surtout dans les missions« (SC 38).
Le Concile voit aussi I'urgence de ces adaptations (SC 40).*

Unitatis redintegratio prone la méme attitude d’ouverture et de respect pour toutes les
incarnations ecclésiales, sauvegardant I’unité dans la foi commune et la diversité »soit
dans les formes diverses de la vie spirituelle et de la discipline, soit dans la variété des rites
liturgiques et méme dans I’élaboration théologique de la vérité révélée«, seule facon de
bien exprimer »la catholicité« de I'Eglise (n.4). Dans ce méme élan, le décret rappelle la
»hiérarchie de vérités« (n.11) comme une interpellation a bien discerner dans la Tradition
catholique ce qui est situé ou adjectif — parce que lié aux temps et aux cultures —, de ce qui
est essentiel et substantif de la foi chrétienne, en sachant que pour »garder la communion
et I'unité, il ne faut«rien imposer qui ne soit nécessaire (Ac 15, 28)» (n.14).

La réception du concile en Amérique latine est marquée par les quatre conférences
générales de I’épiscopat a Medellin (Colombie, 1968), a Puebla (Mexique, 1979), a Saint-Do-

4 Hélas, les mises en garde de Sacro- forte contrainte de la curie romaine,
sanctum Concilium 37-38, auxquelles les églises locales n"ont pas toujours
s'ajoute celle encore plus restrictive eu l'opportunité ou le courage d'em-
du numéro 39: »Dans les limites fixées prunter les chemins ouverts par

par les éditions typiques des livres litur-  Vatican 11, et elles n‘ont pas su ou pu
giques«, I'emporterontdans la bataille  prendre le risque de se faire rappeler
pour la mise en ceuvre des adaptations  al'ordre par I'autorité centrale.
voulues par le Concile. Soumises a la
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mingue (République Dominicaine, 1992), et, finalement, a Aparecida (Brésil, 2007). Au fur
et a mesure des conférences, la pratique de I’évangélisation inculturée consolide I’exode du
centre vers la périphérie de I'Eglise continentale, en accueillant dans les structures ecclésiales
la diversité des univers culturels présents sur le continent. C’est a partir de cette incarnation
quelle veut devenir une Eglise des pauvres au visage multicolore.

Bien que le mot inculturation ne soit pas proprement présente a Medellin, le regard pasto-
ral et les options prises, marquent un horizon d’inculturation avant la lettre. Pour les évéques,
la présence de I’Eglise et son role évangélisateur sont questionnés par les nouveaux signes
de temps, spécialement le cri des pauvres qui monte partout dans le continent. Se tournant
vers eux, Medellin commence un exode vers une Eglise des pauvres. Tout un chapitre est
dédié a la Pastorale populaire qui, avec celui de la Pauvreté de I’Eglise, donnent le ton a cet
exode. Pour les évéques »les transformations du continent exigent que cette pastorale soit
révisée, pour étre adaptée a la diversité et a la pluralité des cultures du peuple latino-amé-
ricain« (Pastorale populaire 1). Pour ce faire, ils demandent »la production de matériaux
adaptés aux cultures locales pour la promotion des valeurs autochtones et pour un accueil
convenable des usagers« (Moyens de communications 18) et, surtout, que la liturgie soit
adaptée »en I’incarnant dans les diverses cultures selon leur esprit« (Liturgie 7) et qu’elle
»accueille de fagon positive la diversité dans I'unité, en évitant d’ériger I'uniformité comme
principe a priori« (Idem). Ils demandent d’avancer vers »une plus grande adaptation de la
liturgie aux besoins et aux cultures d’Amérique latine« (Liturgie 11).

Dix ans apres, enrichie par la praxis pastorale d’un grand nombre de religieux et de
religieuses qui se sont révélés porteurs de toute une dynamique de renouveau ecclésial,
Puebla donne des directives pour que les églises locales approfondissent leur marche vers
les cultures populaires. Pour les évéques, »puisque I’homme nait dans une culture, I’Eglise
doit chercher, dans son action évangélisatrice, a rejoindre non seulement les individus mais
aussi les cultures« (n.394), en sachant que le but de I’évangélisation n’est pas »d’inciter les
cultures, [...] a se couler dans un moule ecclésiastique mais a accueillir la foi« (n. 407), par
contre, ce sont I’Eglise, et »a I’évidence I"Eglise particuliére«, qui doivent faire »I’effort de
s’adapter en moulant le message évangélique dans le langage anthropologique et dans les
symboles de la culture dans laquelle il s’insere« (n.404). Lattitude de départ d’une telle
approche, est celle d’un grand amour des peuples pour devenir »solidaire de leur déve-
loppement historique« (n.397). Puebla invite a dépasser un regard figé sur des »aspects
purement folkloriques« des cultures (n.398) et propose une vraie rencontre entre foi et
cultures, suivant »le principe d’incarnation formulé par saint Irénée: >ce qui n’est pas
assumeé n’est pas racheté«« (n.400), décliné en plusieurs criteres pastoraux: »Les cultures
ne sont pas un terrain vague, démunies de valeurs authentiques. L’ évangélisation de I’ Eglise
n’est pas un processus de destruction, mais un effort de consolidation et de renforcement
des valeurs; une contribution a la croissance des »semences du Verbe« présentes dans les
cultures« (n.401).

A Saint-Domingue, qui propose une démarche pastorale d’»évangélisation inculturée«, le
mot inculturation est présent a 32 reprises. Dans les consciences des pasteurs »toute évangé-
lisation doit étre inculturation de I'Evangile [parce que] I'inculturation est un impératif de
la suite de Jésus« (n.13). Ils rappellent I'urgence de I'incarnation de I’Eglise dans les divers
univers culturels, »particulierement de celles des indigenes et des afro-américains. [...]
dans la ligne de I'Incarnation du Verbe« (n.30). Saint-Domingue confirme le choix de
proximité avec les peuples indigenes et afro-américains »afin que I’évangile incarné dans
leurs cultures manifeste toute sa vitalité et qu’ils entrent en dialogue de communion avec
les autres communautés chrétiennes dans un enrichissement mutuel« (n.299). Le n.243
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est un bon résumé pour la praxis de I’évangélisation inculturée: reconnaitre I’action de
I’Esprit dans les cultures; assumer ’analogie de 'incarnation du Fils de Dieu »dans le
contexte socio-culturel et historique des peuples«; I'annonce de I'Evangile a besoin d’un
»langage et des symboles compréhensibles et appropriés« aux destinataires; qu'un »but de
I’évangélisation inculturée sera toujours le salut et la libération intégrale d’un peuple« et
la défense de ses valeurs culturelles.

La conférence regrette que le souhait d’une inculturation de la liturgie ne soit pas
encore atteint (n.43) et met en exergue la religiosité populaire comme »une expression
privilégiée de I’inculturation de la foi« (n.36). Elle demande alors I’élaboration de caté-
chismes qui soient inculturés (n.49), I'introduction dans les cursus de formation des
futurs prétres et des agents pastoraux autochtones de cours spécifiques de Missiologie
et d’Inculturation (n.120), et la promotion d’une »réflexion théologique sur la problé-
matique de la terre, en accentuant I'inculturation et une présence effective des agents
pastoraux dans les communautés paysannes« (n.177). Cependant, pour les évéques,
Iinculturation est surtout une tache de tout le Peuple de Dieu, et concrétement des
églises particuliéres (n.230; 302; 55). En ceci, les communautés chrétiennes de base sont
vues comme l'agent privilégié de I’évangélisation inculturée (n.s54). Concretement, la
I'V® conférence, »apres avoir demandé pardon« aux indigenes et afro-américains »pour
tout ce qui a été marqué par le péché, I'injustice et la violence« dans I’évangélisation
du continent, exhorte a approfondir la praxis de I’inculturation avec les indigénes: en
apprenant leurs langues et la connaissance de leurs cultures, promouvant I’inculturation
de laliturgie, »en accueillant positivement leurs symboles, rites et expressions religieuses,
en élaborant une théologie selon ses propres catégories; et avec les afro-américains: en
les appuyant »dans la défense de leur identité et dans la reconnaissance de leurs valeurs
propres«, en favorisant »la manifestation des expressions religieuses propres a leurs
cultures« et en développant »une conscience du métissage, pas seulement racial mais
culturel« (n.248).

La V¢ conférence a Aparecida réaffirme la conviction que I'inculturation contribue
»a une catholicité plus ample, non seulement géographique, mais aussi culturelle « de I'Eglise
(n.479). Elle s’ouvre par un bref rappel historique du chemin parcouru vers I'inculturation.
D’apres les évéques, »les »semences du Verbe« présentes dans les cultures autochtones ont
fait que [les] indigénes ont trouvé facilement dans I’Evangile des réponses vitales a leurs
aspirations les plus profondes« (n.4); la figure de N.D. de Guadalupe est mise en avant
»comme pédagogie et signe d’inculturation de la foi« (idem). Parmi les »efforts pastoraux«
déja accomplis et a encourager, Aparecida souléve »les efforts pour inculturer la liturgie
chez les peuples indigénes et afro-américains«, mais aussi »les ministéres confiés aux laics
et d’autres services pastoraux comme les délégués de la parole, les animateurs d’assemblées
et de petites communautés« (n.99).

Parmi les signes des temps, Aparecida pointe I'irruption des peuples indigénes et
afro-américains qui réclament une nouvelle forme de société qui tient en compte la multi-
culturalité du Continent. Cette présence des indigeénes et afro-américains dans le continent,
est ressentie comme un vrai kairos qui annonce une nouvelle » Pentecote ecclésiale« (n.91).
Ce signe est ressenti a la fois comme un appel aux églises du continent a approfondir leur
présence parmi les peuples indigeénes et afro-américains, et comme le défi d’un engagement
effectif en vue de leur reconnaissance et du respect de leurs droits (n.89), en accueillant
aussi le défi d’inculturation qu’ils comportent. Pour encourager »la participation des
indigénes et des afro américains a la vie de I'Eglise«, Aparecida demande des traductions
»de la Bible et des textes liturgiques dans leurs langues« et la promotion »des vocations
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et des ministéres ordonnés provenant de ces cultures« (n.94). Cependant pour Aparecida,
Pinculturation »n’est possible qu’en valorisant positivement ce que I’Esprit Saint a déja
semé« parmi ces peuples (n.262).

Fils et acteur de cette tradition, le pape Frangois laisse voir dés son avénement son
souci pour 'inculturation. L’exhortation Evangelii gaudium se réjouit du »visage mul-
tiforme« de I"Eglise (EG 116), fruit de I’Esprit Saint qui I’»embellit« par I'introduction
de tous les peuples en son sein et invite a vivre cette multiculturalité comme un défi
constant d’interculturalité, conscient que c’est I’Esprit de Dieu qui construit I’unité,
»qui n’est jamais uniformité mais une harmonie multiforme«. Pour le pape, »la diversité
culturelle ne menace pas I’unité de I'Eglise « et vouloir batir un »christianisme monocul-
turel et monocordex, est aller a I’encontre de la »logique de I'Incarnation« et de 'action
de I’Esprit dans le monde (EG 117). C’est dans la réussite de son inculturation dans les
divers peuples, que I’Eglise cristallise sa vocation catholique, parce que I’inculturation
préserve I'Eglise de s’attacher aux patrons de beauté d’une seule culture ou d’une époque
révolue (EG 167). Sans cette adaptation aux interlocuteurs, le message libérateur de Jésus
sera difficilement recu comme une bonne nouvelle qui donne la vie (EG 41). De méme,
pour Frangois, les acteurs principaux de I'inculturation sont, d’une part, le peuple avec
son »génie propre« et son sensus fidei, par lequel il »s’évangélise continuellement lui-
mémex, et de autre, I’Esprit Saint qui est »I’agent premier« (EG 122). Non sans raison,
Frangois voit dans la religiosité populaire une véritable inculturation de la foi dans le
monde populaire, une »spiritualité populaire« ceuvre de I’Esprit (EG 263) et un »lieu
théologique« (EG 126).

2 Le Synode sur ’Amazonie et I’exhortation
Querida Amazonia

Le processus de préparation du Synode commence lors du voyage du Pape a Puerto Maldo-
nado au Pérou (19 janvier 2018). Ce jour-la, apres la rencontre avec les peuples indigenes, a
eu lieu la premiére rencontre du Conseil pré-synodal. La préparation qui suivra, notamment
la riche consultation de la base des églises locales, a pu compter avec tout le savoir-faire de
la Red Eclesial Panamazénica (REPAM), créée en septembre 2014 a Brasilia et rassemblant
missionnaires, prétres, religieux et religieuses et laics qui travaillent pastoralement dans
la région.”

La préparation et le déroulement du Synode correspond a la méthode des conférences
générales du CELAM: consultation a la base, élaboration d’un document préparatoire
(Lineamenta), suivi d’un document de travail (Instrumentum laboris)® qui rassemble les
différentes contributions venant des 87.000 personnes consultées, des 120 ethnies et des
280 rencontres des églises locales. Ainsi, le rassemblement synodal d’octobre 2019 a Rome
est la phase culminante d’un long processus de discernement pastoral. Le Synode n’a donc
pas commencé a partir de rien, et la grande majorité des peres synodaux et des invité(e)s

5 Présidée al'époque par le card. 6 Ledocument préparatoire du
Claudio Humes ofm, la REPAM est 8 juin 2018 et I'Instrumentum laboris
rattachée au CELAM. Dans |'aprés du 17 juin 2019, peuvent étre consul-
Synode, le 29 juin 2020, nait la Confé-  tés sur le site du Synodes des évéques
rence Ecclésiale de I’Amazonie http:/www.synod.va/content/
(CEAMA). sinodoamazonico/it/sinodo-

panamazzonico/il-sinodo-per-I-
amazzonia.html.
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sont largement conscients des grands défis auxquels ils doivent faire face.” A propos de
I'Inculturation, le document final du Synode met en exergue I’horizon christologique et le
protagonisme des peuples (n.51). Il voit dans la piété populaire, la catécheése enracinée dans
la culture, ainsi que la théologie indigene des moyens décisifs pour avancer sur les »chemins
d’une Eglise inculturée« (n.52-54). Mais, ce sont les demandes d’un rite et de ministéres
appropriés a la réalité amazonienne qui vont susciter le plus d’intérét.

Quatre mois plus tard, le 12 février 2020, I’exhortation post-synodale Querida Amazonia a
vu le jour. Dans I'introduction, qui donne »le sens de ’Exhortation«, le pape déclare d’em-
blée qu’il ne prétend »ni remplacer ni répéter« le document final du Synode, mais seulement
»fournir un bref cadre de réflexions [...] qui aide et oriente vers une réception harmonieuse,
créative et fructueuse de tout le chemin synodal« (n.2). Il ajoute que son exhortation pré-
sente »officiellement« le document final du Synode et qu’il invite les églises directement
concernées, I’Eglise universelle et ainsi que toutes les »personnes de bonne volonté«, a le
»lire intégralement« (n.3), afin de se laisser »enrichir et interpeler« par lui (n. 4).

L’exhortation insiste sur I'urgence d’une »conversion pastorale« qui dépasse la culture
ecclésiale cléricale et développe une ecclésiologie plus synodale et ministérielle dans I’ho-
rizon de I’ecclésiologie du Peuple de Dieu de Vatican II. Sans cette »conversion pastoralex,
le risque de rester attaché a une pastorale des sacrements ou d’encadrement ou de conser-
vation signerait définitivement I’insignifiance de I'Eglise dans la société et sa réduction a un
ghetto autoréférentiel. Dot 'importance de I’»audace missionnaire« et de la »créativité«
pour accueillir les nouveaux défis et avancer délibérément vers une nouvelle conscience
d’Eglise (QA 958). Querida Amazonia invite au »débordement«® pour développer cette
nouvelle pratique ecclésiale, qui actualise celle des premiéres communautés (n.105).

Le mot »inculturation« est présent une vingtaine de fois, et le pape articule son »réve
ecclésial« autour d’elle.’ Le chapitre quatre de I’exhortation est un puissant appel a I'in-
culturation de I’Eglise en vue de »développer une Eglise au visage amazonien« dans un
contexte ecclésial d’une »harmonie multiforme« (QA 61). Pour ce faire, Frangois insiste
sur le besoin que ce processus d’inculturation »ne déprécie rien de ce qu’il y a de bon
dans les cultures amazoniennes, mais le recueille et le porte a sa plénitude a la lumiere de
I’Evangile« (QA 66). Pour le pape, il s’agit de batir une Eglise au »visage multiforme«, en
sachant que »l’authentique Tradition de I’Eglise n’est pas un dépot statique ni une piece
de musée, mais la racine d’un arbre qui grandit« (idem). Ainsi, Tradition n’est pas syno-
nyme de conservatisme, mais de témoignage »de l'action de Dieu dans son Peuple et qui
a la mission d’entretenir le feu plus que de conserver les cendres« (idem). Frangois insiste
sur le fait qu’»une foi qui ne se fait pas culture est une foi non pleinement accueillie, non
pleinement pensée, non fidélement vécue« (QA 67). Fort de la conviction que »la grace
suppose la culture, et le don de Dieu s’incarne dans la culture de la personne qui le recoit«,
le pape voit dans 'inculturation un »double mouvement«:

7 Entout, ily aeu 185 péres syno-
daux venant principalement des dio-
ceses et prélatures de I’Amazonie

(58 sont brésiliens, 15 colombiens,

12 boliviens, 11 péruviens, 7 équato-
riens, 7 vénézuéliens, et 4 des Antilles).
On a compté aussi 55 auditeurs —dont
plusieurs religieuses et laics —, 12 invi-
tés spéciaux, 6 délégués d'autres con-
fessions chrétiennes et 25 experts —
parmieux, plusieurs théologiens de

la libération (A. Brighenti, V. Codina,

P Suess, E. Lopez, C. Galli, entre

autres). Sans droit de vote, 38 femmes
ont participé et elles ont su faire en-
tendre leur voix! (Pour accéder a la
liste complete des participants, voir:
https:/press.vatican.va/content/sala st
ampa/it/bollettino/pubblico/2019/09/
21/0723/01479.html). De méme, la
présence des indigénes, tout au long
du processus synodal et lors du dérou-
lement de I'Assemblée a Rome, a été
trés importante.

8 (C'est un mot cher a Francois: au
football, c’est la capacité ou I'habilité
des attaquants de dépasser la défense
rivale, qui permet d'arriver au but.
C'est aussi la capacité de sortir des
cadres préétablis qui sont devenus
obsoléetes et en inadéquation avec les
nouvelles réalités. Francois reprend
I'image lors de son discours de cléture,
pour encourager la mise en pratique
des choix synodaux.

9 Querida Amazonia, est articulée
autour de quatre réves du pape: le réve
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»D’une part, une dynamique de fécondation qui permet d’exprimer I’Evangile en un
lieu, puisque »quand une communauté accueille 'annonce du salut, I’Esprit Saint féconde
sa culture avec la force transformatrice de I'Evangile«. D’autre part, I'Eglise elle-méme vit
un chemin de réception quil’enrichit de ce que I’Esprit a déja semé mystérieusement dans
cette culture. De cette maniére, >I’Esprit Saint embellit ' Eglise, en lui indiquant de nouveaux
aspects de la Révélation et en lui donnant un nouveau visage«« (QA 68).

Pour cette raison, 'Eglise ne peut pas se permettre de rester prisonniére d’une »sta-
gnation stérile«, comme conséquence d’un christianisme »mono-culturel et monocorde«
incapable de faire justice a la logique de I'incarnation et en coupant ainsi »les ailes a I’ Esprit
Saint« (QA 69). Concrétement, les Eglises de ’Amazonie sont appelées a emprunter des
chemins d’inculturation en accord avec les sagesses ancestrales des peuples amazoniens,
notamment dans leur quéte du »bien-vivre«! (QA 71), dans la sobriété de la vie quotidienne
et dans leur »mystique de I’interconnexion et de I'interdépendance de toute la création,
une mystique de gratuité qui aime la vie comme un don, une mystique d’admiration sacrée
devant la nature qui déborde de tant de vie« (QA 73). L’inculturation implique aussi la
défense du droit des peuples a leur vie et leur culture (QA 75), et pour ce faire, I'inculturation
doit relier engagement social et vie spirituelle, dans une religiosité qui ne soit ni aliénante
ni individualiste (QA 76). Dans ce sens, elle parle d’un modele de »sainteté amazonienne,
qui ne soit pas une copie »de modeles des autres régions« (QA 77).

Querida Amazonia rappelle que le »processus d’inculturation [...] exige un amour du
peuple plein de respect et de compréhension« et le rejet des attitudes méprisantes envers
notamment la religiosité populaire quand elles qualifient, sans trop discerner,»de supers-
tition ou de paganisme certaines expressions religieuses qui surgissent spontanément de
la vie des peuples« sans faire I’effort de »comprendre comment la foi regue s’est incarnée
dans une culture et continue a se transmettre« (QA 78). Francois invite a la bienveillance
dans la rencontre du missionnaire avec la culture des peuples amazoniens, rappelant que:

»1l est possible de recueillir d’une certaine maniére un symbole autochtone sans le qualifier
nécessairement d’idolatrie. Un mythe chargé de sens spirituel peut étre utilisé et ne doit pas
toujours étre considéré comme une erreur paienne. Certaines fétes religieuses incluent une
signification sacrée et sont des espaces de rencontre et de fraternité, bien qu’un lent processus
de purification ou de maturation soit requis. Un missionnaire zélé cherche a savoir quelles aspi-
rations légitimes se fraient un chemin dans des manifestations religieuses parfois imparfaites,
partielles ou équivoques, et il veut répondre a partir d’une spiritualité inculturée« (QA 79).

Le Synode s’est attardé longuement sur I'urgence d’avancer vers un »rite amazonien«
(n.116-119). Rappelant que cette demande s’appuie sur Vatican II, il invite a »donner une
réponse véritablement catholique a la demande des communautés amazoniennes d’adapter
la liturgie en valorisant la cosmovision, les traditions, les symboles et les rites originaires«
(n.116). L’existence d’au moins 23 rites différents en usage dans I’Eglise catholique (n.117),!!

social (n.8-27), le réve culturel
(n.28-40), le réve écologique
(n.41-60) et le réve ecclésial
(n.61-110), en sorte que la moitié du
texte est ecclésiologique et promeut
une Eglise inculturée dans I'univers
amazonien.

10 Le »bien-vivre«est une catégorie
indigéne qui indique la quéte humaine
de vivre en harmonie entre les
hommes, entre les hommes et la
nature, et du cosmos tout entier avec
Dieu.

11 Enfait, il sagit d'une trentaine
des rites: rien qu’en Egypte cohabitent
sept rites: latin, maronites, copte,
arménien, grec (byzantin), syriaque

et chaldéen. A ceux-1a s'ajoutent les
rites mozarabe, ambroisien, syro-ma-
labar, syro-malankar, zairois, éthiopien
(guéze ou abyssinien), antiochien,
dominicain, cartusien, bénédictin,
cistercien, de Saint-Jean Chrysostome,
de Saint-Basile, de Saint-Jacques, de
Braga, romain (Pie V), et pour les
ex-anglicans. Il y aencore d'autres

rites appelé historiques, peu usités:
gallican, celtique, prémontré, carmé-
lite, lyonnais, aquiléain, bénéventain,
durhamais, de Sarum et d'Upsala.

De tous ces rites, seul le rite zairois,
promu par le cardinal Malula, date de
I'aprés concile.
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confirme les évéques dans leur demande (n.118). Au numéro 119, le Synode s’engage a mettre
sur pied une commission pour avancer dans I’élaboration d’un rite »qui exprime le patri-
moine liturgique, théologique, disciplinaire et spirituel amazonien«. Frangois encourage
cette demande dans la note 120 de Querida Amazonia et lors de son discours de cloture
du Synode. De plus, Querida Amazonia, tout en regrettant le »peu de progres« fait dans
I'»effort d’inculturation de la liturgie chez les peuples autochtones, invite a avancer dans
ce sens, notamment lors de la célébrations des sacrements, pour »retrouver dans la litur-
gie beaucoup d’éléments propres de ’expérience des indigénes dans leur contact intime
avec la nature et de favoriser des expressions autochtones en chants, danses, rites, gestes
et symboles« (QA 82).

A propos de la responsabilité pastorale des laics, le Synode insiste & profusion sur I’im-
portance de développer une grande variété de ministéres laics dans une Eglise synodale,
de communion et de participation coresponsable (chap.V). Les n.93-96 du Synode sont
une syntheése bien réussie de I’ecclésiologie des ministeres du Concile qui »place les laics
au sein du Peuple de Dieu, dans une Eglise toute entiére ministérielle, [et] qui fonde dans
le sacrement du baptéme I’identité et la mission de tout chrétien« (n.93). La participation
active des laics, avec leurs dons et charismes »dans toutes les sphéres ecclésiales«, est une
»expression de la coresponsabilité de tous les baptisés dans I’Eglise et de I’exercice du
sensus fidei de tout le Peuple de Dieu«. Par conséquent, le synode veut renforcer et élargir
ces »espaces de participation des laics 2 la vie et a la mission de I’Eglise«, particuliérement
dans »les processus de consultation« et »prise de décision« (n.94). Le Synode propose aussi
I'institution des nouveaux ministéres, comme ceux de »l’accueil, dans les communautés
urbaines de PAmazonie«, et de »la solidarité fraternelle« (n.36) et demande que les laics en
charge pastorale soient investis d’une autorité reconnue »aux niveaux civil et local«, lors
d’un »acte rituel« (n.96).

Pour le Synode, la diversité de ces ministéres ne s’arréte pas aux ministeres déja existants,
mais elle doit répondre avec créativité et lucidité aux besoins pastoraux des communautés.
La quéte de »nouveaux chemins de conversion pastorale« chap.II) s’inscrit dans cette
dynamique. Il s’agit de sortir des sentiers battus, pour tenter une nouvelle approche qui
correspond mieux aux nouvelles réalités pastorales. Ainsi, soulevant »]’'importance de
reconnaitre le role actif et fécond des femmes dans I’Eglise«, le Synode insiste sur I'urgence
»de promouvoir et de conférer, d’'une maniére équitable, des ministéres pour les hommes
et pour les femmes« (n.95). En constatant que »la majorité des communautés catholiques
sont dirigées par des femmesx, il demande aussi que soit »créé et reconnu« le ministeére
de »la femme leader de communauté« (n.102). Hélas, a propos de I'octroi du diaconat
aux femmes, méme si, lors de consultations et de discussions dans I’aula synodale, cette
demande a été trés présente, le document final se contente de demander un dialogue avec
la commission qui a abordé le sujet et est arrivée, selon les peres, a »un résultat partiel«. Le
numéro 103, approuvé par 137 placet sur 30 non placet, en dit long.

En outre, le Synode aborde la question de |’ordination presbytérale des hommes mariés.
Le numéro 111, approuvé par une importante majorité de 128 péres sur 41, traite le sujet avec
soin, d’abord en le situant dans la problématique »des difficultés énormes pour accéder a
I’Eucharistie« de maintes communautés; puis en situant le développement du ministere des
presbytres dans I’ histoire de la Tradition catholique; pour finir sur une demande bien mdrie:
»nous proposons d’établir criteres et des dispositions de la part de 'autorité compétente,
dans le cadre de Lumen Gentium 26, pour ordonner prétres des hommes idoines et reconnus
par la communauté, qui témoignent d’un diaconat permanent fructueux, qui reoivent une
formation adéquate au presbytérat, et avec une famille légitimement constituée et stable,
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pour soutenir la vie de la communauté chrétienne a travers la prédication de la Parole et
la célébration des Sacrements dans les zones le plus reculées de la région amazonienne. «

L’exhortation du pape revient sur ces questions. Devant la pénurie des ministres dans
la tache évanggélisatrice, repenser la ministérialité pour 'incarner dans la réalité culturelle
des peuples amazoniens, devient cruciale (QA 85). Spécialement quand nombreuses com-
munautés sont privées durant de longues périodes de la célébration de I'Eucharistie. A cela
s’ajoute le fait que des ministres ne sont pas toujours a méme de »comprendre de I’intérieur
la sensibilité et les cultures amazoniennes« (QA 86). Le pape commence par rappeler que »la
maniére de configurer la vie et I’exercice du ministére des prétres n’est pas monolithique,
et comporte diverses nuances en différents lieux de la terre« (QA 87), puis il insiste sur
Iimportance de déléguer un grand nombre de taches pastorales aux laics, en réservant aux
ministres ordonnés la présidence de I’Eucharistie et le pardon des péchés (QA 87-88). Mais,
Francois est bien conscient que le probleme du fond persiste: »il est urgent d’éviter que les
peuples amazoniens soient privés de cet aliment de vie nouvelle et du sacrement du pardon«
(QA 89). Que faire? prier pour les vocations? échanger solidairement des ministres entre
les diocéses? réviser la formation initiale et permanente des prétres en vue de développer
leur capacité de »dialoguer avec les cultures amazoniennes«? (QA 90). Mais, Frangois ne
tranche pas, en espérant certainement que les initiatives viennent d’en bas et en soulignant
que ce »nouvel effort d’inculturation mette en jeu la créativité, I'audace missionnaire, la
sensibilité et la force particuliére de la vie communautaire« (QA 95).

Par ailleurs, dans le but de donner une grande marge a I’action ministérielle des
laics, Querida Amazonia appelle a dépasser une compréhension de la prétrise comme
»pouvoir« (QA 87). Les numéros 87-88, loin de s’inscrire en faux contre la doctrine du
Vatican II, ouvrent la voie aux numéros 91-94 qui rappellent que, méme si la présidence
de ’Eucharistie et le pardon des péchés sont réservés aux prétres et »ne peut étre
délégué« (QA 87), pour toutes les autres actions pastorales dans 1'Eglise, les laics sont
idoines, parce que le ministére ordonné n’est pas synonyme du monopole de I’action
pastorale. Avancer vers cette Eglise toute ministérielle, implique préalablement de se
libérer du paradigme clérical qui voit les prétres comme étant les seuls habilités a exer-
cer toutes les taches ecclésiales. Querida Amazonia accentue le besoin de confier des
charges pastorales déterminées a des »responsables laics adultes et dotés d’autorité qui
connaissent les langues, les cultures, I’expérience spirituelle et la maniere de vivre en
communauté de chaque lieu« (QA 94). Ce choix est justifié par la note 136 qui rappelle
le canon 517§2 du CIC ou il est dit que, dans certaines circonstances, notamment a cause
du manque de prétres, I’Evéque peut confier »une participation a I’exercice de la charge
pastorale d’une paroisse a un diacre ou a une autre personne non revétue du caractére
sacerdotal, ou encore 4 une communauté de personnes«.'?> Au méme numéro, Francois
invite a reconnaitre les charismes que I’Esprit a déja répandu parmi les peuples pour
répondre a ces besoins, en adoptant une attitude d’ouverture »a I’laudace de I’Esprit,
et développer ainsi »une culture ecclésiale propre, nettement laique« par laquelle
I’Eglise puisse »assurer une présence capillaire qui est possible seulement avec un role
important des laics«.

12 L'instruction sur /a conversion
pastorale de la communauté parois-
siale au service de la mission évangé-
lisatrice de I'Eglise de la Congrégation
pour le clergé (29.6.2020), dans sa
deuxieme partie plus disciplinaire et
fondée sur une vision cléricale de

I'Eglise aux antipodes de la premiére
partie plus bergolienne, s‘oppose
farouchement a cette possibilité.
Fortement critiquée, on peut douter
de sa réception ecclésiale.
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Querida Amazonia parle aussi de »la force et le don des femmes« (QA 99-103). L’exhor-
tation souléve I'apport décisif des femmes, laiques et religieuses, dans la vie et la mission
deI’église et souligne aussi le besoin du développement de nouveaux ministeres dont elles
seraient investies (QA 102). Certes, I'action pastorale et missionnaire de femmes est déja
la, mais il faut qu’elles accedent »a des fonctions, y compris des services ecclésiaux, qui ne
requierent pas I’Ordre sacré et qui permettent de mieux exprimer leur place« pour qu’elles
aient »un impact réel et effectif dans 1’ organisation, dans les décisions les plus importantes
et dans la conduite des communautés, mais sans cesser de le faire avec le style propre de leur
empreinte féminine« (QA 103). Méme si le diaconat des femmes n’est pas mentionné dans
I’exhortation, cette demande a été d’une certaine fagon exaucée par le Pape Francois, qui
le 8 avril 2020 a constitué une deuxieme commission pour continuer ce travail de réflexion
sur le diaconat des femmes. Mais, aucun latinoaméricain(e) n’en fait partie.

En tout état de cause, pour les deux documents, le modéle pastoral bati sur la centralité
des prétres est révolu et doit étre dépassé par un modéle ecclésial laical et de la corespon-
sabilité de tous les baptisés dans la synergie de leurs charismes et ministeres. D’apres le
Synode, ce modele pourrait étre capable »de susciter une nouvelle vie dans les commu-
nautés« (n.93), ou, dans les mots de Querida Amazonia, »les laics pourront annoncer la
Parole, enseigner, organiser leurs communautés, célébrer certains sacrements, chercher
diftérentes voies pour la piété populaire et développer la multitude des dons que I’Esprit
répand en eux« (QA 89).

3 Les taches qui restent

Apreés ce parcours, quelques questions semblent s’imposer a la réflexion théologique en vue
de I’inculturation de I’Evangile, pas seulement en Amazonie.

1 Il faut se rappeler que 'unité de la foi s’exprime dans la pluralité des théologies et des
rites. La rencontre de I’Evangile avec la diversité des peuples se déroule toujours dans un
contexte culturel propre a chaque individu et a chaque peuple. Missionnaire et destinataire
sont situés dans un univers culturel, plus ou moins ouvert, qui permet ou ferme les possi-
bilités de communication. Pour cette raison, les formules dogmatiques ou catéchétiques,
les disciplines et les normes canoniques, ainsi que les signes liturgiques ou autres ont sans
cesse besoin d’une traduction dans les catégories des peuples rencontrés. Vatican II rappelle
qu’une des actions fondamentales du travail des théologiens, mais aussi des pasteurs et de
tous ceux et celles qui transmettent I’évangile, doit étre ’ladéquation des formules et des
rites au temps et aux cultures de ceux qui entendent la prédication (GS 62). Sur ce point,
les Eglises locales et spécialement les conférences épiscopales ont un role majeur a jouer
(AG 22). C’est aussi ici que se situe 'urgence de développer une théologie indigéne, une
théologie capable de présenter la bonne nouvelle de la philanthropie de Dieu manifestée
en Jésus de Nazareth dans des catégories appropriées aux peuples de ’Amazonie.

L’affirmation traditionnelle que la Foi ne s’arréte pas dans la formule ou dans le rite, qui
restent des médiations, mais en Dieu, est une invitation a rester fidéles au message annoncé
et aux hommes et femmes quil’entendent. La »double fidélité«, dont parlait le pape Paul V1.
Au cas contraire, on se contente de la fidélité a la lettre qui tue. Dans le langage de Paul, il
faut devenir Juif avec les Juifs et Paien avec les Paiens (1 Cor 9,19-22). Concrétement, I’in-
culturation n’est pas le fait d’imposer I’Evangile et la culture de I’évangélisateur aux peuples
rencontrés dans la mission, mais que 1’Evangile soit proposé et s’incarne au coeur des
peuples sans que ceux-ci se renient eux-mémes ou qu’ils soient forcés d’adopter la culture
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du missionnaire. Le passage du berceau juif de la foi a celui de la culture gréco-latine dans
le pourtour méditerranéen et parmi les peuples de ’Asie mineure est un bon exemple de ce
processus d’inculturation. L' Eglise multipolaire des premiers siécles est un vrai paradigme
d’incarnation de I’Evangile dans un univers multiculturel," incontestablement d’actualité.

2 Sil’on veut que la foi catholique s’incarne dans les cultures, il est urgent d’assumer
une attitude de liberté courageuse, de parrhésia, confiant dans la force de I’Esprit qui agit
la ot il veut sans se laisser encadrer par la discipline ecclésiastique. Il est a I’ceuvre et il
devance le missionnaire, il faut donc entrer dans sa mouvance. En rappelant le paradigme
de la Pentecote, Yves Congar affirmait que:

»L’Eglise est appelée a étre d’une fagon nouvelle Eglise des peuples. La Pentecote |...]
I’a lancée dans le monde avec une vocation d’universalité, non par mode d’une extension
uniformément réalisée, mais par le fait que chacun comprenait et exprimait en sa langue
les merveilles de Dieu. [...] L’Eglise inversait Babel, non par un retour a une uniformité
prébabélique, mais en annongant une inculturation du méme Evangile et de la méme foi
en des sols culturels ou espaces humains variés et divers. «'*

Cette action de I’Esprit agissant dans ’histoire est médiatisée a travers 'action du
peuple de Dieu par lequel le sensus fidei se concrétise dans un temps et un lieu détermi-
nés. Les dons de I’Esprit aux fideles sont, d’une certaine maniére, inculturés parce qu’ils
sont donnés a des personnes appartenant a un peuple, a une tradition ou a une culture,
pour lesquels ces dons sont les plus appropriés. Devant la diversité a laquelle est appelée
I’Eglise, le besoin de garder la »tension féconde entre le particulier et I'unité« est de mise,
parce que pour honorer la catholicité il faut »un pluralisme dans I’unité et une unité sans
uniformité«.'

Encore une fois, les mises en garde qui rappellent le besoin de rester attentif a la discipline
et aI’enseignement de I’Eglise, peut décourager certains ou les amener a 'autocensure, ou
conforter dans leur inertie les plus conservateurs. Un discernement entre Tradition ecclésiale
avec majuscule, c’est-a-dire, ce qui est directement liée a la foi catholique, et les traditions
ecclésiastiques, avec minuscule, qui sont situées et en rapport aux contextes culturels des
temps et des lieux, est donc de mise.'® Sans I'attitude humble et en méme temps courageuse
du missionnaire et le role sine qua non du peuple de Dieu dans le long processus d’incul-
turation, la Tradition peinera a »garder vivant le feu de la foi«.

3 Lacristallisation d’une nouvelle synthese du christianisme inculturé n’est aucunement
possible sans le dépassement de la peur psychologique du syncrétisme. Souvent, en parlant
d’inculturation, le mot syncrétisme vient a la bouche comme un jugement de valeur péjo-
ratif et méprisant. De ce fait, I’emploi du mot implique la disqualification pure et simple a
partir d’une soi-disant orthodoxie doctrinaire et liturgique des essais d’inculturation. Toute
expression religieuse en dehors des canons disciplinaires, liturgiques ou théologiques établis
par l'autorité institutionnelle, est mise a I’écart ou, au moins, considérée comme suspecte.
Est-ce bien juste? L histoire des religions montre que le syncrétisme est inévitable; il reste
un défi majeur pour toutes les formes religieuses. Au fur et a mesure de leur déploiement,

13 Cf Marie-Francoise BASLEZ, Com- 15

ment les chrétiens sont devenus catho-
liques. I1¢-Vve siécle, Paris 2019, notam-
ment les chapitres VI » Acculturation et
indigénisme« (p.135-154) et VI »Pra-
tique synodale et mouvement d'unifi-
cation« (p.179-199).

14 Yves CONGAR, Je croisen |'Esprit
Saint, Paris 1995, 268.

Ibid., 270.

16 Le livre classique a ce sujet reste
celuid"Yves CONGAR, LaTradition
et les traditions, 2 vols., Paris 1960 et
1963.
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toutes les grandes traditions religieuses interagissent avec d’autres manifestations du
religieux et s’approprient des catégories nouvelles leur permettant de mieux balbutier le
nom de Dieu. Ce processus de création religieuse dépasse largement les acteurs présents,
pour s’étaler dans le temps et dans I’espace de plusieurs générations. Dans les religions
structurées hiérarchiquement, ce processus est soumis au contréle des autorités, mais, dans
un jeu souvent de longue haleine et non sans conflit, peuple et autorité arrivent toujours
a des compromis qui permettent de nouveaux développements. La religion populaire ou
catholicisme populaire, en est un bon exemple.

L’histoire du mot »syncrétisme« n’est pas sans reliefs.”” Dans I'aprés Concile, c’est
surtout sous Jean-Paul IT que le mot est intégré dans le magistére ordinaire avec une
connotation péjorative qui le situe aux antipodes de I'inculturation, sans vraiment donner
les critéres pour distinguer 'un de l'autre. Or, le syncrétisme, au sens de I’histoire des
religions, n’est pas étranger au christianisme ou »fétes, rites, traditions, contenus religieux
furent assimilés, incorporés, réinterprétés a U'intérieur du cadre chrétien, jusqu’a compo-
ser la richesse symbolique de I’Eglise catholique«.!® Dans ce sens, I'inculturation rejoint
la catégorie du syncrétisme en tant qu’elle est une véritable nouvelle création ou nouvelle
syntheése de 'unique foi chrétienne dans un univers culturel nouveau. Ici, dans un par-
cours long dans le temps, 'acteur principal de cette refonte religieuse est le peuple local.
Le missionnaire remplit la fonction de transmettre la foi, mais il participe, en retrait, a sa
nouvelle assimilation ou incarnation.

L’expérience de la révélation de Dieu dans I"histoire d’Israél met en lumiére que le choix
du peuple hébreux n’est pas un priviléege, mais un paradigme qui révéle a nos yeux comment
Dieu se fait proche et accompagne la vie de chaque peuple: Dieu rencontre ’'Homme la ou
il est! Et il le fait dans le cadre du contexte culturel qui le conditionne. En accord avec le
paradigme de I'Incarnation: si le Verbe devenu homme a fait sienne la culture et la vie reli-
gieuse de son peuple, cela n’implique-t-il pas la méme attitude face aux cultures ancestrales
des peuples indigenes de ’Amazonie, mais aussi de la diversité culturelle dans lesquelles les
hommes et les femmes d’aujourd’hui vivent leur humanité? Le théologien Brésilien Afonso
Soares, en prenant appui sur le paradigme de I'incarnation de Jésus, parle d’»in-religio-
nation, c’est-a-dire, 'incarnation de la foi chrétienne dans les religions a I'image d’une
greffe: le christianisme est appelé a développer la capacité de vivre a partir de la seve qui
nourrit les peuples et y porter du fruit, sans pour autant anéantir le vécu de ceux-ci.’” Du
coup, le syncrétisme devient une opportunité pour la mission et 'annonce du Royaume. Ne
faudrait-il pas alors dépasser la peur du syncrétisme, et par conséquent ’inertie d’un catho-
licisme monocultural incarné dans une seule expression de culture occidentale, pour réussir
I'incarnation de la méme foi catholique dans le vaste horizon pluriculturel de ’Amazonie?

17 Cf.Francois BOESPFLUG, Le Syn-
crétisme et les syncrétismes. Périls

20 Cf.Une décentralisation salu-
taire de I'Eglise catholique?, revue

imaginaires, faits d'histoire, problémes
en cours, en: Revue des sciences
philosophiques et théologiques 90
(2006/2) 273-294.

18 Leonardo BOFF, Pour le syncré-
tisme: catholicité du catholicisme,
en: Eglise, charisme et pouvoir, Paris
1985, 161-191, 170.

19 Cf. Afonso SOARES, Interfaces
da revelacao. Pressupostos para uma
teologia do sincretismo religioso no
Brasil, Sdo Paulo 2003, 89-113.

Théologiques 27 (2019/2), notam-
ment les articles de Joseph FAMEREE,
Décentralisation ou synodalité?
Enjeux ecclésiologiques, 17-35, et de
Gilles ROUTHIER, Une décentralisation
salutaire ou une révision en profon-
deur du gouvernement de I'Eglise
catholique, 37-57.

21 Cf. Luis MARTINEZ, L'Eglise

des pauvres en Amérique latine.

Une décentralisation salutaire mise

a l'épreuve, en: Théologiques 27
(2019/2) 97-116.
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4 Lebesoin urgent d’avancer vers une Eglise plus synodale, de communion et de par-
ticipation. La »décentralisation salutaire« (EG 16) proposée par le pape Frangois est sans
aucun doute le chemin a parcourir si I’on veut un véritable changement des structures
d’Eglise en accord avec les réalités multiples des Eglises locales. Le pape, conscient du
besoin d’évolution et d’adaptation aux temps et aux cultures, propose de repenser le
modele actuel de la papauté et de I’organisation centralisée de I'Eglise »d’une maniére
analogue aux antiques Eglises patriarcales« du premier millénaire (EG 32), quand I'Eglise
se comprenait comme étant une communion d’Eglises. Cette décentralisation est donc
beaucoup plus que le simple octroi de certaines prérogatives aux églises particuliéres;
elle est la mise en acte d’une ecclésiologie selon le modeéle multifocal des églises du
premier millénaire, qui vivaient leur communion dans la diversité.>

Un véritable effort d’inculturation s’inscrit dans cette dynamique de coresponsabilité
dans une Eglise plus collégiale et plus horizontale, qui affirme et promeut I'action des
acteurs locaux comme protagonistes en premiere ligne de 'inculturation de leurs
églises locales. Le Motu proprio Magnum Principium de 2017, rétablissant le droit des
conférences épiscopales a veiller sur les adaptations de la liturgie, est un pas dans cette
direction; de méme que Querida Amazonia affirmant qu’elle ne cherche »ni a rem-
placer ni a répéter« le document final du Synode (n.2) et, qu’elle se limite a le présenter
»officiellement«. Certainement, le XVI¢ Synode ordinaire convoqué pour 2022 pour
aborder la question d’un modele d’Eglise plus synodale, de communion et de par-
ticipation, s’inscrit-il aussi dans le méme élan. La praxis postconciliaire de I’Eglise
latinoaméricaine jalonné par les conférences générales, est un bon exemple de cette
synodalité.?!

Conclusion

La fagon dont I'Eglise se situe dans le monde n’est point neutre, elle hérite de la culture et
des temps qu’elle a rencontrés au long de son chemin. Il suffit de regarder son histoire pour
observer les diverses évolutions qu’elle a connues selon les circonstances. En méme temps,
si, aujourd’hui, elle veut étre signe et témoigner de ce qu’elle croit et de ce qu’elle espere
a des hommes et des peuples culturellement situés, notamment en Amazonie, elle ne peut
pas se laisser figer dans des structures mono-culturelles ou anachroniques. En conséquence,
tout en elle doit constamment étre confronté aux sources de la foi et aux nouvelles réalités
que I’Esprit suscite dans le monde.

Ce processus urgent d’inculturation n’est pas sans difficultés, notamment a cause de
I'imposition séculaire et unilatérale du modeéle européen du christianisme. Or, sans cette
démarche, les églises locales ne deviendront jamais adultes, et, pire encore, elles ne sauront
point dialoguer avec leurs peuples, risquant leur ghettoisation ou leur insignifiance sociale.
Par I’inculturation, au contraire, les églises incarnent I’'unique foi dans une pluralité rituelle
et théologique, disciplinaire et ministérielle, qui accueille la pluralité des cultures et des
peuples au sein de 'unique Eglise. C’est la naissance d’une nouvelle synthése du christia-
nisme au coeur de I’'univers multicolore de I’humaniteé.

L’importance d’un événement tient souvent a sa réception. Dans le cas du Synode sur
I’Amazonie, nous commengons peu a peu a connaitre son apres. Espérons que le dynamisme
des églises locales soit capable de cristalliser les choix pastoraux d’inculturation dans les
réalités de chacune d’elles. Connaissant Ihistoire de I’Eglise latinoaméricaine post conci-
liaire, notamment dans ces pays amazoniens, nous avons confiance. *
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Zusammenfassung

Der Heilige Geist ist der Pro-
tagonist der missionarischen
Aufgabe, die die Kirche seit
einundzwanzig Jahrhunderten
Gbernommen hat; er gibt ihr
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Abstract

The Holy Spirit is the protago-
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the Church has assumed for
twenty-one centuries; the Spirit
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1 Introduccion

a comunidad eclesial en su camino misionero ha constatado, en los diversos momentos
historicos, la necesidad de transformacion, nada ha sido estatico. Del judaismo se dio
paso a la novedad del Evangelio, del temor a la persecucion los seguidores de Jesucristo
pasaron a arriesgarse con total libertad dispuestos a entregar su vida si las circunstancias
lo exigian, nada freno su valentia e intrepidez por anunciar la experiencia de la Resurreccion.

A inicios del siglo IV, en el afio 313, el emperador Constantino firma el Edictum Medio-
lanense o la llamada »tolerancia del cristianismo« abriendo paso a una nueva época en la
vida de los creyentes en Cristo. Seguidamente, en el afio 380, el cristianismo se convierte
en la religion oficial del imperio romano con el que iniciaba un periodo claramente con-
trovertido que se debati6 entre el poder temporal y el poder espiritual, es la época de los
grandes concilios, del cisma entre oriente y occidente, de las cruzadas, también de figuras
santas que conservaron el tesoro del Evangelio.

Y después de casi diez siglos de una senda compleja y discutida para la historia de la
Iglesia, llegan algunos acontecimientos que lentamente comienzan a ser impulsores de lo
que en la modernidad se llamara el »fendmeno global«;' como lo fueron la »peste negra«
(1347-1350), la invencion de la imprenta en occidente por el Aleman Johannes Gutenbergy
su importante rol al imprimir la primera Biblia en 1456, el »descubrimiento« del continente
americano el 12 de octubre de 1492, la publicacion de las 95 tesis de Martin Lutero el 31 de
octubre de 1517, entre otros sucesos que abrian paso también al humanismo, que han sido
significativos para marcar una era nueva en el mundo y evidentemente en el proceso de
transformacion de la Iglesia Catolica.

Sobre todo, es en el siglo XXI cuando se da inicio a una marcha claramente renovadora
en la vida de la Iglesia. La revolucion industrial iniciada en la segunda mitad del siglo X VIII
(1760), la primera guerra mundial (1914-1918) y la segunda guerra mundial (1939-1945)
son los hechos mas relevantes que exigieron una nueva orientacion. En efecto, tras estos
complejos sucesos mundiales, la Iglesia fue convocada por el Papa Juan XXIII a celebrar
el Concilio Vaticano II (1962-1965) que marco definitivamente la transformacion o el
cambio de paradigma en la realizacion de la tarea esencial de la Iglesia confiada por Jestis a
sus discipulos, después de la Resurreccion: »vayan al mundo entero y proclamen la Buena
Nueva a toda la creacion« (Mc 16,15).

El aflo 1965 en que concluye el Concilio Vaticano II es el punto referente de un impulso
que posibilito un amanecer misionero y dio paso a nuevas comprensiones para las comuni-
dades cristianas presentes en todos los continentes, defini6 una ruta diferente - renovadora
e innovadora —en el modo como los seguidores de Jesucristo continuarian asimilando,
profundizando y viviendo el legado de su maestro.

Por eso, teniendo en cuenta el camino de los cristianos en estos veintitin siglos y cons-
tatando el innegable cambio de época al que en este momento se enfrenta la humanidad,
surge esta reflexion con el deseo de proponer y alentar hacia un paradigma misionero que
responda convenientemente a los actuales desafios para las comunidades cristianas.

La Iglesia, como pueblo de Dios,” tiene un compromiso insoslayable frente a las actuales
condiciones: ser portadora de la esperanza, dar sentido a la existencia, alentar el camino
de la humanidad, cuidar y dignificar la creacion, presentar el contenido siempre actual de

1 Cf Oscar SANCHEZ BENAVIDES 2 Cf.CONCILIO VATICANO II, Con-
[et al.], La inevitable globalizacion. stitucion Dogmatica Lumen Gentium,
Enfoque cultural y econémico del 21.11.1964, en: AAS 57 (1965)

escenario mundial, Lima 2017. 5-67,12 (n.9).
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la revelacion y ser continuadora de la obra redentora y proyectarla a través de los tiempos
hasta la recapitulacion de todas las cosas en Cristo®.

El argumento teodrico del texto que se presenta tiene su fundamentacion en los contenidos
y perspectivas proyectadas por el Concilio Vaticano IIy todas las posteriores elaboraciones
impulsadas por este emblematico acontecimiento que ha brindado a la Iglesia catolica un
saludable, benéfico y apropiado aggiornamento y que atin estd en etapa de crecimiento y
comprension.

2 El Espiritu Santo, protagonista
de la mision eclesial

El Espiritu Santo, agente principal de la mision,* es la fuerza que ha renovado constan-
temente a la comunidad eclesial impulsandola en el cumplimiento de su tarea esencial:
»vayan al mundo entero y proclamen la Buena Nueva a toda la creacion« (Mc 16,15). La
realidad visible de la Iglesia, enmarcada en las coordenadas espacio-temporales del »aquiy el
ahora, realiza una tarea que trasciende sus propios limites, el Espiritu Santo es quien le da
vida y la sostiene, El garantiza su existencia y la renueva; asi lo indic el Concilio Vaticano II:

»Y para que nos renovaramos incesantemente en El (cf. Ef 4,23), nos concedié participar
de su Espiritu, quien, siendo uno solo en la Cabeza y en los miembros, de tal modo vivifica
todo el cuerpo, lo une y lo mueve, que su oficio pudo ser comparado por los Santos Padres
con la funcidn que ejerce el principio de vida o el alma en el cuerpo humano«.’

El Espiritu Santo impulsa esta tarea renovadora: limpia, mueve, cambia. Y, en ocasiones, tam-
bién invita retornar a Galilea (cf. Mt 28,10). El Espiritu actia como el viento » que sopla donde
quiere, y podemos escuchar su voz, pero no sabemos de donde viene ni a donde va« (cf. Jn 3,8).

3 Elsiglo XXy el inicio
de un nuevo paradigma

En los ultimos 100 afios de la historia de la Iglesia hemos asistido a un proceso de transfor-
macion significativo, util y necesario respecto a la comprension de la tarea misionera que
la comunidad de bautizados, creyentes en Jesucristo, realizan a través de su presencia en
las realidades y acontecimientos de la historia humana.

Desde inicios del pasado siglo, después del turbulento acontecimiento de la primera
guerra mundial, el Espiritu Santo vivifico de tal manera la Iglesia que con toda razon el
siglo XX ha sido denominado EI Siglo de las Misiones. El 30 de noviembre de 1919, el Papa
Benedicto XV presenta la Carta Apostolica Maximum Illud con la que recuerda a la Iglesia
su »grande y santisima mision«, expuesta en la tarea que Jests confia a sus discipulos, y
que efectivamente ella estd invitada a perpetuar hasta el final de los tiempos.® Un mensaje
que sacudi6 la conciencia misionera sobre todo de los obispos a quienes directamente el
Papa escribia.

3 Cf.PierreTEILHARD DE CHARDIN, 5 CONCILIO VATICANO II, Lumen 7 P10 XI, Motu proprio Romanorum
Le phénomeéne humain, Paris 1955. Gentium (n.2), n.7. Pontificum, 3.5.1922, en: AAS 14

4 Cf. Leonardo BOFF, Igreja: Carisma 6 Cf.BENEDICTO XV, Carta Aposto- (1922) 321-326.

e Poder. Ensaios de Eclesiologia Mili- lica Maximum Illud, 30.11.1919, n.1, en: 8 PI0 XI, Cartaenciclica Rerum
tante, Petropolis 1981. AAS 11(1919) 440-455. Ecclesiae, 28.2.1926, in: AAS 18

(1926) 65-83.
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Pocos afios mas tarde, el 6 de febrero de 1922, llega un nuevo Obispo a Roma, quien
toma el nombre de Pio XI, un grande Papa, profeta y visionario, que sera llamado pre-
cisamente »el Papa de las Misiones«. Tres meses después de su eleccion, el 3 de mayo de
1922, mediante el Motu proprio Romanorum Pontificum,” eleva a la categoria de Pontificias
las Obras Misionales, el 21 de diciembre de 1924 inaugura la mayor y mas importante
exposicion misional que ha hecho evidente la presencia y el servicio de la Iglesia en los
cinco continentes, el 28 de febrero de 1926 publica la célebre enciclica sobre las misiones
Rerum Ecclesiae.® Y, como un gran fruto de este camino de preparacion misionera, el 28
de octubre de 1926 consagra a seis Obispos chinos, acontecimiento que atrajo la atencion
del mundo, porque desde el siglo XVII China no habia tenido ningun Obispo a parte
de Mons. Gregorio Lo Wan-tsao quien fue nombrado Vicario Apostdlico de Nankin en
1674 y consagrado en Caton el 8 de abril de 1685, desde aquel momento no se habia dado
continuidad a la sucesion apostolica para la Iglesia en China. Ahora, Pio XI hacia brillar
una nueva luz de esperanza para este importante pais y en general para todo el continente
Asidtico.’

Mas adelante, en el concierto de estos acontecimientos providenciales, se lleva a cabo
el Concilio Vaticano II que, entre todos los momentos eclesiales, puede ser considerado el
impulso mas importante de aggiornamento, de un auténtico cambio de paradigma. De hecho,
después de 55 afios de haberse celebrado, este soplo del Espiritu contintia moviéndonos.

Aun estamos en los albores de una tarea de renovacion que Dios inspir6 en el corazon
del Papa Juan XXIII, quien sorprendio a la Iglesia y al mundo convocando un Concilio que,
en aquel momento historico, pudo haber sido un huracan perturbador, pero realmente lo
que viene de Dios nunca hace dafio. Y, seguramente, era necesario que el viento entrara
con fuerza para que refrescara, despertara, moviera y cambiara. El mismo Cardenal Henri
de Lubac, quien particip6 en las reflexiones del Vaticano 11, expreso: »a medida que los
trabajos del Concilio se desarrollaban, yo presentia que venia la catéstrofe«.’® De hecho,
todo proceso de renovacion causa preocupacion, temor, incertidumbre, pero siempre sera
necesario abrir las ventanas para dejar pasar aire fresco, para que entre la vida.

Entre los aportes innovadores del Concilio, se encuentra un cambio de lenguaje. Los
conceptos de »Pastoral y Mision« comienzan a entenderse de manera diferente. Hasta el
momento, eran dos términos que se manifestaban —tanto en la teoria como en la prac-
tica — por separado. La pastoral propendia por la accion al interno de la Iglesia, sobre todo
en la actividad propia del pastor; la mision se proyectaba como aquella experiencia de salida
hacia paises no cristianos con el fin de cristianizarlos. Después de 1965 estos dos términos
no contintan caminando diversamente, ambos se integran al concepto de mision o, como
indico Pablo V1, al concepto de evangelizacién.

De la misma manera que la mision define la esencia de la Iglesia, asi también la mision
define la pastoral. La realidad primaria y absoluta es la mision. La pastoral es aquel tipo
de actividad concreta de la Iglesia que se presenta como servicio a la mision. Es la pastoral
que viene leida y juzgada a la luz de la mision y no al contrario; en palabras del Papa Fran-
cisco, »el paradigma de toda obra de la Iglesia es efectivamente la mision«.!* Por su parte,
el Concilio afirmo: »la Iglesia peregrinante por su naturaleza es misionera«.'?

9 Cf.Rogier LODEWIK [etal.], 10 Henri DE LUBAC, Entretien autour 12 CONCILIO VATICANO I, Decreto
Nueva historia de la Iglesia. La Iglesia de Vatican I1. Souvenirs et réflexions Ad Gentes, 7.12.1965, en: AAS 58

en el mundo moderno, t.V: 1848 al (Théologies), Paris 2007 [1983],19. (1966) 947-990, 948 (n.2).
Vaticano Il, Madrid 1977, 384. 11 FRANCISCO, Exhortacion Aposto-

lica Evangelii Gaudium, 24.11.2013, en:
AAS 105 (2013) 1019-1137, 1026 (Nn.15).
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En este sentido, Congar, uno de los grandes misionologos del Vaticano II, ha indicado:

»Nuestra época - de veloces transformaciones, de cambio cultural - exige una conversion
de formas >tradicionales< que va mas alla de los planes de adaptacion o de »aggiornamentos,
y que supone, mas bien, una nueva creacion. No es suficiente conservar los planes que se
han tenido hasta ahora o, adaptarlos; es necesario construir uno nuevo«.'?

El Concilio ha dado esta apertura para iniciar una nueva marcha con importantes
contribuciones; por ejemplo, el Sinodo de los Obispos de 1974, la exhortacion apos-
tolica Evangelii Nuntiandi (1975), la enciclica Redemptoris Missio (1990) y, cOmo no
mencionar también, las consideraciones presentadas por la IT Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano y del Caribe, celebrada en Medellin (Colombia) en 1968. Estos
acontecimientos han sido pasos significativos y decisivos en esta nueva senda eclesial. Sobre
todo, la exhortacion apostolica Evangelii Nuntiandi fortalece esta reflexion y cambio de
paradigma. Pablo VI inicia indicando que ninguna definicion parcial y fragmentaria refleja
la realidad total de la evangelizacion. Es un gran reto para la Iglesia abarcar todos los ele-
mentos esenciales que comprende el anuncio del Evangelio. El mismo Pontifice afirmaba
que los elementos de los cuales debe impregnarse el Evangelio y que el Sinodo de Obispos
habia subrayado (despertar de las Iglesias particulares, la indigenizacion, la liberacion
humana, la formacion de pequenias comunidades, etc.) estan situados en la misma linea
del Concilio Vaticano II, sobre todo en Lumen Gentium, Gaudium et Spes y Ad Gentes.™*

En este sentido, acogiendo el concepto de evangelizacion, que ofrece una nueva compre-
sion del termino mision —en contraposicion a la reflexion preconciliar —, Pablo VI indicaba:

»Evangelizar significa para la Iglesia llevar la Buena Nueva a todos los ambientes de la
humanidad y;, con su influjo, transformar desde dentro, renovar a la misma humanidad:
»He aqui que hago nuevas todas las cosas< (Ap 21, 5; cf. 2 Cor 5, 17; Gal 6, 15). Pero la verdad
es que no hay humanidad nueva si no hay en primer lugar hombres nuevos con la novedad
del bautismo (cf. Rom 6, 4) y de la vida segtin el Evangelio (cf. Ef 4, 23-24; Col 3, 9-10). La
finalidad de la evangelizacion es por consiguiente este cambio interior y, si hubiera que
resumirlo en una palabra, lo mejor seria decir que la Iglesia evangeliza cuando, por la sola
fuerza divina del Mensaje que proclama (cf. Rom1, 16; 1Cor 1, 18; 2, 4), trata de convertir
al mismo tiempo la conciencia personal y colectiva de los hombres, la actividad en la que
ellos estdn comprometidos, su vida y ambiente concretos«."®

En efecto, como ha indicado el Papa Francisco, Evangelii Nuntiandi, testamento pastoral
del grande Pablo V1, contintia siendo el documento postconciliar mas importante, que no ha
sido hasta el momento superado;'® es el resultado de un verdadero xaipdg, de un momento
especial en que el Sefior ha actuado, ha hablado y ha sido escuchado por sus discipulos.

En este contexto, la Iglesia asume una tarea con rostro nuevo y con un enorme reto; esta
invitada a aceptar que en muchas ocasiones no ha realizado la tarea debidamente como le ha
confiado el Sefior, se ha equivocado, ha causado escandalo. Quizas, como Judas, ha »traicio-
nado al Maestro persiguiendo honores y prebendas humanas« (cf. Mt 26, 14-16; Mc 14, 10-11;
Lc 22, 1-6) 0 como Pedro, ha tenido miedo del martirio y lo ha negado (cf. Mt 26, 69-75;

13 Cf.Yves CONGAR, Renovacion 16 FRANCISCO, Discurso a los parti- 17 Cf.FRANCISCO, Evangelii

del espiritu y reforma de la Institucién, cipantes en la Asamblea Diocesana Gaudium (n.11), n.3.

en: Concilium 73 (1972) 335. de Roma, 16.6.2014. Recuperado de: 18 JUAN PABLO II, Carta enciclica
14 Cf.PABLO VI, Exhortacién Apos- http:/www.vatican.va/content/ Redemptoris Missio, 7.12.1990, en:
tolica Evangelii Nuntiandi, 8.12.1975, francesco/es/speeches/2014/june/ AAS 83 (1991) 249-340, 250 (n.2).
en: AAS 68 (1976) 6-76, 17 (n.17). documents/papa-francesco_20140616_ 19 FRANCISCO, Evangelii Gaudium
15 Ibid., n.18. apertura-convegno-diocesano.html (n.11), n.27.

(9.7.20).
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Mc 14, 66-72; Lc 22, 54-62; Jn 18, 17.25-27), pero Dios nunca se cansa de amar y perdonar.”
Por eso, en este proceso de renovacion es importante comprender como San Pablo que la
fuerza se realiza en la debilidad (cf. 2 Cor 12, 7-10). La Iglesia, entonces, que no existe por si
misma, que no es duena de la luz, sino que es canal del cual Dios se vale para transmitir su
luz ala humanidad, tiene siempre oportunidad de cambiar, de transformarse, de ser mejor.
Y, este es el camino que ha venido recorriendo a la luz del Concilio Vaticano II.

Después de Evangelii Nuntiandi, el Papa Juan Pablo II con la enciclica Redemptoris Missio
ofrece otro impulso importante que presenta la apertura de la Iglesia a un dialogo cercano,
integral y sincero con el mundo. Esta enciclica promulgada el 7 de diciembre de 1990, exac-
tamente veinticinco anos después del Concilio, viene a ser otro gran paso en la perspectiva
misionera que continua dando fuerza y vida a las conclusiones que aquel acontecimiento con-
ciliar ha dejado, especialmente al Decreto Ad Gentesy a la exhortacion apostélica de Pablo VI.

Redemptoris Missio enfatiza en la renovacion de la fe y de la vida cristiana. Indica que la
mision renueva la Iglesia, vigoriza la fe y la identidad cristiana, ofrece nuevos entusiasmos
y motivaciones. De hecho, »la fe se refuerza donandola! La nueva evangelizacion de los
pueblos cristianos encontrara inspiracion y apoyo en el empefio por la mision universal«.'®

Estos acontecimientos suscitados por el Espiritu Santo en el transcurso del pasado siglo
no pueden ser enmarcados como sucesos aislados; son grandes pasos que han sefialado
una nueva época misionera en la Iglesia y que han preparado también lo que en este siglo
XXI hemos comenzado a vivir.

4 Elsiglo XXI, un nuevo paso
en la transformacion

Después de un Pontificado transitorio de Benedicto XVI - dificil y turbulento por la ola
de escandalos al interno de la Iglesia y la crisis global a nivel econémico, politico, social,
cientifico y filosofico —, en el segundo decenio del Siglo XXI, un nuevo pontifice venido de
América Latina ha continuado con esta perspectiva de renovacion. Revestido con el mismo
nombre de aquel gran renovador de comienzos del siglo XIII - San Francisco de Asis, que
con su testimonio de pobreza y santidad sacudio las estructuras eclesiales para invitarlas a
volver su mirada sobre lo que es centro de su competencia: El Evangelio —, el Papa Francisco
alienta insistentemente a continuar en este empefio misionero. Precisamente, en su primera
exhortacion apostolica, que se podria indicar como la marca de su deseo renovador, indica:

»Sueno con una opcion misionera capaz de transformarlo todo, para que las costum-
bres, los estilos, los horarios, el lenguaje y toda estructura eclesial se convierta en un cauce
adecuado para la evangelizacion del mundo actual mas que para la autopreservacion. La
reforma de estructuras que exige la conversion pastoral solo puede entenderse en este
sentido: procurar que todas ellas se vuelvan mas misioneras, que la pastoral ordinaria en
todas sus instancias sea mas expansiva y abierta, que coloque a los agentes pastorales en
constante actitud de salida y favorezca asi la respuesta positiva de todos aquellos a quienes
Jestis convoca a su amistad«."

Ciertamente, esta perspectiva de Francisco, viene alimentada por el camino que ha
hecho la Iglesia en América Latina, consciente de la necesidad de orientar el anuncio del
Evangelio sobre la realidad propia de los pueblos que viven la pobreza, la opresion, la vio-
lencia, la exclusion, el desplazamiento, el secuestro, el mismo dolor de aquellos israelitas
oprimidos por el poder del faraon y en los cuales Dios ha suscitado caminos de liberacion
(cf. Ex 2,23-25).
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5 Elafo 2020 y una nueva perspectiva global

En ningtin otro momento histérico hemos presenciado la irrupcion del fenémeno global
tan fuertemente presente como lo constatamos en el altimo afio de la segunda década de
este siglo XXI. Ciertamente, después del lamentable suceso de la segunda guerra mundial
surgieron grandes avances relacionados con la globalizacion; sobre todo, aquellos que
tenian que ver con los nuevos sistemas informaticos desarrollados en primer lugar por
Alemania, continuados y perfeccionados después por los Estados Unidos. Sin embargo, la
llegada del COVID-19 cambio por completo la estructura del mundo y sin lugar a dudas
generara una nueva era global.

Asi como la »peste negra«, en la mitad del siglo XIV (1347-1350), fue un terremoto que
ayudo a despertar la sociedad medieval y cre6 condiciones para la llegada del renacimiento,
de la misma manera la pandemia que venimos afrontando desde finales del 2019, durante
todo el aio 2020 y ahora, a inicios de esta tercera década del siglo XXI, es una dolorosa
tormenta que abrira nuevos temas, espacios y orientaciones en las dimensiones de todas
las sociedades y, por su puesto, en el camino de reflexion teologica y de accion misionera
de la comunidad eclesial. De hecho, el Papa Francisco, el 27 de marzo de 2020, durante el
momento extraordinario de oracion en tiempos de pandemia celebrado en el Atrio de la
Basilica de San Pedro, en su mensaje reflexivo indico:

»La tempestad desenmascara nuestra vulnerabilidad y deja al descubierto esas falsas y
superfluas seguridades con las que habiamos construido nuestras agendas, nuestros proyec-
tos, rutinas y prioridades. Nos muestra como habiamos dejado dormido y abandonado lo
que alimenta, sostiene y da fuerza a nuestra vida y a nuestra comunidad. La tempestad pone
al descubierto todos los intentos de encajonar y olvidar lo que nutrié el alma de nuestros
pueblos; todas esas tentativas de anestesiar con aparentes rutinas >salvadoras, incapaces
de apelar a nuestras raices y evocar la memoria de nuestros ancianos, privandonos asi de
la inmunidad necesaria para hacerle frente a la adversidad «.?°

En estas palabras, el Papa esta mostrando también un nuevo camino. Frente a esta reali-
dad que ha desconcertado y contintia generando incertidumbre, todos podriamos preparar-
nos para dejarnos renovar; porque las seguridades que creiamos tener se han desboronado.

La globalizacion habia ido avanzando vertiginosamente, nos estdbamos acomodando a
una vida tecnologica, a eficaces medios de transporte, alentabamos el consumismo y poco
a poco la humanidad se iba adormilando en las fantasias del materialismo y el neolibera-
lismo, pero la virtud ética que daria equilibrio a los seres humanos y al planeta, nuestra
casa comun, estaba desapareciendo de las conciencias.

En efecto, la globalizacion y la ética no deberian caminar por separado, éstas son dos
realidades que se conectan mutuamente. Es dificil asumir que por un lado caminen los
desarrollos técnicos, economicos, comerciales, educativos o de infraestructura y por otro
lado se orienten el bienestar o buen vivir, lo que es objetivamente bueno o malo respecto
a la conducta humana o aquello que tiene implicaciones directas en la consecucion de la
felicidad. De hecho, todo esta relacionado. Los avances de la ciencia y la técnica cierta-

20 FRANCISCO, La vitadopo la pan- 22 Cf.FRANCISCO, Homilia durante
demia, Citta del Vaticano 2020, 21. la celebracién de la Eucaristia en Lam-
21 Cf.FRANCISCO, Cartaenciclica pedusa, 8.7.2013, en: AAS 105 (2013)
Fratelli Tutti, 3.10.2020, n.36. Recupe- 653-656, 653.

rado de: http://www.vatican.va/ 23 John Samuel MBITI, African
content/francesco/es/encyclicals/ Religions and Philosophy, New York
documents/papa-francesco_20201003_ 1969, 109.

enciclica-fratelli-tutti.html (19.10.20).
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mente pretenden también el bienestar humano, el problema surge cuando este bienestar
no se busca en términos de globalidad, sino en »particularismos«; es decir, cuando el bien
particular predomina sobre el bien comun, cuando la felicidad no se busca para todos,
sino para unos pocos. Esto es lo que la pandemia ha mostrado a la humanidad: un grande
desequilibrio entre globalizacion y ética.*

En esta sociedad global ninguna nacion, pueblo o cultura concreta vive de manera aislada
sin que sea afectado por lo externo; al contrario, absolutamente todo nos afecta a todos.
Grande ignorancia del neoliberalismo pensar solo en las ganancias del mercado y en el rédito
economico y olvidar que de nada vale un pais estable economicamente pero con grandes
riesgos ecologicos. El calentamiento global, la carencia de agua, la contaminacion del aire,
el aumento del nivel del mar, etc. no son problemas que se resuelven en las bolsas de valores.

Venimos enfrentado a nivel global la rapida expansion del COVID-19, una situacion que
parecia, en principio, afectar inicamente a la China, en poco tiempo termin6 convirtién-
dose en una pandemia; por ejemplo, la Patagonia, ubicada en el extremo sur del cono sur
del continente americano, una region a 19.112 km de distancia de la China también se ha
visto amenazada y en grande peligro por la propagacion del virus. Y, las grandes potencias
econodmicas, con todo su capital financiero, han sido fuertemente golpeadas, dificilmente
han podido frenar esta crisis de salubridad; al contrario, ahora también la economia mun-
dial entra en crisis.

Hemos descubierto, entonces, que ningtin ser humano puede sentirse seguro por si
mismo, aunque lamentablemente atin la desigualdad social ha hecho que unos grupos
quizas tengan algunas posibilidades de ventaja frente a otros, como el hecho de vivir
en un lugar aislado o de poderse abastecer de alimentos mas que otros, la realidad
es que ni siquiera estas seguridades materiales logran dar una tranquilidad total. En
definitiva, todos dependemos de todos, nadie ha sido inmune al virus por si solo, para
combatirlo se ha requerido unidad y preocupacion de todos por todos, no sélo uno, sino
todos. La salud del que posee mas recursos econdémicos se ve también amenazada de la
misma manera de aquel que vive en la miseria, el cuidado personal depende también
del cuidado social.

Al respecto, el Papa Francisco ya desde el afio 2013, reflexionando sobre esta proble-
matica de relacion entre los seres humanos, durante su primer viaje oficial realizado a la
isla Lampedusa, en donde se encontr6 con 50 inmigrantes africanos, invit6 a despertar las
conciencias, a no ser insensibles frente a los gritos de los otros. Recordo la pregunta que
Dios hace a Cain: ;donde esta tu hermano? (cf. Gn 4,9); sobre este punto, llamo la atencion
como el mundo ha perdido el sentido por la responsabilidad fraterna, lo que indicé como
»globalizacion de la indiferencia«, que trae consigo tragicas consecuencias.?

En medio de la marcada actitud de indiferencia ante el sufrimiento, no podemos negar
que la pandemia nos ha despertado, surgen de todos los rincones del mundo deseos de
cambio. Se va generando, al menos por ahora teéricamente, una conciencia comun que
existe una armonia natural en la cual todo esta interconectado, no solamente entre las
personas, sino también entre éstas y el medio ambiente, el cosmos en su totalidad. En la
medida que exista el agua, también las personas pueden existir, en la medida que haya aire
puro que posibilite la respiracion también otros seres vivos podran existir, en la medida
en que se disminuya el calentamiento global se podran frenar inundaciones, pandemias, la
desaparicion de muchas especies animales y, ciertamente, la muerte temprana de muchos
seres humanos. En consecuencia, la expresion del tedlogo y filosofo keniano Mbiti: »I am
because we are and, since we are, then I am«,? resuena ahora y seguira resonando cada vez
mas fuerte en muchas conciencias.
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Los seres humanos iremos entendiendo que la realidad global no se puede fragmentar.
La vida terrena y, porque no indicarlo también en coordenadas mas amplias, el universo
mismo, es un eslabon unido por un niimero infinito de posibilidades en que el afianzamiento
de la diversidad y su mas plena estructuracion se dan paradodjicamente en la medida en que
se comprenden como un »uno« estrechamente ligado.

6 ;Como entonces podrian
las comunidades cristianas responder frente
a este momento historico ?

Un nuevo enfoque misionero tienen los creyentes en Cristo motivados por tiempos nuevos,
que exigen mayor compromiso y una auténtica respuesta de fe. La primera actitud de los
cristianos debe ser la esperanza, ellos son portadores de la Buena Nueva, de la alegria de
la Resurreccion.?*

En segundo lugar, esta época de grandes retos y de »incertidumbre« no puede convertir
alos cristianos en espectadores de la escena mundial; al contrario, su rol es protagonico, la
fe los compromete frente a la grandiosa obra de la vida humana, ecologica y cosmica. Sus
palabras y acciones no s6lo son importantes sino urgentes. Empezar a construir un futuro
con valores que conduzcan a la felicidad compartida es el reto de todas las comunidades
cristianas. Anunciar a Jesucristo con actos de fe, de esperanza y caridad es el camino de
los cristianos hoy.

El testimonio de la unidad, de la comunion fraterna, de la solidaridad, es el signo eficaz
y el desatio impostergable para los creyentes. El Papa Francisco indicaba el peligro que nos
ataque un virus peor, aquel del » egoismo indiferente« cuando se piensa en si mismo, cuando
la realidad se lee solo desde la limitada vision personal, asi lo expresaba:

»[...] pensar que la vida mejora si me va mejor a mi, que todo ira bien si me va bien a
mi. Se parte de esa idea y se sigue hasta llegar a seleccionar a las personas, descartar a los
pobres e inmolar en el altar del progreso al que se queda atras. Pero esta pandemia nos
recuerda que no hay diferencias ni fronteras entre los que sufren: todos somos fragiles,
iguales y valiosos. Que lo que esta pasando nos sacuda por dentro. Es tiempo de eliminar
las desigualdades, de reparar la injusticia que mina de raiz la salud de toda la humanidad.
Aprendamos de la primera comunidad cristiana, que se describe en el libro de los Hechos
de los Apostoles. Habia recibido misericordia y vivia con misericordia: »Los creyentes
vivian todos unidos y tenian todo en comun; vendian posesiones y bienes y los repartian
entre todos, segiin la necesidad de cada uno« (Hch 2, 44-45). No es ideologia, es cristia-
nismo. «*®

Asi, pues, a la Iglesia se le presenta una ruta concreta, una nueva manera de reflexionar
y vivir el misterio de la fe, este proceso lo podriamos llamar teologia practica o como lo
ha indicado Felix Wilfred »teologia ptiblica«.?* Un nuevo paradigma como respuesta a los
desatios concretos de las Iglesias locales y, ahora, con mayor razon, como respuesta a este
reto global que cada comunidad eclesial, desde las condiciones propias y diversas, continte
asumiendo.

24 Cf.FRANCISCO, Evangelii Gau- 27 JUAN PABLO I, Audiencia general,
dium (n.11), n.1. 27.9.1978, Recuperado de: http:/Avww.
25 FRANCISCO, La vitadopo la vatican.va/content/john-paul-i/es/
pandemia (n.20), 54. audiences/documents/hf_jp-i_aud_
26 Cf.Felix WILFRED, Theology to 27091978.html (10.7.20).

go public, Delhi 2013.
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Renovacion e innovacion serian las marcas fundamentales de este enfoque que une
la praxis con la teoria; de hecho, el punto de partida para reflexionar la fe vienen a ser
la revelacion cimentada en la Sagrada Escritura y en la propia experiencia de vida de las
comunidades cristinas. Los pobres, los migrantes, los enfermos, los que mas sufren en la
sociedad serian quienes marquen el sendero a recorrer. Este es el sentido de »una Iglesia
pobre para los pobres«, los Anawin, los pobres de Yahvéh, a semejanza de los israelitas en
el exilio, ellos son quienes tendran la autoridad para hablar desde su propia experiencia,
desde una realidad que no requiere mayor teoria sino la expresion libre y sincera de la fe,
la esperanza y la caridad (cf. Mt 25, 31-46).

Entonces, el desafio que nos compete como Iglesia, como pueblo de Dios, es inmenso;
ya lo indicaba Juan Pablo I, quien en so6lo 33 dias de pontificado ensefié con vehemencia
una ruta concreta para la Iglesia, en su ultima audiencia general, citando a su antecesor
Pablo VI, afirmé:

»Todos recordamos las graves palabras del Papa Pablo VI: >Con lastimera voz los pue-
blos hambrientos interpelan a los que abundan en riquezas. Y la Iglesia, conmovida ante
tales gritos de angustia, llama a todos y cada uno de los hombres para que movidos por
amor respondan finalmente al clamor de los hermanos« (Populorum progressio, 3). Aqui
a la caridad se anade la justicia, porque -sigue diciendo Pablo VI- »la propiedad privada
para nadie constituye un derecho incondicional y absoluto. Nadie puede reservarse para
uso exclusivo suyo lo que de la propia necesidad le sobra, en tanto que a los demas falta
lo necesario« (Populorum progressio, 22). Por consiguiente >toda carrera aniquiladora de
armamentos resulta un escandalo intolerable« (Populorum progressio, 53). A laluz de estas
expresiones tan fuertes se ve cuan lejanos estamos todavia —individuos y pueblos— de amar
alos demas »como a nosotros mismoss, segin el mandamiento de Jests«.*’

Este seria el primer paso de transformacion eclesial, no solo escribir una teologia de la
fe, la esperanza y la caridad; sino también ponerla en marcha, hacer presente el Reino de
Dios, que se traduce en la justicia, la equidad, el servicio, la humildad, la reconciliacion,
la paz, etc. Asi lo indica la carta del Apostol Santiago: »Muéstrame tu fe sin obras y yo te
mostraré por las obras mi fe« (St 2, 18).

7 A manera de conclusion:
el camino hacia un nuevo paradigma
misionero

Después de celebrarse la CX Asamblea Plenaria del Episcopado Colombiano, que se realizo
de manera virtual del 6 al 8 de julio de 2020, los obispos de este pais de América Latina,
redactaron un mensaje titulado: Para superar todas las pandemias: esperanza, compromiso
y unidad, del que vale la pena apoyarnos para concluir este camino de perspectivas hacia un
nuevo paradigma misionero para la Iglesia universal; porque precisamente los prelados de
esta region del continente americano »creen en la posibilidad de transformar este momento
dificil y complejo en la oportunidad de construir algo nuevo y mejor para todos«.

Los obispos colombianos inician invitando a abrazar la fe en Dios, resaltan la presencia
del Creador en la historia y su intervencién constante que da vida e ilumina la existencia
del hombre; seguidamente, presentan la virtud de la esperanza como un paso que posi-
bilitaria emprender un proceso transformador, que proyecte hacia un futuro mejor para
todos; después enfatizan en la unidad, porque »la gravedad de la situacion que afronta la
humanidad no se puede permitir egoismos y polarizaciones, ni busquedas mezquinas e
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intereses individuales«; llaman también a la solidaridad porque »si la pandemia pide un
distanciamiento fisico, al mismo tiempo reclama la mayor cercania de interés y de ayuda
efectiva ante las necesidades que viven los demdas«; promueven la equidad como esfuerzo
necesario para eliminar todo rasgo de desigualdades aun fuertemente presentes en las
sociedades y en las culturas; convocan a la reconciliacion y la paz, a la consolidacion de
la ética y el bien comun, al fortalecimiento y acompanamiento de la familia y al cuidado
de la casa comun que se traduce en la preocupacion por el medio ambiente y la correcta
administracion de los recursos naturales, que son signos vivos de la mano creadora de Dios
y de su presencia en el mundo.”®

En definitiva, la renovacion viene dada, como ya lo ha presentado Karl Rahner, desde
una antropologia - trascendental;*® es decir, acudimos hoy a una pastoral misionera con
rostro nuevo, con un Kerygma acorde a las necesidades de las nuevas generaciones, con
procesos de iniciacion cristiana que profundicen el misterio de Dios confrontandolo con
la vida de quienes reciben los sacramentos, con un mayor acercamiento a los jovenes en
sus lenguajes interpretando sus anhelos, sus diversas formas de ver y confrontarse con la
realidad, con una pastoral misionera en la que se brinde espacio a todos y se dialogue con
todos, con una reforma en la vida littrgica, sobre todo que la Eucaristia se viva y se celebre
realmente como »la fuente y cumbre de toda la vida cristiana«,*® con nuevos métodos de
evangelizacion que hablen al hombre de hoy, que se tenga en cuenta el uso de las nuevas
tecnologias de la informacion y de la comunicacion que son fundamentales para llevar
adelante la tarea del anuncio de la Buena Nueva, asi como también la atencion y uso de
las tecnologias convergentes como son la biotecnologia, la nanotecnologia y el uso de las
redes virtuales que se convierten en un nuevo aredpago misionero del que las comunidades
cristianas no pueden estar al margen.

La proyeccion pastoral ha de estar enfocada, entonces, sobre el nuevo paradigma de
»Iglesia en salida«*' que vaya al encuentro con las familias, que salga de la »sacristia« para
ir a cada hogar, para ir en busca de los alejados, de los pobres, de los ancianos y enfermos
que son la prioridad en este desafio pastoral y, por su puesto, en el centro, la Missio ad
Gentes que no puede ser solo el punto conclusivo del esfuerzo pastoral, sino su constante
horizonte y su paradigma por excelencia.

Este cambio de enfoque esta marcado también por el don de la profecia; como ha indi-
cado el Papa Francisco, el mundo de hoy pide cristianos profetas que den testimonio que
es posible vivir el Evangelio, asi explica el Papa este camino profético:

»Se necesitan vidas que manifiesten el milagro del amor de Dios; no el poder, sino la
coherencia; no las palabras, sino la oracion; no las declamaciones, sino el servicio. ;Quie-
res una Iglesia profética? Comienza con servir, y calla. No la teoria, sino el testimonio.
No necesitamos ser ricos, sino amar a los pobres; no ganar para nuestro beneficio, sino
gastarnos por los demas; no necesitamos la aprobacion del mundo, el estar bien con todos

-nosotros decimos »estar bien con Dios y con el diablo«, quedar bien con todos - no, esto

28 Cf.CONFERENCIA EPISCOPAL DE 29 Cf.Karl RAHNER, Uditore 32 FRANCISCO, Homiliaen la Solem-
COLOMBIA, Mensaje de los obispos della parola, Torino 1967. nidad de San Pedro y San Pablo, Basi-
catdlicos al pueblo colombiano. Para 30 Cf.CONCILIO VATICANO II, lica Vaticana, 29.6.2020. Recuperado
superar todas las pandemias: espe- Lumen Gentium (n.2), n.11. de: http:/Awvww.vatican.va/content/
ranza, compromiso y unidad, Bogota, 31 Cf.FRANCISCO, Evangelii francesco/es/homilies/2020/documents
9.7.2020. Recuperado de: https:/ Gaudium (n.11), n.49. /papa-francesco_20200629_omelia-
WWWw.cec.org.co/sistema-informativo/ pallio.html (10.7.20).
destacados/al-cierre-de-la-cx- 33 David J.BOSCH, Misién en trans-
asamblea-obispos-invitan-supe- formacion. Cambios de paradigma
rar-todo-tipo-de-pandemias (10.7.20). en la teologia de la mision, Michigan

2000, 448-450.
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no es profecia, sino que necesitamos la alegria del mundo venidero; no aquellos proyectos
pastorales que parecerian tener en si mismo su propia eficiencia, como si fuesen sacramen-
tos; proyectos pastorales eficiente, no, sino que necesitamos pastores que entregan su vida
como enamorados de Dios.«*

La Iglesia, entonces, enfrenta en estos tiempos contemporaneos, como ha indicado
David Bosch, un mundo diferente, una nueva ruta de vida para la humanidad y esto exige
un nuevo entendimiento de la mision, asi lo describe Bosch:

»Vivimos en un periodo de transicion, en el limite entre un paradigma que no satisface
y otro que aun, en gran parte, es amorfo y opaco. Un periodo de cambio paradigmatico es,
por naturaleza, un tiempo de crisis y debemos recordar que la crisis es el punto donde se
encuentran el peligro y la oportunidad (Koyama). Es un tiempo en el que varias > respuestas«
nos acosan y muchas voces claman para ganar nuestra atencion [...] La mision hoy tiene que
ser comprendida e implementada de manera nueva e imaginativa. En palabras de Juan XXIII
pronunciadas en 1963, poco antes de su muerte: »el mundo de hoy, las necesidades esclare-
cidas en los tltimos cincuenta aflos y un entendimiento mas profundo de la doctrina nos
han traido a una nueva situacion ... No es que el Evangelio haya cambiado; es que hemos
empezado a comprenderlo mejor<[...] Estos significa que tanto las fuerzas centrifugas como
las centripetas en el paradigma emergente — diversidad versus unidad, divergencia versus
integracion, pluralismo versus holismo - tendran que ser tomadas en cuenta en todo el
proceso. Una nocion critica en este sentido serd la de tension creativa: inicamente en el
marco de este campo de fuerzas de aparentes opuestos empezaremos a aproximarnos a una
manera de hacer teologia que sea significativa para nuestra propia época«.*

Qué gran desafio, que gran reto para las comunidades cristianas de hoy de cara a este
cambio epocal. Nuevos caminos nos esperan y la oportunidad de aprovechar las circunstan-
cias para proyectar con mas fuerza la tarea de la mision esta en las manos de cada bautizado,
de cada comunidad cristiana. Entonces, que no haya miedo a la conversion y renovacion
constante, {Dejémonos transformar por el Seftor! Cristo, que es »Camino, Verdad y Vida«
(Jn 14,5) continuara siendo el principio y el fin, el Senor de la historia, del tiempo y del
espacio. El hace nuevas todas las cosas (cf. Ap 21,5ss.). *
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u Beginn der Corona-Pandemie war viel von Solidaritit und der Verantwortung als

Biirgerinnen und Biirger, von Globalisierung und lokalem Handeln, von

Systemrelevanz und kritischer Infrastruktur die Rede und es wurde angesichts der
Schlieflungen von Bildungseinrichtungen aller Couleur nach dem Stellenwert von Bildung
und Erziehung gefragt. Des Ofteren wurde schon friih die Hoffnung gedufiert, die Corona-
Krise konne bei allem Leid und allen Problemen, die sie mit sich bringt, auch eine Chance
bedeuten, Wirtschaft und Gesellschaft gerechter zu gestalten. Dabei zeigt sich die aktuelle
Situation einerseits als beschleunigender Faktor von Prozessen, die schon begonnen haben
und andererseits werden bekannte Missstinde insbesondere in der Wirtschaft breiter dis-
kutiert als bislang. Ob dies jedoch tatsdchlich zu Ergebnissen fiihrt, die gemeinwohl-
orientiert sind und zu einer gerechteren und menschenwiirdigeren Gesellschaft fithren,
hiangt mafigeblich davon ab, ob die viel beschworene Solidaritit ein wesentlicher
Orientierungspunkt ist oder doch Partikularinteressen tiberhand gewinnen.

In diese aktuelle Diskussion fiigen sich zwei jiingere Bildungskonzepte ein, die sich
der Bildung bzw. Erziehung im Kontext der Herausforderungen durch die Globalisierung
widmen und trotz ihrer unterschiedlichen Provenienz wichtige Gemeinsamkeiten auf-
weisen: Zum einen die von der UNESCO propagierte »Global Citizenship Education« und
zum anderen die von der romischen Bildungskongregation anldsslich des 50.Jahrestags
von Populorum progressio verdffentlichten Orientierungshilfen fiir eine »Erziehung zum
solidarischen Humanismus«.! Diesen Konzepten méchte ich mich im Folgenden widmen,
indem ich sie zunédchst mit einem Fokus auf ihre Gemeinsamkeiten skizziere, anschlieflend
nach ihren philosophisch-theologischen Voraussetzungen frage und schliefSlich tiberlege,
wie Theologie konfiguriert sein muss, um zu einer solchen Bildung beizutragen.

1 Bildung im Kontext der Globalisierung

Beide Konzepte widmen sich nicht nur der Bildung und Erziehung im Kontext der
Globalisierung, sondern verfolgen auch eine vergleichbare Zielperspektive, namlich die
eines von Solidaritat, Gerechtigkeit und Nachhaltigkeit gepragten Miteinanders.

1.1 Erziehung zum solidarischen Humanismus

Das Dokument der Bildungskongregation stellt sich in die Tradition von Populorum pro-
gressio und betont, diese Enzyklika sei als »programmatisches Manifest des kirchlichen
Sendungsauftrags im Zeitalter der Globalisierung« (Nr.2) nach wie vor aktuell. Zen-
traler Bestandteil ist ein »Humanismus im Vollsinn des Wortes« (PP 42) als Grundlage
der anvisierten Gesellschaft. Er wird im weiteren Text als »solidarischer Humanismus«
bezeichnet und in Verbindung mit der Vorstellung einer » Zivilisation der Liebe« (Paul VI.)
gesehen. Im Fokus steht das Miteinander in einer von vielféltigen kulturellen Unterschieden
und Glaubensiiberzeugungen wie heterogenen Wertvorstellungen gepragten Welt. Mit
Rekurs auf Laudato si” wird ein Ziel der Erziehung darin gesehen, »ein neues Bild vom
Menschen, vom Leben, von der Gesellschaft und von der Beziehung zur Natur zu ver-
breiten« (Nr. 2; LS 215).

1 http:/Awvww.vatican.va/roman_curia/
congregations/ccatheduc/documents/
rc_con_ccatheduc_doc_20170416_

educare-umanesimo-solidale_ge.html.
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Es folgen sechs inhaltliche Abschnitte: Zunédchst wird unter dem Titel »Aktuelle
Szenarien« die derzeitige Situation beschrieben, in der die vielfiltigen Krisen, die mit ihnen
verbundenen Ungerechtigkeiten sowie deren Relevanz fiir die Zukunft benannt werden. In
diesem epochalen Wandel »manifestiert sich ein Niedergang des Humanismus, der haufig
auf Gleichgiiltigkeit als Paradigma gegriindet ist« (Nr. 4). Positiv sei andererseits, dass die
Globalisierung der Beziehungen auch eine Globalisierung der Solidaritit sei. In diesem
Kontext zeige sich eine Bildungsverantwortung, die die Vision fiir ein gemeinsames (6ffent-
liches) Miteinander unterstiitzt. Daher sei ein Bildungsplan nétig, »der die Griinde fir die
Zusammenarbeit in einer solidarischen Welt zu transportieren vermag« (Nr. 6).

Dieser Perspektive entsprechend wird mit Rekurs auf Gravissimum educationis dafiir
geworben, Bildung menschlicher zu machen, d.h. Bildung im Dienst eines solidarischen
Humanismus zu verstehen, der »im Dienst der hochsten Ziele des Menschseins« (Nr. 7)
die Dialogbereitschaft und den Einsatz fiir das Gemeinwohl beinhaltet und die Person mit
ihren Begabungen, Berufungen und Beziehungen und den persénlichen, moralischen sowie
sozialen Einstellungen ins Zentrum stellt. Lehre und Lernen sollen Hand in Hand gehen
mit solidarischem Leben und Handeln.

Ein solches Bildungsverstindnis richtet sich gegen Ausgrenzung, férdert die individuelle
Verschiedenheit und basiert auf einer Kultur des Dialogs. Diese griindet auf Freiheit
und Gleichheit und verfolgt die sozialen Ziele des Friedens und der Gerechtigkeit.
Religiose Bekenntnisse sollen »sich 6ffentlich zu ihren positiven ethischen Werten« (Nr.13)
bekennen. Biirgerinnen zu einer solchen Dialogkultur — die auch den interkulturellen Dia-
log umfasst — mit ihrem relationalen Werterahmen zu befihigen, ist ein wichtiges Ziel der
Erziehung zum solidarischen Humanismus. Sie will die Grundlagen fiir einen friedlichen
Dialog schaffen und zielt auf den Aufbau einer besseren Welt ab.>

Da diese Perspektive auf eine nachhaltige Entwicklung hin zum Frieden von der Hoft-
nung getragen ist, dass aus christlicher Sicht die Erlésung schon begonnen hat, besteht
der spezifische Sendungsauftrag einer Erziehung zum solidarischen Humanismus darin,
diese Hoffnung zu globalisieren. »Dieser Auftrag wird durch den Aufbau erzieherischer
und padagogischer Beziehungen erfiillt, die zur christlichen Liebe beféhigen und Solidar-
gemeinschaften schaffen, in denen das Gemeinwohl in Tugend an das Wohl jedes
einzelnen Mitglieds gekniipft ist« (Nr.18). Demzufolge werden auch die Hoftnungen der
Globalisierungen geférdert, indem die positiven Seiten betont werden.

Am Aufbau des solidarischen Humanismus sollen sich alle beteiligen konnen, weshalb
Pluralismus, Dialograume und die Verortung in einem ethischen Universum wichtige
Bestandteile sind. Indem sich dies letztlich auf die gesamte Menschheitsfamilie erstreckt,
sind in einem echten Inklusionsprozess auch die kiinftigen Generationen zu beriicksichtigen
(vgl. Nr. 21). Damit besteht ein weiteres Ziel dieses Bildungsverstandnisses darin, eine auf
einer generationeniibergreifenden Ethik basierende Kultur mit aufzubauen. Demzufolge

2 »Es gehtinerster Linie umeinen
Bildungsprozess, bei dem das Streben
nach einem friedlichen und berei-

3 Vgl.nebenden UNESCO-
Publikationen (Global Citizenship
Education. Preparing Learners for

wissenschaftliche Perspektive Ali
A.ABDI/Lynette SHULTZ /Thashika
PILLAY (Eds.), Decolonizing Global

chernden Zusammenleben auf einem
weitergefassten Begriff des Mensch-
seins — in seiner psychologischen, kul-
turellen und spirituellen Auspragung —
fufst, der im Sinne einer ganzheitlichen
und transzendenten Vorstellung von
der Entwicklung der Person und der
Gesellschaft Giber jede Form von
Egozentrismus und Ethnozentrismus
hinausgeht« (Nr. 15).

the 21st century, 2014; Global Citizen-
ship Education. Topics and Learning
Objectives, 2015) den Beitrag von
Maria Bohmer bei der Tagung des
Instituts fur Weltkirche und Mission
in Sankt Georgen 2019: Maria
BOHMER, Bildung im globalen Kon-
text: Die Perspektive der UNESCO
(https://www.unesco.de/node/2607).
Vgl. ferner fir die breitere bildungs-

Citizenship Education, Rotterdam
u.a.2015; Ali A.ABDI/Lynette

SHULTZ (Eds.), Educating for Human
Rights and Global Citizenship, Albany
2008; Vanessa ANDREOTTI/Lynn

DE SOUZA (Eds.), Postcolonial per-
spectives on global citizenship edu-
cation, New York 2014; lan DAVIES
u.a. (Eds.), The Palgrave Handbook of
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Weltoffene Biirger fiir einen neuen Humanismus? 89

wird der klassische Aktionsradius der Bildung erweitert, indem den Bediirfnissen der
kiinftigen Generationen insbesondere im akademischen Bereich Rechnung getragen wird.
Eine echte Inklusion bezieht zudem die vorangegangenen Generationen mit ein, was gerade
das historische, wissenschaftliche und humanistische Wissen betrifft (vgl. Nr. 23).

Um diese Ziele einer Erziehung zum solidarischen Humanismus erreichen zu kdnnen
und neue Moglichkeiten zu suchen, um unterschiedliche Personen zu erreichen —ins-
besondere diejenigen, die schwer Zugang zu Bildung haben —,sollen Netze der Koope-
ration gebildet werden. Diese Netzwerke sind in allen Bildungsbereichen, vor allem in der
akademischen Bildung anzustreben. Fiir die Universitaten bedeutet dies, jene kollektiven
Forschungen zu bevorzugen, »deren Ergebnisse nicht nur durch die wissenschaftliche
Objektivitat aufgrund der Anwendung geeigneter Denkweisen, Methoden und Techniken,
sondern auch durch die Erfahrung der Solidaritit unter den Forschern untermauert werden
koénnen« (Nr. 26). Dazu gehoren gemischte Forschungsgruppen aus Lehrpersonal, jungen
Forscherinnen und Studierenden ebenso wie die internationale Zusammenarbeit und die
Kooperation zwischen Bildungsbereich und anderen gesellschaftlichen Sektoren.

Im Ausblick wird der hohe Stellenwert von Bildung und Lehre in den Aktivitaten der
katholischen Kirche hervorgehoben und es werden alle in Bildungsprozessen Engagierten
dazu aufgerufen, sich fiir den Aufbau einer Zivilisation der Liebe einzusetzen und sich
dariiber auszutauschen.

1.2 Global Citizenship Education®

Ein ganz dhnliches Ziel verfolgt das Konzept einer Global Citizenship Education, das sich
den Verinderungen in der bildungswissenschaftlichen Diskussion verdankt und dabei
insbesondere auf die Notwendigkeit einer transformativen Pddagogik Bezug nimmt. Im
Fokus steht die konsequent global gedachte Verantwortung der Einzelnen fiir die eigene
Entwicklung und die Umwelt. Es fiigt sich in die Entwicklung des Bildungsverstdndnisses
der UNESCO ein, wobei insbesondere das Anfang der 2000er Jahre entstandene Konzept
einer Bildung fiir nachhaltige Entwicklung bedeutend ist. »BNE zielt im Kern darauf ab,
in einer komplexer und ungewisser werdenden Welt die Fahigkeit zur Gestaltung und zur
Ubernahme von Verantwortung zu vermitteln. Sie legt ein humanistisches, kosmopolitisches
und umweltbezogenes Wertmodell zugrunde.«* Diese Verantwortung gilt der globalen
Gemeinschaft ebenso wie den kiinftigen Generationen. Nachhaltige Entwicklung wird
ganzheitlich verstanden und meint 6kologische, soziale und wirtschaftliche Nachhaltigkeit.
Das Konzept einer Global Citizenship Education wird als Bestandteil der 2012 von UN-
Generalsekretir Ban Ki-moon gestarteten Global Education First Initiative aufgenommen,
worin »citizenship« neben Schulbildung fiir alle Kinder und Verbesserung der Qualitit des
Lernens eine der drei Priorititen ist, um eine bessere Zukunft fiir alle bilden zu konnen.

London 2018; Lynn DAVIES, Global
citizenship: Abstraction or framework
for action?, in: Educational Review
58 (2006) 5-25; Gregor LANG-
WOITASIK (Hg.), Bildung flr eine Welt
in Transformation. Global Citizenship
Education als Chance flr die Welt-
gesellschaft, Opladen u.a.2019; Rita
VERMA, Critical Peace Education and
Global Citizenship. Narratives From
the Unofficial Curriculum, New York
u.a.2017.

4 BOHMER, Bildung (Anm.3), 4.
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»Global Citizenship Education (GCE) is a framing paradigm which encapsulates how
education can develop the knowledge, skills, values and attitudes learners need for securing
a world which is more just, peaceful, tolerant, inclusive, secure and sustainable. It represents
a conceptual shift in that it recognizes the relevance of education in understanding and
resolving global issues in their social, political, cultural, economic and environmental
dimensions. It also acknowledges the role of education in moving beyond the development
of knowledge and cognitive skills to build values, soft skills and attitudes among learners
that can facilitate international cooperation and promote social transformation. «®

Darin wird deutlich, dass Global Citizenship keinen legalen Status meint, sondern
mehr das (auch faktisch zu realisierende) Gefithl der Zugehorigkeit zu einer grofleren
Gemeinschaft und gemeinsamen Menschheit, einen globalen Blick, der das Lokale
mit dem Globalen und das Nationale mit dem Internationalen verbindet, sowie das
Bewusstsein fiir den Weltbezug in unseren jeweiligen sozialen, kulturellen, politischen
und emotionalen Beziigen. »It is also a way of understanding, acting and relating
oneself to others and the environment in space and in time, based on universal values,
through respect for diversity and pluralism.«® Daher ist die naheliegende Ubersetzung
von »global citizen« mit »Weltbiirger« nicht optimal, weshalb Maria B6hmer »Bildung
fiir Weltoffenheit« vorschligt.” Gemeinsam mit Bildung fiir nachhaltige Entwicklung
hat global citizenship education Eingang in die Agenda 2030 gefunden. Als SDG 4.7 wird
formuliert: »Bis 2030 sicherstellen, dass alle Lernenden die fiir nachhaltige Entwicklung
notwendigen Kenntnisse und Fahigkeiten erwerben, u.a. durch Bildung fiir nachhaltige
Entwicklung, Global Citizenship Education und Wertschitzung kultureller Vielfalt.«®
Mit dieser Zielsetzung kommt Globalisierung in ihrer Ambivalenz in den Blick, d.h.
sowohl als Prozess, mit dem wirtschaftliche, politische und soziale Abhingigkeiten und
hegemoniale Tendenzen mit den entsprechenden Herausforderungen fiir die interna-
tionale Gemeinschaft verbunden sind, als auch als Ausdruck gutartiger interkultureller
Verbundenheit. Angesichts dessen liegt der Akzent einer kritischen Global Citizenship
Education auf einer emanzipatorischen Padagogik, was dabei hilft, Abhidngigkeiten, Aus-
beutungsverhiltnisse und Entfremdungsprozesse zu demaskieren und zu dekonstruieren.
»Consequently, by developing critical consciousness of social reality, it is imagined
that citizen students show concern for social justice and are motivated towards active
community involvement.«®

Global Citizenship Education greift Anliegen und Aspekte verschiedener Bildungs-
konzepte wie Interkulturelles Lernen, Globales Lernen, Friedenserziehung, Menschen-
rechtsbildung oder Politische Bildung auf und verbindet sie in Richtung der politischen

5 UNESCO, Preparing Learners 7 BOHMER, Bildung (Anm.3), 5. 10 Vgl. dazu auch »Exkurs 3 - Glo-

(Anm.3), 9.

6 Ebd., 14. »Global citizenship refers
to a sense of belonging to a broader
community and common humanity. It
emphasizes political, economic, social
and cultural interdependency and
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the national and the global« (UNESCO,
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standnis von »citizenship« auch Nigel
DOWER, Are We All Global Citizens or
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The Relevance of This Question to Edu-
cation, in: ABDI/SHULTZ, Educating
(Anm. 3), 39-53.

8 www.unesco.de/bildung/bildungsa
genda-2030. Vgl. auch »Exkurs 1 —
Global Citizenship Education im
Rahmen der UNESCO«, in: Werner
WINTERSTEINER/Heidi GROBBAUER/
Gertraud DIENDORFER/Susanne
REITMAIR-JUAREZ, Global Citizenship
Education. Politische Bildung fur die
Weltgesellschaft. Osterreichische
UNESCO-Kommission, Wien 2014, 6.
9 Tracey I. ISAACS, Internationalism
in Global Citizenship and Education,
in: DAVIES, Handbook (Anm. 3),
149-163, 162.

bal Citizenship Education in Bezug zu
anderen politischen Padagogiken«,
in: WINTERSTEINER u.a., Education
(Anm. 8), 28-35 sowie die ent-
sprechenden Beitrdge in DAVIES,
Handbook (Anm. 3). Flr den euro-
paischen Kontext empfiehlt Lang-
Wojtasik eine Konzentration auf
»Bildung flir nachhaltige Entwicklung
und Umweltbildung, Friedenspada-
gogik und Gewaltfreie Konfliktbe-
arbeitung, Interkulturelle und
differenzsensible Padagogik sowie
Globales Lernen und Menschenrechts-
bildung« (Gregor LANG-WOITASIK,
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Anteilnahme und Teilhabe am globalen Geschehen.'® Dies erfolgt mit einer inklusiven
und integrativen Perspektive und bezieht sich auf formelle, non-formelle und informelle
Bildung sowie auf curriculare und extracurriculare Aktivititen. Abhiangig vom Kontext
werden unterschiedliche Akzente gesetzt: Wahrend in einigen Teilen von Afrika in Kon-
fliktkonstellationen oder Post-Konflikt-Gesellschaften der Schwerpunkt im Bereich der
Friedenserziehung liegt, steht in anderen Lindern (insbesondere in Lateinamerika und
dem Nahen Osten) mehr im Vordergrund, demokratische Teilhabe und andere universale
Werte zu stirken."

In der Diskussion iiber dieses Bildungskonzept konnen idealtypisch zwei Ausformungen
unterschieden werden: In einer »individuell-humanitiren« Tendenz geht es starker um die
globale Ausrichtung einer Citizenship Education, also als »education of the global citizen,
wahrend ein »strukturell-politischer« Ansatz mehr als »education for global citizenship«
firmiert, d.h. auf gesellschaftliche Strukturen fokussiert, »die verdndert werden miissen,
damit Weltbiirgertum iiberhaupt eine lebbare Option werden kann«.'* Als piadagogische
Leitlinie der UNESCO dient das strukturell-politische Paradigma, wobei einige Elemente des
individuell-humanitéren integriert werden. Damit werden die personlichen wie die gesell-
schaftlichen Voraussetzungen fiir global citizenship adressiert. Da allerdings global citizen-
ship nicht in gleicher Weise realisiert werden kann wie eine national citizenship, entsteht
eine Spannung zwischen Anspruch und Realisierungsmoglichkeit, durch die sie zu einer
konkreten Utopie wird. »Sie fragt nach Voraussetzungen und Moglichkeiten, Strukturen
fiir demokratische Mitbestimmung {iber den Nationalstaat hinaus zu entwickeln ebenso
wie Strukturen der Verrechtlichung der internationalen Beziehungen, um >das Recht des
Stirkeren« durch »die Stirke des Rechts« zu ersetzen.«"?

Damit sind verschiedene Spannungen (sowohl im Konzept einer global citizenship als
auch bei einer Global Citizenship Education zu beobachten, insbesondere die zwischen
dem Ziel, globale Solidaritat zu erhohen bzw. eine globale Gemeinschaft zu férdern, und
der individuellen Wettbewerbsfihigkeit, also den in einer globalisierten Welt nétigen
individuellen Kompetenzen. Auch die Verbindung lokaler und globaler Identititen und
Interessen ist zu nennen. Diese Spannungen hiangen letztlich mit der grundlegenden
Frage zusammen »of how to promote universality (e.g. common and collective identity,
interest, participation, duty), while respecting singularity (e.g. individual rights, self-
improvement).«' Sie sind nicht einfach in Richtung der Universalitit aufzuldsen, da
Global Citizenship Education ansonsten Gefahr liefe, gerade jene Strukturen und Macht-
verhaltnisse fortzuschreiben, die zu den Wurzeln der Ungleichheiten und Ungerechtig-
keiten gehoren, die sie beheben will — deswegen ist die strukturell-politische Dimension

GroRe Transformation, Bildung und 14 UNESCO, Preparing learners

Lernen — Chancen und Grenzen einer
Global Citizenship Education, in:
DERS., Bildung [Anm. 3], 33-49, 43).
11 Vgl. UNESCO, Preparing Learners
(Anm.3), 17.

12 WINTERSTEINER u.a., Education
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auch Vanessa ANDREOTTI, Soft versus
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Review 3 (2006) 40-51.

13 WINTERSTEINER u.a., Education
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so wichtig.'® Erkenntnistheoretisch bedeutet dies auf der Linie der Eurozentrismuskritik,
die Vorherrschaft westlicher Formen der Wissensproduktion und allgemeiner eine
universale Wissensproduktion zu kritisieren und dekonstruieren, da dies strukturelle
Ungerechtigkeiten sind und sie zudem der Kontextualitit menschlicher Erkenntnis
zu wenig gerecht wiirden. Stattdessen sind starker lokale bzw. indigene Formen auf-
zunehmen und zu reflektieren, sodass eher ein »global network of local knowledge
systems «'S entsteht, womit der Dialektik von universalem und lokalem Wissen begegnet
werden kann.

Um diese Zielperspektive in die padagogische Praxis einbringen zu konnen, ist es
hilfreich, mit Osler und Starkey drei Dimensionen von Citizenship zu unterscheiden:
Status, Gefithl und Praxis. Der Status bezieht sich auf die individuellen Rechte, die bislang
wesentlich an den Nationalstaat gebunden sind, wenngleich es beispielsweise mit dem
kommunalen Wahlrecht fiir alle EU-Biirger und -Biirgerinnen auch transnationale Ansitze
gibt. Die zweite Dimension meint das »feeling of belonging to a community of citizens«,"”
das die lokale und die soziale Dimension (beispielsweise der Peergroup) umfasst. Drittens
kommt das aktive Handeln mit dem Fokus auf Demokratie und Menschenrechte in den
Blick, durch das Rechte eingefordert und praktisch in Anspruch genommen werden kénnen
und Lernenden bewusst wird, Einflussmoglichkeiten zu haben.

Indem eine Global Citizenship Education einerseits ein globales Bewusstsein wecken bzw.
fordern und andererseits globale Fihigkeiten vermitteln will, ist sie eine »transformative
Bildung, d.h. eine Bildung, die die Lernenden nicht nur in die Welt einfiithrt, wie sie ist,
sondern sie auch dazu beféhigt, an ihrer Umgestaltung aktiv teilzunehmen.«'® Dabei darf
die historische Dimension, d.h. die kritische Auseinandersetzung mit der eigenen Verant-
wortung einhergehend mit der historischen Schuld - insbesondere beziiglich Kolonialismus
und Imperialismus sowie den Zivilisationsbriichen der Shoah und Hiroshima - nicht aufler
acht gelassen werden.

Global Citizenship Education ist mithin ein Paradigma und eine sich transdisziplinar
durchziehende Perspektive, die in vielen Kontexten fiir Schiilerinnen und Schiiler deutlich
werden kann und soll - und nicht nur wéhrend der Schulzeit, sondern als lebenslanges
Lernen. Die padagogische Praxis eines solchen Paradigmas basiert auf mehreren Prinzipien:
Lernendenzentrierung, Holismus (hinsichtlich der Themen, Bildungsniveaus und Gesell-
schaftsbereiche), Dialog (mit Respekt und Offenheit fiir neue Ideen), Wertebildung
(einschliefllich der Beriicksichtigung kultureller Wurzeln) sowie kritisches Denken und
Kreativitat mit der Ausrichtung auf personliches wie gesellschaftliches transformatives
Handeln.'® Damit verbunden erstrecken sich die Anforderungen an eine Global Citizen-
ship Education nicht nur auf die Ebene des kognitiven Wissens iiber Entwicklungen und
Problemstellungen in der ganzen Welt, wobei Themen aus verschiedenen politischen
Padagogiken miteinander verbunden und besonders Zusammenhinge und Strukturen
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herausgestellt werden. Entsprechend dem Paradigmenwechsel von der Inhaltsorientierung
zur Kompetenzorientierung in der Padagogik geht es dariiber hinaus um Kernkompetenzen
der politischen Bildung wie Urteilskompetenz, Handlungskompetenz, Methodenkompetenz
und Sachkompetenz, aber auch um soziale Kompetenzen und Konfliktlosungskompetenz.
Nicht zu vernachlassigen sind schliellich ethische Werte und Einstellungen, da Inter-
pretationen von diesen beeinflusst sind und miindige global citizens diese reflektieren
und sich aktiv fiir einen Frieden, Menschenrechte, Demokratie, soziale Gerechtigkeit und
Gleichheit umfassenden Wertekanon einsetzen konnen sollten.?

Konkreter gefasst werden diese padagogischen Grundprinzipien und Zielsetzungen,
indem drei konzeptuelle Dimensionen unterschieden werden:

+ Kognitiv: Lernende erwerben Wissen und Verstindnis von globalen, regionalen,
nationalen und lokalen Themen sowie der Verbundenheit und gegenseitigen Abhéngigkeit
von verschiedenen Landern und Bevolkerungen.

Lernende entwickeln die Fahigkeiten zu kritischem Denken und zur Analyse.

¢ Sozio-emotional: Lernende erleben ein Gefiihl der Zugehorigkeit zu einer gemein-
samen Menschheit und der auf den Menschenrechten basierenden geteilten Werte und
Verantwortung.

Lernende entwickeln Haltungen der Empathie, der Solidaritdt und des Respekts fiir
Differenzen und Diversitt.

o Verhaltensebene: Lernende handeln wirksam und verantwortlich auf der lokalen,
nationalen und globalen Ebene fiir eine friedlichere und nachhaltigere Welt.

Lernende entwickeln die Motivation und Bereitschaft, nétige Handlungen vor-
zunehmen.?'

Diese Hauptlernziele bestarken sich gegenseitig und konnen mit den Attributen
»informiert und kritisch gebildet«, »sozial verbunden und respektvoll gegeniiber Diver-
sitdt«, »ethisch verantwortlich und engagiert« zusammengefasst werden.

Sie zeigen zudem deutlich die grofien Gemeinsamkeiten zur »Erziehung fiir einen
solidarischen Humanismus«: Erstens der ganzheitliche Bildungsbegriff, da Bildung den
ganzen Menschen in seinen vielfiltigen Eigenschaften und Beziigen einbezieht und neben
kognitiven Leistungen und der emotionalen Ebene auf die Entwicklung zu einer verant-
wortungsvollen Personlichkeit abzielt. Zweitens zielt Bildung nach beiden Konzepten darauf
ab, zur globalen Solidaritét zu befdhigen, was sich mit dem Respekt vor kultureller Vielfalt
(und dem ehrlichen Interesse an anderen Menschen und ihren Lebenswirklichkeiten) und
einem angestrebten dialogischen Verhiltnis auch auf die erkenntnistheoretische Ebene und
dort vorhandene Machtverhaltnisse und Ungleichheiten bezieht. SchlieSlich verstehen beide
Inklusion innovativ nicht nur auf die gegenwirtige Gemeinschaft bezogen, sondern auch
auf kiinftige Generationen und - explizit im Text der Bildungskongregation und implizit
durch die Titigkeit der UNESCO - die vorangegangen.*

20 Vgl. WINTERSTEINER u.a., Edu-
cation (Anm. 8), 37-40.

21 UNESCO, Topics (Anm. 3), 15
und 29, eigene Ubersetzung.

22 Vgl.BOHMER, Bildung (Anm. 3)
8-10. Sie regt auch an, dies auf
tierisches und pflanzliches Leben
auszuweiten, was theologischerseits
als Bewahrung der Schépfung auf-
gegriffen werden kann.
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2 Die Erklirung von Abu Dhabi?®

Die gleiche ganzheitliche Perspektive mit der Ausrichtung auf die globale Verantwortung
findet sich in verschiedenen Texten und Initiativen Papst Franziskus’ - besonders zu nennen
sind die Enzyklika Laudato si’ und die gemeinsame Erklarung zur Geschwisterlichkeit aller
Menschen. In diesem Kontext kann ich nur kurz auf Letztere eingehen.

Sie wurde am 4.2.2019 von Papst Franziskus und Scheich Ahmad at-Tayyib in Abu
Dhabi unterzeichnet, begriindet ihre Ausfithrungen mit der schopfungstheologisch grund-
gelegten Geschwisterlichkeit aller Menschen und zielt auf dieser Basis auf eine »Kultur des
gegenseitigen Respekts«. Die Hauptbotschaften sind die Forderung, menschengemachte
Zerstorungen zu beenden und werteorientiert zu handeln, und die Analyse, dass die
»Hauptursachen fir die Krise der modernen Welt ein betdubtes menschliches Gewissen und
eine Entfremdung von religiosen Werten sowie die Dominanz von Individualismus und
materialistischen Philosophien ist«. Die damit verbundene Frustration und Verzweiflung
fihre viele in zerstorerische atheistische oder religiose Extremismen. Dagegen pladieren
Papst und Groflimam fiir die Familie und die Religion als Basis einer positiven Zukunft und
betonen, »die Religionen« wiegelten niemals zur Gewalt auf, wozu sie zwischen »der Wahr-
heit der Religion« sowie ihrer Instrumentalisierung unterscheiden.** Anschlieflend wird
dies konkretisiert in zwolf rechtlich-politischen Thesen u.a. zur Religions- und Bekennt-
nisfreiheit, zu den Menschenrechten, aber auch zu Frauen- und Kinderrechten, bevor zum
Schluss angeregt wird, dieses Dokument zu verbreiten und zu studieren.

Papst Franziskus und der Groflimam verstehen die gegenwirtige Krise auch als Resultat
einer mangelnden Bildung zur Verantwortung. Folgerichtig wird an mehreren Stellen auf
die »jungen Generationen« verwiesen, fiir die das Dokument »zu einem Leitfaden des
gegenseitigen Respekts« werden soll. Ein Ziel des Dokuments ist es, »dazu beizutragen, neue
Generationen zu bilden, die das Gute und den Frieden bringen und iiberall das Recht der
Unterdriickten und der Geringsten verteidigen«. Wihrend ausbleibende oder mangelhafte
bzw. fehlgerichtete Bildung eine Krisenursache ist, gehoren eine ganzheitliche und auf Ver-
antwortung ausgerichtete Bildung zu ihrer Losung.

Die Autoren sind davon iiberzeugt, dass die wahren Lehren der Religion dazu anregen, »die
Werte des gegenseitigen Kennens, der Briiderlichkeit aller Menschen und des allgemeinen
Miteinanders zu vertreten; dass sie darauf hinwirken, dass die Weisheit, die Gerechtigkeit
und die Nachstenliebe wiederhergestellt werden und der Sinn fiir die Religiositdt unter
den jungen Menschen wiedererweckt wird, um die neuen Generationen« (vor der Vor-
herrschaft des materialistischen Gedankenguts, politischer Handlungsweisen der Gier und
vor Gleichgiiltigkeit) zu schiitzen. Dazu gehort auch der Aufruf an die Intellektuellen, Phi-
losophinnen etc., »die Werte des Friedens, der Gerechtigkeit, des Guten, der Schonheit, der
menschlichen Briiderlichkeit und des gemeinsamen Zusammenlebens wiederzuentdeckens,
damit jhre Bedeutung erkannt und sie moglichst iiberall verbreitet wiirden.

23 Vgl https://www.vaticannews.va/ 24 Dazu formulieren sie: »Denn Gott, 25 Vgl. allgemeiner zum Humanis-

de/papst/news/2019-02/papst- der Allméchtige, hat es nicht nétig, mus u.a. Forian BAAB, Was ist Huma-
franziskus-abu-dhabi-gemeinsame- von jemandem verteidigt zu werden; nismus? Geschichte des Begriffes,
erklaerung-grossimam.html. Dazu: und er will auch nicht, dass sein Name Gegenkonzepte, sakulare Humanis-
Felix KORNER, Die Geschwisterlichkeit benutzt wird, um die Menschen zu men heute, Regensburg 2013; Raul
aller Menschen. Theologisch-islam- terrorisieren. « FORNET-BETANCOURT, Con la auto-
wissenschaftlicher Kommentar zum ridad de la Melancolia. Los Humanis-
Dokument von Abu Dhabi, in: StZ 237 mos y sus Melancolias, Aachen 2019.

(2019) 605-617.
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Auch wenn der Gottes- und Transzendenzbezug in diesem Dokument herausgestellt wird,
wirkt es nicht ausschliefend, da es sich nicht nur an alle Menschen guten Willens wendet,
sondern auch das friedliche Zusammenleben aller Menschen mit gleichen Rechten, Pflichten
und gleicher Wiirde anvisiert. Die Religions- und Bekenntnisfreiheit wird unterstrichen und
theologisch begriindet: »Der Pluralismus und die Verschiedenheit in Bezug auf Religion,
Hautfarbe, Geschlecht, Ethnie und Sprache entsprechen einem weisen gottlichen Willen,
mit dem Gott die Menschen erschaffen hat. Diese gottliche Weisheit ist der Ursprung, aus
dem sich das Recht auf Bekenntnisfreiheit und auf die Freiheit, anders zu sein, ableitet.« Vor
diesem Hintergrund dient der Dialog religioser Menschen primar dem gemeinsamen Ein-
satz fiir eine bessere Welt und erfolgt daher im Rahmen der gemeinsam geteilten Werte (z.B.
des Guten, des Friedens, der Gerechtigkeit). Dem entspricht der Passus tiber den Dialog
zwischen Westen und Osten, die sich gegenseitig bereichern kénnen - auf der Grundlage
der »allgemeinen gemeinsamen Menschenrechte«. Die globale Verantwortung wird also
wie in den Bildungskonzepten mit dem Respekt vor Vielfalt und Diversitit verbunden, was
ausdriicklich auch hinsichtlich der Begriindungsstruktur gilt.

3 Philosophisch-theologische Voraussetzungen

Ausrichtung und Grundlage sowohl der beiden Bildungsverstindnisse als auch der
Erkldrung von Abu Dhabi weisen somit zentrale Gemeinsamkeiten auf, die bestimmte
philosophische und theologische Einsichten und Positionen voraussetzen. Im Folgenden
werden einige davon ndher betrachtet.

3.1 Ein solidarischer Humanismus?’

In den Konzepten ist die Ausrichtung auf und Grundlegung in einem Humanismus zentral,
womit vor allem gemeint ist, dass die menschliche Person mit ihren Begabungen, Fahigkeiten
und Beziehungen im Zentrum stehen soll. Sie grenzen sich von anderen primir instru-
mentell orientierten Bildungsverstandnissen in der Moderne ab und betonen den Charakter
des Humanismus als Bildungsideal. Demnach soll der Mensch sowohl seinem Wesen ent-
sprechend in der Welt Position beziehen und wirken als auch seine Moglichkeiten und Fahig-
keiten bestmdoglich und vielseitig entfalten konnen. Der Maf3stab, der nicht durch duflere
Zwecke beispielsweise wirtschaftlicher Art relativiert werden darf, ist die menschliche Per-
son.?® Dies setzt zwar nicht eine spezifische philosophische oder theologische Anthropologie
voraus, wohl aber sind einige zentrale Merkmale unabdingbar, die unterscheidenden Cha-
rakter haben: Diese sind zunéchst der Vorrang des individuellen Menschen, fiir den zugleich
der Gemeinschaftsbezug wesentlich ist (was sich sowohl gegen einen Individualismus als
auch gegen einen Kollektivismus richtet), sowie die Uberzeugung von der gleichen Wiirde

26 Ein gutes Beispiel dafur ist die
sehr wirkungsreiche neuhumanis-
tische Bildungskonzeption Wilhelm
von Humboldts, wonach Bildung als
Bestimmung des Menschen zu ver-
stehen ist. Vgl. dazu lediglich Andreas
DORPINGHAUS/Andreas POENITSCH/
Lothar WIGGER, Einfihrung in die
Theorie der Bildung, Darmstadt
52013, 67-80.
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und Gleichberechtigung aller Menschen. Zum anderen ist die leiblich-seelische Ganzheit zu
nennen, die es notig macht, verschiedene Dimensionen des Menschseins zu berticksichtigen.
Hinzu kommen Willens- und Handlungsfreiheit des Menschen sowie die Moglichkeit, sein
eigenes Leben zu gestalten. Dariiber hinaus ist mit der Offenheit fiir verschiedene Wertvor-
stellungen, Religionen und Weltanschauungen eine Offenheit fiir Religiositit, also einen
moglichen Transzendenzbezug des Menschen, verbunden. Damit lassen sich diese Bildungs-
konzepte nur schwer mit einem rein naturalistischen Weltbild verbinden.

Allerdings wird keine explizite Auseinandersetzung mit der philosophischen Be-
griffsgeschichte und den vielfiltigen Humanismen —sei es ein christlicher oder ein
existentialistischer, ein marxistischer oder ein phdnomenologischer oder ein dezidiert
religionskritischer evolutionirer - vorgenommen. Vielmehr wird der anvisierte Huma-
nismus jenseits der Kennzeichnung als »solidarisch« oder »neu« nicht weiter spezifiziert
und ist damit anschlussfahig an verschiedene Auspragungen. Dartiber hinaus erlaubt diese
Offenheit, das gemeinsame Ziel mit unterschiedlichen Begriindungen - beispielsweise ent-
sprechend der Idee des »overlapping consensus« (Rawls) - zu verfolgen.?” Denn wenn der
Bezug auf das sozialethische Prinzip der Solidaritit vor allem darauf abzielt, den Einsatz fir
das Gemeinwohl sowie ein gemeinsames von Freiheit und Gleichheit gepragtes Miteinander
in Frieden und Gerechtigkeit bei allen kulturellen, religiosen etc. Differenzen zu férdern
und sich gegen Ausgrenzung zu richten, steht nicht die Begriindung, sondern die Zielper-
spektive einer gerechteren Welt im Vordergrund und ist das verbindende Element. Diese
konnen auch anders begriindete Humanismen verfolgen — darin zeigt sich die von einem
solidarischen Humanismus anvisierte und von der Erklarung von Abu Dhabi gelebte Kultur
des Dialogs und Bereitschaft, mit Pluralitait umzugehen. Zugleich ist dies eine Konsequenz
daraus, die jeweilige Individualitat anzuerkennen, da es zur Entwicklung der menschlichen
Person mit ihren Begabungen, Fahigkeiten und Berufungen gehort, den je eigenen Werte-
rahmen und die eigene Glaubensiiberzeugung aktiv in einen solchen Dialog einzubringen.
Mit dieser Perspektive der Offenheit unterscheidet sich ein solcher Humanismus signifikant
von anderen gegenwirtig vertretenen Humanismen. Denn auch ein religionskritischer
Humanismus setzt sich zwar fiir Menschenrechte, Frieden und Gerechtigkeit ein, hélt aber
eine wissenschaftliche Welterkldrung fiir unabdingbar und setzt dazu ein aus theologischer
und interkultureller Perspektive eingeschrinktes Rationalititsverstindnis im Sinne eines
(reduktionistischen) Naturalismus voraus.??

3.2 Ganzheitlichkeit und Relationalitat

Diese Offenheit ist nicht nur eine Konsequenz eines solidarischen Humanismus bzw. der
Weltoffenheit, sondern griindet auch in einem ganzheitlichen Weltverstidndnis, das vor allem
die verschiedenen Beziehungen betont und damit eine relationale Ontologie impliziert. Es
verdankt sich nicht nur der Einsicht in die bestehenden globalen Abhangigkeiten, sondern
neben den oben genannten anthropologischen Akzenten auch der grundlegenden Uber-

27 »Since justification is addressed of its gaining the support of an over- 28 Vgl.z.B. Michael SCHMIDT-

to others, it proceeds from what is, or lapping consensus of reasonable com- ~ SALOMON, Manifest des evolutio-
can be, held in common; and so we prehensive doctrines« (John RAWLS, naren Humanismus. Pladoyer flr
begin from shared fundamental ideas Political Liberalism. Expanded Edition, eine zeitgemafe Leitkultur, Aschaf-
implicit in the public political culturein ~ New York 2005, 100-101; vgl. DERS., fenburg 2006.

the hope of developing from them a The Idea of an Overlapping Con-

political conception that can gain free  sensus, in: DERS., Collected Papers,
and reasoned agreement in judgment, ~ Cambridge 2001, 421-448).
this agreement being stable in virtue
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zeugung von der Einheit der Menschheit, die qua Menschsein besteht und Tendenzen der
Ausgrenzung oder Abwertung widersteht, praktisch aber noch nicht vollig verwirklicht
und insofern zu fordern ist. Der Einsatz fiir diese Einheit geh6rt nach LG 1 zum Wesen der
Kirche als Heilssakrament.

Der ganzheitliche Charakter bezieht sich zudem auf das Menschenbild, insofern der
Mensch nicht unter einzelnen Perspektiven beispielsweise als menschliche Ressource in
den Blick kommt, sondern in der Vielfalt seiner Eigenschaften und Beziige als leib-see-
lisches Wesen. Dies wird im Text der Bildungskongregation mit den in GE 1 angefiihrten
»korperlichen, geistigen und sittlichen Anlagen« ausgefiihrt, die zu entfalten seien und
allmahlich das Verantwortungsbewusstsein vertiefen sollen. Bei einer Global Citizenship
Education wirken sich die drei Dimensionen der Nachhaltigkeit aus und werden die sozialen,
kulturellen, politischen und emotionalen Beziige herausgestellt, die fiir einen Weltbezug
geofinet werden sollen. Beides zeigt, wie wichtig es ist, den Menschen unter verschiedenen
Perspektiven zu betrachten und nicht eine oder wenige davon zu privilegieren.

Zu diesem ganzheitlichen und relationalen Weltbild gehort auch der von beiden Kon-
zepten angesprochene bzw. anvisierte Werterahmen, wenn die Bildungskongregation von
relationalen Prinzipien wie Unentgeltlichkeit, Freiheit, Gleichheit, Kohédrenz, Frieden und
Gemeinwohl (Nr.14) als Grundlage einer Kultur des Dialogs spricht und die UNESCO
Holismus als padagogisches Prinzip formuliert.

Daraus folgt der von beiden Bildungskonzepten vertretene weite Inklusionsbegriff, insofern
es nicht nur um den Aspekt der Bildungsgerechtigkeit geht, sondern der intergenerationelle
Aspekt betont und damit die Vorstellung von der Einheit der Menschheit nicht nur synchron,
sondern auch diachron verstanden wird. Auf dieser Linie kann die Anregung von Maria
Bohmer, dies auch auf den Bereich des tierischen und pflanzlichen Lebens auszudehnen,
aus systematisch-theologischer Sicht nur unterstiitzt werden.?* Denn eine theologische
Anthropologie und eine Schopfungstheologie, die den Erkenntnissen der modernen Natur-
und Humanwissenschaften Rechnung tragen wollen, sind gut beraten, die Beziehungen des
Menschen zu seiner Mit- und Umwelt stérker zu beriicksichtigen als dies bislang meist der
Fall war - und dementsprechend dem Auftrag zur Bewahrung der Schépfung nachzukommen.

3.3 Respekt vor Pluralitit und
eine Kultur des Dialogs

Die in beiden Konzepten sehr prasente Wertschiatzung von Vielfalt und Differenz folgt
konsequent aus der humanistischen und ganzheitlichen Perspektive mit ihrer Betonung
der Freiheit und Gleichheit aller Menschen und ihrer Gemeinschaft, der Sensibilitat fiir
die Vielfalt an Kulturen, Religionen und Weltanschauungen. Das anvisierte gemeinsame
und solidarische Miteinander wird mithin nicht primér pragmatisch begriindet, wonach
es angesichts der real existierenden Pluralitit notwendig sei, mit dieser umzugehen, was
vor allem dem Gedanken der Toleranz folgen konnte.*® Die prinzipielle Begritndung sieht

29 Vgl.z.B. Julia ENXING, Pladoyer 30 Vgl.dazu besonders Rainer
fur eine neue Anthropologie, die die FORST, Toleranz im Konflikt.
nichtmenschliche Schépfung mit- Geschichte, Gehalt und Gegen-
denkt: Und Gott schuf den Erdling, in: wart eines umstrittenen Begriffs,

HerKorr 3/74 (2020) 24-26. Frankfurt a.M.2003.
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vielmehr in der Pluralitit einen eigenen Wert, was mit der Einsicht in die Kontextualitdt und
Geschichtlichkeit des Menschen und seiner weltanschaulichen Uberzeugungen korreliert.

Demzufolge zeigt sich die philosophisch-theologisch begriindete und real zu verwirk-
lichende synchrone wie diachrone Einheit der Menschheit im gelingenden Zusammenleben
der verschiedenen Traditionen, Kulturen, Religionen und Weltanschauungen, wobei diese
Vielfalt und Diversitét nicht als Hindernis fiir ein gemeinsames solidarisches Miteinander
gesehen wird. Vielmehr kénnen die verschiedenen Religionen und Weltanschauungen aus
ihrer jeweiligen Perspektive einen produktiven Beitrag leisten, indem sie ihre positiven
Werte von Liebe, Hoffnung und Heil in den Dialog einbringen. Mag diese inklusive Per-
spektive fiir die UNESCO nicht tiberraschen, bedeutet sie fiir die Bildungskongregation
und die Erklarung von Abu Dhabi ein klares Bekenntnis zur inklusiven und dialogischen
Logik des II.Vaticanums. Denn in deren Konsequenz kommen Angehorige anderer
Religionen nicht primér als zu missionierende Objekte, sondern als Mitwirkende beim
Autbau des Reiches Gottes in den Blick und die religiose Pluralitit nicht als zu beseitigendes
Ubel, sondern als Ausdruck der Vielfalt der Menschheit und der in ihr vorfindlichen
unterschiedlichen Antworten auf die Bedingungen und Herausforderungen ihres Kontextes
in seinen diversen Dimensionen (insbesondere geschichtlich, kulturell, sozial).**

Ohne diese Haltung der Offenheit ist die anvisierte »Kultur des Dialogs« nicht zu
erreichen, da ein solcher Dialog zwar immer aus der eigenen Perspektive und Position
heraus spricht, aber nur dann ein Dialog im eigentlichen Sinne des Wortes ist, wenn die
grundsitzliche Bereitschaft besteht, die eigene Position zu hinterfragen und gegebenenfalls
zu verindern.* Dies gilt auch fiir einen Dialog, der nicht primir iiber die eigenen Uber-
zeugungen gefithrt wird, sondern die sozialen Ziele des Zusammenlebens verfolgt. Denn
dieses ist auch nach der Uberzeugung der Bildungskongregation geradezu der Rahmen, der
»die Begegnung zwischen dem je Unterscheidenden ermoglichen kann« (Nr. 15), und ist
damit nicht eine Koexistenz verschiedener parallel nebeneinander existierender Grofien,
sondern ein den gemeinsamen Austausch voraussetzendes Zusammenleben - durchaus
der normativen Idee der Konvivenz folgend.**

4 Waskann (systematische) Theologie
zu Bildung in Zeiten der Globalisierung beitragen?

So voraussetzungsreich die Bildungsverstandnisse und die Erklarung von Abu Dhabi aus
philosophisch-theologischer Sicht sind und so wichtig es ist, diese Voraussetzungen zu
diskutieren, so stellt sich dariiber hinaus die Frage, was (systematische) Theologie selbst
zu einer solchen Bildung beitragen kann durch ihre Art und Weise, Theologie zu treiben.*

31 Vgl. dazu ausfihrlicher Thomas
FORNET-PONSE, Christologie als
Konfliktgeschichte. Die Konflikte um
Edward Schillebeeckx, Jon Sobrino
und Jacques Dupuis und ihr Beitrag
zu einer fundamentaltheologischen
Konflikttheorie, Paderborn 2021.

32 Vgl. aus missionstheologischer

Perspektive dazu u.a. Klaus KRAMER,

Den Logos zur Sprache bringen.

Untersuchungen zu einem dialo-
gischen Verstandnis von Mission,
Ostfildern 2012.

33 »[Eline solche Bewegung alter-
nativer Universalisierungsprozesse
kann erst entstehen, wenn Menschen
lernen, gegen das leitende Menschen-
bild die Bildung singularer Subjektivi-
tat und Identitat von der Praxis der pri-
vaten, fragmentierenden Aneignung
von Wirklichkeit zu entkoppeln und
sie somit zum Ort der Entfaltung rezi-
proker Beziehungen und der Stiftung
von Gemeinschaft machen. « (Radl
FORNET-BETANCOURT, Einfiihrung.
Universalitat als Konvivenz. Versuch
einer interkulturellen Neubestimmung

der Frage nach der Universalitat.
Thesen, in: DERS./Hans SCHELKS-
HORN/Franz GMAINER-PRANZL [Hg.],
Auf dem Weg zu einer gerechten
Universalitat. Philosophische Grund-
lagen und politische Perspektiven.
Dokumentation des X. Kongresses flr
Interkulturelle Philosophie, Aachen
2013, 9-17, 16).




Weltoffene Biirger fiir einen neuen Humanismus? 99

Eine solche Konfiguration der Theologie im Sinne eines solidarischen Humanismus lasst
sich anhand von vier Stichworten erldutern, die insbesondere vor dem Hintergrund der
bisherigen Ausfithrungen wenig iiberraschen mogen, in ihrer Gesamtheit jedoch ein
Desiderat darstellen, das zumindest in der deutschsprachigen (systematischen) Theologie
noch relativ selten erfillt wird:

4.1 Interdisziplinaritit

Dies gilt vermutlich am wenigsten fiir den ersten Aspekt, die Interdisziplinaritit, da es
durchaus verbreitet ist, auf andere Wissenschaften zu rekurrieren oder sich mit ihren
kritischen Anfragen auseinanderzusetzen. Darin schlédgt sich die Einsicht in die Arbeits-
teiligkeit der Wissenschaften nieder, weshalb die Theologie auf andere Wissenschaften und
Erkenntnisquellen auch dann angewiesen ist, wenn sie ihre ureigenen Fragen bearbeitet.
Es ist zugleich ein Ausdruck einer Verhiltnisbestimmung von Kirche und Welt, die nicht
mehr von einem Gegeniiber, sondern von einer engen Wechselbeziehung ausgeht — wofiir
Gaudium et spes paradigmatisch steht.*

Die Forderung, auch in der Theologie interdisziplinar zu arbeiten und dies nicht nur
auf eine naheliegende Disziplin wie die Philosophie zu beschrénken, ergibt sich aus der
Perspektive der Pastoralkonstitution, wonach die Lebenssituation der gegenwirtigen
Menschen Kirche und Theologie unmittelbar betrifft. Damit kommt der Soziologie ein hoher
Stellenwert zu, aber auch die Auseinandersetzung mit Kunst, Filmen, Literatur, Musik, Tanz,
Theater, Poesie etc. kann wichtige Erkenntnisse tiber das Lebensgefiihl der Menschen sowie
kulturelle und gesellschaftliche Entwicklungen bieten. Die gewiinschte Interdisziplinaritdt
bezieht sich auch auf das methodische Instrumentarium der Theologie, womit nicht nur
gemeint ist, Methoden anderer Disziplinen anwenden zu konnen, sondern auch, diese auf
das ihnen zugrundeliegende Rationalitits- und Weltverstindnis zu reflektieren.®

4.2 Internationalitit

Der zweite Aspekt, die Internationalitét, verdankt sich der grundsatzlichen Perspektive
eines solidarischen Humanismus, die internationale Zusammenarbeit fordern zu wollen,
wie der spezifischen Aufforderung, Kooperationsnetzwerke zu bilden. Denn eine Theo-
logie, die dazu beitragen will, Sensibilitat fiir die globalen Herausforderungen und die
Notwendigkeit eines starken Multilateralismus zu wecken, kann dies am besten, wenn
sie selber international und mit dieser offenen Perspektive agiert. Dazu gehort zunachst,
sich mit der internationalen theologischen Forschung zu beschiftigen und an interna-
tionalen Tagungen mitzuwirken, was innerhalb der deutschsprachigen systematischen

34 Vgl.dazu auch Raul FORNET-
BETANCOURT (Hg.), Bildungstraditio-

35 Vgl.dazu besonders Hans-
Joachim SANDER, Theologischer

36 Ein gutes Beispiel dafir ist die
theoretische und methodische Viel-

nen, Spiritualitat und Universitat. Per-
spektiven zur interkulturellen Trans-
formation akademischer Ausbildung.
Dokumentation des XI. Internationalen
Kongresses fur Interkulturelle Philo-
sophie, Aachen 2015; DERS. (Hg.),
Bildung, Spiritualitat und Universitat.
Dokumentation des XII. Internatio-
nalen Kongresses fur Interkulturelle
Philosophie, Aachen 2018.

Kommentar zur Pastoralkonstitution
Uber die Kirche in der Welt von heute
Gaudium et spes, in: Peter HUNER-
MANN/Bernd Jochen HILBERATH
(Hg.), Herders Theologischer Kom-
mentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil. IV. Kommentare, Freiburg
2005, 581-886.

falt in der Geschichtswissenschaft
(z.B. Strukturgeschichte, Begriffs-
geschichte, Mentalitatengeschichte,
Kulturgeschichte, Diskursgeschichte
etc.); vgl. dazu Stefan JORDAN,
Theorien und Methoden der Ge-
schichtswissenschaft, Paderborn
U.a.2009.
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Theologie in unterschiedlichem Ausmafl erfolgt.’” So notwendig dies ist, reicht es nicht
aus fiir eine wirksame und nachhaltige Internationalisierung der Theologie, die iiber
zuweilen gut etablierte bilaterale Beziehungen hinausgeht. Hierzu sind die sowohl von
der Bildungskongregation als auch von Papst Franziskus in Veritatis gaudium ange-
sprochenen zu bildenden Netzwerke ein geeigneter Vorschlag, um »die geeigneten
Synergien mit den akademischen Einrichtungen der verschiedenen Lander und den
Studienzentren verschiedener kultureller und religiéser Traditionen entschieden« (VG
4d) zu fordern. Ein gutes Beispiel solcher Netzwerke ist neben den von missio Aachen
unterstiitzen Netzwerken zu Kleinen Christlichen Gemeinschaften bzw. Pastoralinstituten
in Afrika und Asien das einen noch breiteren Kreis einbeziehende Projekt » Towards an
Ecumenical Missiology«.*® Darin kommt es zu einer weltkirchlichen Lerngemeinschaft
sowohl innerhalb des globalen Stidens als auch zwischen so genanntem globalem Siiden
und globalem Norden.*

4.3 Interkulturalitat*®

Mit der Internationalitit hangt die Interkulturalitdt als dritter Aspekt eng zusammen. Diese
geht von der Kontextualitit jeder einzelnen Theologie und der Pluralitit kultureller Kon-
texte aus, weshalb nicht eine bestimmte Sichtweise bevorzugt oder ins Zentrum gesetzt
werden darf. Vielmehr ist ein Dialog der verschiedenen kontextuellen Theologien das
Ziel, um in einem gemeinsamen Prozess die Wahrheit des Christusereignisses aus den
verschiedenen kulturellen Perspektiven zu beleuchten und somit zu einer qualitativen
Katholizitit der Kirche beizutragen.*' »Aus diesem Grund bedarf es [...] einer inter-
kulturellen Theologie, die das Gesprach zwischen den Theologien in Gang halt und ver-
mittelt, sowohl in Konfliktfillen als auch zum wechselseitigen Austausch. «*> Denn da jede
Theologie kontextuell geprigt ist, ist keine in der Lage, ihre Botschaft in einer wirklich
universalen Perspektive zu formulieren, sondern kann nur zu einer solchen universalen
Formulierung beitragen. Dabei ist Universalitat nicht als Ausweitung einer bestimmten
Tradition zu verstehen, sondern als regulativer Begriff. Insofern trégt sie nicht die Unter-
schrift einer konkreten Kultur, sondern soll »durch den Austausch zwischen allen Logoi
der Menschheit erreicht werden und [...] sich so durch die Qualitat der Interkulturalitit
auszeichnen«.*? Dies bedeutet eine Absage an ein bislang primar eurozentrisch geprigtes
Theologieverstindnis auf der Grundlage der Erfahrungen einer kulturell polyzentrischen
Weltkirche, um den Reichtiimern der Teilkirchen und ihrer spezifischen Theologien gerecht
werden zu konnen. Bei einem solchen Austausch der je kulturell gepragten Theologien

37 Vgl.dazu lediglich die in der
Herder Korrespondenz gefiihrte De-
batte: Heiner WILMER, Die Kirche
muss sich erneuern: mehr Existen-
zielles wagen, in: HerKorr 73 (2019/9)
28-31; Matthias REMENYI, Zu Heiner
Wilmers Kritik an der deutschen Theo-
logie: Die Erneuerung der Kirche wird
unbequem, in: HerKorr 73 (2019/11)
44-47; Karlheinz RUHSTORFER, Zu
Heiner Wilmers Kritik an der deutschen
Theologie: Synodale Vernunft wagen,
in: HerKorr 73 (2019/11) 47-50.

38 Vgl. dazu besonders Klaus VELL-
GUTH, The Urgent Need of Net-
working. Missio initiated pastoral
Networks in Asia and Africa, in:

education catholica 5 (2019/1) 145-162;

DERS., Towards an Ecumenical
Missiology — Witnessing Christ, in:
ZMR 104 (2020)143-147.

39 Der Wermutstropfen, dass diese
Netzwerke durch westliche Organi-
sationen initiiert, finanziert und ko-
ordiniert werden, markiert eine
bleibende Spannung, die auf abseh-
bare Zeit wohl nicht aufgelést werden
kann. Wichtig ist, in solchen Netz-
werken auch die eigene Arbeitsweise

unter der Fragestellung kritisch zu
reflektieren, ob sie eine bestimmte
Wissenschaftsmethode und Ratio-
nalitat bevorzugt.

40 Vgl.dazuThomas FORNET-PONSE,
Interkulturelle Theologie als Transfor-
mation der Theologie, in: Klaus
KRAMER/Klaus VELLGUTH (Hg.),
Inkulturation. Gottes Gegenwart in
den Kulturen, Freiburg i.Br. u. a.2017,
348-359; Josef ESTERMANN, Stidwind.
Kontextuelle nicht-abendlandische
Theologien im globalen Suden,
Minster 2017.
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diirfen die Kulturen allerdings nicht essentialistisch oder als fix abgrenzbare Einheiten
verstanden werden. Vielmehr handelt es sich um »offene Identitaten, deren Angehorige
immer wieder entdecken, dass die intern gegebenen Variationen kultureller, religioser und
weltanschaulicher Art manchmal grofer sind als die externe Invarianz«.** Gute Beispiele
einer solchen interkulturellen Konfiguration aus dem philosophischen Bereich sind die
internationalen Dialogprogramme des 1989 in Aachen ins Leben gerufenen Nord-Siid-
Dialogprogramms und der Kongresse fiir Interkulturelle Philosophie.*> Im theologischen
Bereich ist insbesondere das aktuelle Projekt einer interkontinentalen Kommentierung
des II. Vaticanums zu nennen.*®

Zu dieser interkulturellen Konstituierung der Theologie kommt die Reflexion auf
Interkulturalitat hinzu, die vor allem darin besteht, den Kontext und die jeweilige Kultur
zu analysieren, eine interkulturelle Hermeneutik zu entwickeln und nach den Kriterien
christlicher Identitét zu fragen. Gerade bei letzteren ist zwar die geschichtlich-kulturelle
Konstellation der Ur- und Friithkirche unausweichlich, aber als kontextuelle auch inter-
pretationsbediirftig. »Ihre normative Bedeutung fiir die Identitdt des Christentums ist
in seinen interkulturellen Vermittlungen und Ubersetzungen - und damit in diskursiven
Transformationsprozessen - stets neu zu bestimmen. «*”

4.4 Interreligiositit

Folgt das Desiderat der Interkulturalitit aus der unhintergehbaren Kontextualitit und
kulturellen Begrenztheit jeglicher Theologie und ist der Zielperspektive einer » Univer-
salitat als Solidaritdt« verpflichtet, gilt dies analog auch fiir die Interreligiositat als viertes
Kennzeichen. Ein Dialog der Kulturen, der nicht an der Oberflache bleiben will, muss
einen Dialog der Religionen und der Spiritualititen einbeziehen. Denn wenn »im kul-
turellen Pluralismus und der Interkulturalitat sich die sublime Unendlichkeit des Wortes
ankiindigt, dessen Druck der Diversitit jede kulturelle Grenze sprengt und jede Theo-
logie zum fortdauernden Exodus zwingt«,*® bedeutet dies nicht nur eine interkulturelle,
sondern auch eine interreligiose Transformation der Theologie. Eine solche soll weder
zu einer synkretistischen Theologie oder Religion noch zu einer Metatheologie fiihren,
sondern dazu, Theologie aus interreligiosen Erfahrungen heraus zu rekonfigurieren.
Dazu gehort die Frage, wie theologisch mit der faktischen Existenz religioser Pluralitit
umzugehen ist, wenn diese nicht einfach als Gottes Willen entgegenstehend gedeutet
werden soll.*® Davon ausgehend vertritt eine interreligios transformierte Theologie die
Uberzeugung, dass andere Religionen eine positive Rolle in Gottes Heilsplan ausiiben
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sollen und das Bekenntnis zur besonderen Rolle Jesu Christi nicht ausschlief3t, dass
auch das Christentum durch die in anderen religiésen Traditionen besonders betonten
Werte bereichert werden und sich verindern kann.*® Auf dieser Basis setzt sie sich mit
deren Gotteszeugnis auseinander. Dies entspricht der Wertschitzung der religiésen
Vielfalt als eigenem Wert in einem solidarischen Humanismus bzw. einer Weltoffenheit.

Die Notwendigkeit einer interkulturellen und interreligiésen Transformation der Theo-
logie kann aus christlicher Sicht sowohl pneumatologisch mit der profunden und nicht
durch eine einzige Religion zu erschopfenden Vielfalt des Heiligen Geistes oder mit der
Differenz zwischen dem Wort als zweiter Person der Trinitdt und seiner Inkarnation in
dem begrenzten Menschen Jesus von Nazaret begriindet werden.>! Insofern dies uns daran
hindert, Gott durch unsere partikularen Theologien einzuengen, erscheint neben einem
interkulturellen auch ein interreligioser Dialog notwendig, um der Fiille des Geheimnisses
Gottes niher zu kommen.>?

5 Fazit

Interdisziplinaritit, Internationalitdt, Interkulturalitdit und Interreligiositdt der
(systematischen) Theologie sind somit nicht nur Antworten auf die Frage, wie systematische
Theologie betrieben werden sollte, um einen Beitrag zur Bildung im Kontext der
Globalisierung zu leisten. Sie sind auch Konsequenzen des Selbstverstindnisses einer
Theologie nach dem II. Vaticanum, die ihre letzte Aufgabe in der Mitwirkung am Aufbau
des Reiches Gottes sieht und sich daher mit »Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Menschen von heute« (GS1) auseinandersetzt sowie nach den Zeichen der Zeit forscht.
Indem sie sich die Relevanz fiir die Menschen ihrer Gegenwart zur Aufgabe macht,
ist sie zudem eine politische Theologie auch dann, wenn sie keine im engeren Sinne
politischeren Themen diskutiert. Sie verortet sich in einer konkreten Situation, behandelt
diese in einem politischen Gemeinwesen und widmet sich besonders dessen Problemen.
Wenn systematische Theologie einer Bildung zum solidarischen Humanismus bzw. fiir
Weltoffenheit dienen kann und soll, geht es ihr ebensowenig wie einer in diesem Sinne
politischen Philosophie um Gelehrsamkeit oder darum, zu wissen, wie die Dinge sind.
Vielmehr geht es darum, wie die Dinge sein sollen, »wie die Dinge werden, wie sie noch

nicht sind, und dass sie falsch und ungerecht sind, weil sie es nicht sind«.”® .
50 »Es mag paradox erscheinen — 52 Es bestehen somit wichtige Be-
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Der allegorische Imperativ

Vier Methoden zum Umgang

mit Gewalttexten des Alten Testaments

von Bernhard Lang

Zusammenfassung
Alttestamentliche Texte, die
Gewalttaten glorifizieren oder
befehlen, verletzen moderne
Sensibilitaten. Wer solche Texte
benutzt oder sie kommentiert,
kann —und muss - eine oder
mehrere von vier verschiedenen
Rollen einnehmen. Als Kritiker
stellt er Problemtexte zusam-
men und bietet eine erste Ana-
lyse, als liturgischer Praktiker
vermeidet er ihre Verwendung
im offentlichen Gottesdienst,
als Historiker erklart er sie in
ihren antiken kulturellen Kon-
texten, und als Theologe Uber-
windet er sie, indem er dem
allegorischen Imperativ des
Origenes folgt oder biblische
Geschichten nach der Art des
Midrasch unter Einsatz von
Phantasie neu erzahlt.
Schliisselbegriffe

> allegorischer Imperativ

- Altes Testament

-> Gewalt

- Kritik an der Bibel

- Midrasch

Abstract

Old Testament texts that glorify
or command acts of violence
offend modern sensibilities.
Those who use these texts or
comment on them can —and
indeed must —assume one or
more of four different roles. As
critics they compile the prob-
lematic passages and offer a
first analysis; as liturgical practi-
tioners they avoid their use in
public worship; as historians
they explain them in their an-
cient cultural contexts; and as
theologians they transcend
them either by following
Origen’s allegorical imperative
or by using the midrashic meth-
od in the imaginative re-telling
of biblical stories.

Keywords

- allegorical imperative

- Old Testament

- violence

- moral criticism of the Bible

- midrash

Sumario

Los textos veterotestamentarios
que glorifican o mandan hacer
actos de violencia, hieren la
sensibilidad moderna. Quien
utilice o comente tales textos,
ha y debe de asumir uno o va-
rios de estos cuatro diferentes
papeles: en cuanto critico, elige
los textos problematicos y ofre-
ce un primer analisis; como ex-
perimentado en la liturgia evita
su utilizacion en los servicios
religiosos; como historiador los
explica en su antiguo contexto
cultural; y como tedlogo los
supera, siguiendo el imperativo
alegdrico de Origenes o contan-
do historias biblicas de forma
nueva con mucha fantasia a la
manera del Midrash.

Palabras clave

- imperativo alegorico

- Antiguo Testamento

- violencia

- critica de la Biblia

- Midrash
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einen standigen fremdreligiosen Gesprachspartner. Da nur als Text vorhanden,

kann sich der Gesprichspartner nur iiber seine Leser zu Wort melden. Die
intensive Lektiire und Auseinandersetzung mit dem Alten Testament, seit Hieronymus oft
begleitet von intensivem Studium der Sprache der hebréischen Bibel, hat eine bis zu den
christlichen Anfingen zuriickreichende Tradition. In meinem eigenen theologischen Leben
habe ich mehrere Phasen des christlichen Gesprachs mit dem Alten Testament erlebt.
Zunidchst gab es Abwertung im Sinne einer Zuriickstufung: Das Alte Testament miisse
hinter dem Neuen Testament zuriickstehen; so noch in den 1950er Jahren. Dann kam ein
alttestamentlicher Bibelfriihling, angefithrt von den Professoren des Pépstlichen Bibel-
instituts in Rom und der Ecole biblique der Dominikaner in Jerusalem. Das Alte Testament
wurde von ihnen als dem Neuen Testament gleichwertig empfunden. Mein Doktorvater
Herbert Haag konnte sich fiir, wie er sagte, das »Plus des Alten Testaments« gegeniiber
dem Neuen Testament begeistern.! Der Optimismus des Bibelfriihlings hielt allerdings
nicht lange an. Die Erniichterung blieb nicht aus. Im Jahr 1984 verdffentlichte die amerika-
nische Exegetin Phyllis Trible ein Buch mit dem Titel Texts of Terror.? Im selben Jahr konnte
man einen kleinen Aufsatz lesen mit dem Titel: »George Orwell im gelobten Land: Das
Buch Deuteronomium und der Geist kirchlicher Kontrolle«.? Phyllis Trible fand die Behand-
lung von Frauen im Alten Testament problematisch, wihrend ich das gewaltsame Vorgehen
gegen religiose Dissidenten anprangerte und Orwells Roman Nineteen Eighty-Four mit
seiner Warnung vor dem Totalitarismus ins Spiel brachte. Inzwischen ist das Thema
»Gewalt« zu einem Standardthema der Kritik am Alten Testament geworden, und damit
zu einer Herausforderung, der sich die Theologie stellen muss.

Das Thema »Gewalt im Alten Testament« lasst sich, so die hier vertretene These, kaum
fruchtbar aufgreifen ohne ein Bedenken der vier Rollen, die der Bibelleser und Bibelkenner
einnehmen kann. Diese Rollen sind die des Kritikers, des Praktikers, des Historikers und des
Theologen. Jeder der vier hat eine besondere, unverzichtbare Aufgabe. Mit der Nennung der
vier Rollen ist auch schon die Gliederung meiner Darstellung gegeben: Ich werde nach-
einander vorstellen, was der Kritiker, der Praktiker, der Historiker und der Theologe zu
den problematischen Bibeltexten sagt. Ich beginne mit dem Kritiker.

M it dem Alten Testament als Teil der christlichen Bibel besitzt das Christentum

Der Kritiker

Als Hauptperson der Bibel, als Schopfer der Welt, miisste Gott tiber moralische Bedenken
und Zweifel erhaben sein. Doch diese Erwartung wird schnell enttduscht. Kaum haben wir
begonnen, die Bibel von Anfang an zu studieren, erfahren wir von folgendem Entschluss
Gottes: »Ich will den Menschen, den ich erschaffen habe, vom Erdboden vertilgen, mit ihm
auch das Vieh, die Kriechtiere und die Vogel des Himmels; denn es reut mich, sie gemacht
zu haben« (Gen 6,7). Wir wissen, was folgt: Gott lasst es vierzig Tag lang schrecklich regnen,

1 Herbert HAAG, Das Plus des Alten 3 Bernhard LANG, George Orwell 4 LeoTOLSTOI, Andie Geistlichkeit,
Testaments, in: DERS., Das Buch des im gelobten Land: Das Buch Deutero- in: Martin GEORGE u.a. (Hg.), Tolstoj
Bundes. Aufsatze zur Bibel und zu nomium und der Geist kirchlicher als theologischer Denker und Kirchen-
ihrer Welt, Dusseldorf 1980, 289-30s5. Kontrolle, in: Ernst Walter ZEEDEN/ kritiker, Gottingen 2014, 249-269, 253.
2 PhyllisTRIBLE, Texts of Terror: Peter Thaddaus LANG (Hg.), Kirche 5 Ebd.,255.

Literary-feminist Readings of Biblical und Visitation, Stuttgart 1984, 21-35. 6 Steven PINKER, Gewalt. Eine
Narratives, Philadelphia 1984. neue Geschichte der Menschheit.

Ubersetzt von Sebastian Vogel,
Frankfurt 2011, 36.
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Menschen und Tiere sterben eines grausamen Todes. Nur Noach darf eine Arche bauen,
seine Familie an Bord nehmen und von jedem Tier ein ménnliches und ein weibliches
Exemplar. Von Michelangelo bis Gustave Doré nahmen sich Kiinstler der Episode an: Mit
grofSer Einfithlung und grausamem Realismus malen sie, wie sich verzweifelte Menschen
an Felsspitzen klammern oder auf hohen Baumen ihre vergebliche Zuflucht suchen.

Zarten Gemiitern setzt diese Geschichte noch immer zu. In einem 2016 erschienenen
Buch berichtet ein Autor von seiner siebenjdhrigen Tochter Anna. Die Episode von der
Sintflut wird fir Anna zum Anlass, die Kinderbibel nicht mehr weiterzulesen, weil sie
diesen Gott nicht verstehen kann: »Wie konnte er nur alle Menschen ertrianken? Babys!
Meerschweinchen! Die waren doch unschuldig. Wieso hatte Gott denn iiberhaupt die
Welt gemacht, wenn er sie gleich wieder kaputt machte?« Zur Kritik bedarf es also keiner
besonderen Vorbildung oder Ausbildung, es geniigt schon der gesunde Kinderverstand.
Gesunder Menschenverstand kann sich schon frith im Leben melden. Padagogen wissen
es genau: Der Sinn fiir Gerechtigkeit bildet sich frith aus, und er macht vor Gott nicht Halt.
Fiir Gott darf es keine Ausnahmeregelung geben. Die Sache mit der Sintflut und Annas
Bedenken dagegen wiren rasch vergessen, wenn das der einzige fragwiirdige Abschnitt in
der Bibel wire.

Die Kritik am Gottesbild der Bibel, schon in der Antike von Markion geduflert, ist nie
ganz verstummt. Mehrfach haben muslimische Intellektuelle im Mittelalter Kritik an den
Inhalten der judisch-christlichen Bibel geduflert, indem sie den barmherzigen Gott des
Korans dem Rachegott der Bibel gegeniiberstellten. Solche Kritik ist im 20.Jahrhundert
wieder aufgeflammt, und nicht nur von muslimischer Seite. Bemerkenswert ist eine
AufBerung von Leo Tolstoi. An die orthodoxe Geistlichkeit Russlands richtete der Schrift-
steller einen langen offenen Brief; in England und Berlin 1903 gedruckt, in Russland 1906.
Tolstoi warnt vor der Bibel als einem grausamen Buch. Er verweist auf die dort berichtete
Reihe »schrecklicher Ubeltaten, begangen vom jiidischen Volk, von seinen Anfiihrern und
von Gott selbst«. Er fiigt hinzu: »Man spricht von schéadlichen Biichern. Aber gibt es in
der christlichen Welt ein Buch, das den Menschen mehr Schaden zugefiigt hat als dieses
entsetzliche Buch, das als > heilige Geschichte«des Alten und Neuen Testaments bezeichnet
wird? Und doch wird allen Menschen der christlichen Welt im Kindesalter diese heilige
Geschichte gelehrt, wird diese Geschichte allen ungebildeten Erwachsenen als erstes,
unerléssliches, grundlegendes Wissen gelehrt, als die eine, ewige, gottliche Wahrheit.«*
Auch Tolstois Kritik gilt der Gottesvorstellung, wie sie im Anschluss an die Bibel von den
orthodoxen Geistlichen Russlands gelehrt wird: Statt von einem Gott als dem geheimnis-
vollen Ursprung des Menschen zu reden, »erzéhlt ihr von einem ziirnenden, ungerechten,
strafenden Gott, der die Menschen quilt«.’

In den letzten Jahren haben sich Steven Pinker und Richard Dawkins mit dem Portrat
Gottes in der Bibel auseinandergesetzt — mit niederschmetterndem Ergebnis. In Pinkers
Buch Gewalt. Eine neue Geschichte der Menschheit erscheint die Welt der Bibel als eine
Welt von schockierender Grausamkeit. Die biblischen Menschen sind grausam, und noch
grausamer ist ihr Gott. Fiir diesen Befund kann sich Pinker auf den Theologen Raymund
Schwager berufen: »Neben den ungefihr 1000 Versen, in denen Jahwe selbst als unmittel-
barer Vollstrecker gewalttitiger Bestrafungen auftritt, und den vielen Texten, in denen der
Herr Verbrecher ans Messer liefert, erteilt Jahwe an mehr als 100 Stellen ausdriicklich den
Befehl, Menschen zu toten. «8

Solche Stellen hdufen sich im Buch Josua, im Bericht iiber die Eroberung Paldstinas
durch die Israeliten. Der Feldherr Josua, heif$t es dort, »unterlie8 nichts von alldem, was
der Herr dem Mose geboten hatte« (Jos 11,15): Stadte werden erobert und verbrannt, die
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Einwohner niedergemacht, Pferde geldhmt, nichts Lebendes bleibt unversehrt. Richtet
sich hier grausame Gewalt gegen Fremde, so kann sich dieselbe Gewalt im selben Mafl an
Grausamkeit auch gegen das Volk Israel richten. Ein Beispiel bietet der Prophet Hosea:
Durch ihn lasst Gott seinem ungetreuen Volk ausrichten: »Samaria muss biiflen, weil
es sich emport hat gegen seinen Gott. Umkommen werden sie durch das Schwert, ihre
kleinen Kinder werden zerschmettert, ihre schwangeren Frauen aufgeschlitzt« (Hos 14,1).
Das ist zwar das Werk von Israels Feinden, doch der biblische Gott stiftet sie zu diesem
Tun an.

Verweist Pinker nur allgemein auf Gottes Mordlust, um die Grausamkeit fritherer
Zeiten zu belegen, so kommt Dawkins in seinem Bestseller Der Gotteswahn zu einem
unerbittlichen Portrit des biblischen Gottes. Der Gott des Alten Testaments sei »die
unangenehmste Gestalt in der gesamten Literaturgeschichte«, prasentiere er sich doch als
»ein kleinlicher, ungerechter, nachtragender Uberwachungsfanatiker; ein rachsiichtiger,
blutriinstiger ethnischer Sduberer; ein frauenfeindlicher, homophober, rassistischer,
Kinder und Volker mordender, ekliger, groflenwahnsinniger, sadomachistischer, lau-
nisch-boshafter Tyrann«.”

Zum Abschluss unserer Reihe von Zeugnissen fiir die Kritik am Gottesbild der Bibel
tiberlassen wir das Wort einem nicht-professionellen Bibelleser! In einer Leserzuschrift an
ein evangelisches Magazin beschreibt Andreas Jakel aus Konstanz seine Lektiireerfahrung:
»Mit 18 bin ich aus der Kirche ausgetreten. Trotzdem habe ich mir als 22-Jéhriger die
Merian-Bibel gekauft. Seitdem quéle ich mich durch das Buch, und mit 56 bin ich immerhin
schon beim Propheten Jesaja« —das ist ungefahr die Mitte der Lutherbibel. Der Brief-
schreiber fasst seinen Eindruck wie folgt zusammen: »Je langer ich in dem Buch lese, desto
sicherer bin ich mir: Dies ist nicht mein Gott. Der Gott Abrahams, der nichts Besseres zu
tun hat als auf seinem Thron zu sitzen, narzisstisch gekrinkt, wenn er in falscher Weise
angebetet wird, [und] Volker in seinem Namen ausrotten und Kinder schlachten lasst.«®
Der gebildete Briefschreiber weifs, was eine narzisstische Krankung ist: Menschen mit einer
Personlichkeitsstorung reagieren nach Sigmund Freud auf jedes vermeintliche Unrecht, das
ihnen widerfahrt, nicht rational, sondern hochemotional - mit Wut und dem Wunsch, den
Verursacher zu vernichten. Gott erscheint den Kritikern als eine gestorte Personlichkeit.

An solchen Zeugnissen lasst sich die Aufgabe des Kritikers gut ablesen: schonungslos
enthillen, anklagen und warnen. Hat der Kritiker seine Aufgabe erledigt, dann tibergibt
er seine Ergebnisse dem Praktiker, dem Historiker und dem Theologen. Wie reagieren sie
auf die Kritik? Beginnen wir mit dem Praktiker.

Der Praktiker

In der christlichen Liturgie wie in der privaten Frommigkeitsiibung stellen die Psalmen den
am haufigsten gebrauchten biblischen Text dar. Sind die Psalmen dafiir geeignet? Ja und
nein! Ja, denn hier gibt es Hohepunkte der Gottesndhe in Bekenntnissen wie » Der Herr ist
mein Hirt, nichts wird mir fehlen« und »ich juble im Schatten deiner Fliigel, meine Seele

7 Richard DAWKINS, Der Gottes- 9 Andrew MEIN, Bishops, Baby-Kil- 11 Susan GILLINGHAM, Psalms
wahn, Berlin 2012, 45. Englisches lers and Broken Teeth: Psalm 58 and through the Centuries, Oxford 2008,
Original: The God Delusion, Boston the Air War, in: Journal of the Bible Bd. 1, 255.
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héngt an dir, fest halt mich deine Rechte« (Ps 23,1; 63,8-9). Nein, denn es finden sich auch
andere Texte —solche der Aggression, der Wut gegen Feinde. Ein Beispiel mag geniigen - ein
Fluchwort, geschleudert gegen zwei Feinde des biblischen Volkes, iiberliefert im bekannten
Psalm » An den Stromen von Babel, da saflen wir und weinten«. Als die Babylonier Jerusalem
im Jahr 586 v. Chr. zerstorten, traten die Edomiter, Israels Nachbarn in Paléstina, auf die
Seite der Zerstorer. Hier der Wortlaut:

Gedenke, Herr, den Sohnen Edoms den Tag von Jerusalem,

die sagten: »ReifSt nieder, bis auf den Grund reif3t es nieder!«
Tochter Babel, du der Verwiistung Geweihte:

Selig, wer dir vergilt deine Taten, die du uns getan hast!

Selig, wer ergreift und zerschlagt am Felsen deine Nachkommen!

(Ps 137,7-9)

Die Schlusszeile steht so in der revidierten Einheitsiibersetzung von 2016. In der alten
Einheitstibersetzung von 1980 ist die Stelle wortlicher und aggressiver wiedergegeben:
»Wohl dem, der deine Kinder packt und sie am Felsen zerschmettert.« Den Satz emp-
finden heute die meisten Leser als problematisch. Soll man solche aggressiven Wiinsche
im Gebet dulern? Als der betreffende Psalm in englischer Sprache als »The Rivers of
Babylon«, gesungen von der Jamaikanerin Liz Mitchell, im Jahr 1978 aus allen Radios tonte
und auf die Hitliste der Popsongs vieler Lander kam (in Deutschland, Grof3britannien und
Israel als Nr. 1), fehlte bezeichnenderweise das Rachewort. Gerade weil solche Fluch- und
Rachetexte in den Psalmen oft vorkommen, stellt sich dem Praktiker die Frage: Wie damit
umgehen? Mit Liz Mitchell das Rachewort weglassen, oder dem genauen Wortlaut der
Bibel folgen und die Gemeinde auch das Rachewort singen lassen? Unter dem »Praktiker«
soll jemand verstanden werden, der biblische Texte fiir den Gebrauch in Gottesdienst und
Privatandacht auswihlt. Folgt der Praktiker dem Beispiel von Liz Mitchell und ihren Song-
schreibern, bieten sich ihm zwei Méglichkeiten: die Herstellung eines bereinigten Psalters
und die freie Anthologie.

Der bereinigte Psalter

Die Frage nach der Herstellung eines fiir den christlichen Gebrauch bereinigten Psalters
ist offenbar zuerst in der Church of England zu Beginn des 20. Jahrhunderts aufgeworfen
worden.’ Das Projekt wurde bis in die spiten 1920er Jahre fortgefiihrt, doch es kam zu
keiner Einigung zwischen den Bischofen der Church of England und dem britischen Par-
lament, das der Einfithrung eines revidierten Gebetbuchs seine Zustimmung versagte.'®
Dennoch haben die Bischofe 1928 ein revidiertes Book of Common Prayer publiziert. Es
enthélt die Psalmen im gewohnten Wortlaut, doch ist eine Reihe von Abschnitten in
Klammern gesetzt. Damit sollte signalisiert werden: Diese Abschnitte sind moglicher-
weise fiir den christlichen Gottesdient nicht geeignet. Zu den eingeklammerten Passagen
gehort der gesamte Psalm 58; auch der oben angefiihrte Schlussabschnitt des 137. Psalms
ist in Klammern gesetzt. Damit beginnt eine psalmenkritische Tradition, die sich in
liturgischen Biichern der Church of England bis in die Gegenwart fortsetzt - wobei die
eingeklammerten Abschnitte allmahlich zahlreicher werden. Die Zuriickhaltung gegeniiber
dem Psalter schwindet zugunsten einer zunehmend kritischen Haltung.!' Das Psalmen-
gebet soll ethisch einwandfrei sein, soll dem christlichen Grundsatz des Verzichts auf
Rache entsprechen.
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Die Anthologie

Das Projekt, einen kritisch bereinigten Psalter herzustellen, konnte nicht alle Kritiker der
Rache- und Fluchpsalmen iiberzeugen. Wer in einem Psalter inkriminierte Abschnitte durch
Zeichen oder Anmerkungen markiert, sieht sich als Zensor einem primér negativen Projekt
verpflichtet. Die ganze Sache ldsst sich jedoch auch positiv angehen: Man betrachtet den
Psalter als Quelle, aus dem die christliche Liturgie schopft; dabei bedient man sich nur der
Stiicke, die dafiir brauchbar sind. Diesen Gesichtspunkt — von ihm als »principle of selection«
bezeichnet'? - bringt Walter Howard Frere (1863-1938) ins Spiel, Bischof von Truro (an der
Stidwestspitze Englands). Er beteiligte sich an der Debatte um den revidierten anglikanischen
Psalter in den 1920er Jahren durch die Herausgabe eines eigenen liturgischen Psalmenbuchs.
Dieses erschien 1925 als Studientext unter dem Titel A Liturgical Psalter: Arranged for the
Use of the Church. Fast jeder Psalm ist leicht bearbeitet: die Sprache der King-James-Bibel ist
modernisiert, manchmal sind Verse umgestellt, allerlei Storendes wird weggelassen; weil fiir den
offentlichen Gebrauch ungeeignet, werden elf Psalmen'® ganz gestrichen. Am Rand des Textes
sind, verstreut, die Buchstaben von A bis ] angebracht. Sie verweisen auf Eingriffe des Bear-
beiters. Die Buchstaben stehen fiir verschiedene Griinde fiir vorgenommene Textauslassung.
Weggelassen ist:

A - etwas Unverstandliches

B - eine dunkle Anspielung

C - ein Hinweis auf ein Ereignis der judischen Geschichte

D - eine ausfithrliche Beschreibung von Missetaten

E - ein Hinweis auf den Wunsch nach Rache

F - ein Gott zugeschriebenes, seiner unwiirdiges Gefiihl

G - eine Aussage, die der christlichen Jenseitshoftnung widerspricht
H- eine Doppelung oder ein Zusatz

J - ein Hinweis auf das Opferwesen am Jerusalemer Tempel.

Die entsprechenden Eingriffe werden ausfiithrlich erlautert. Darin heif3t es unter anderem
(zu E): »Nicht wenige Abschnitte (der Psalmen) offenbaren den Geist des mosaischen
Gesetzes, wie man es vor der Deutung durch unseren Herrn Jesus verstand; dem mora-
lischen Standard, den er lehrte, entsprechen sie nicht. So kommt in ihnen eine pharisderhafte
Auffassung von den Bosen ins Spiel, oder sie sind bestimmt vom Geist der Vergeltung, und
nicht vom Geist der Vergebung.«'* Das Ergebnis ist ein gekiirzter, leicht verstindlicher
Psalter, beruhend auf der Unterscheidung zwischen dem biblischen Buch der Psalmen und
dem liturgischen Psalter. Der Psalter ist modern und bearbeitet und damit fiir privaten und
gottesdienstlichen Gebrauch geeignet. Das Buch der Psalmen als biblisches Buch dagegen
behilt den vollen und oft problematischen Wortlaut bei. Offenbar hat Bischof Freres ele-
gante Unterscheidung zwischen dem Buch der Psalmen und dem liturgischen Psalter keinen
Anklang gefunden.

Die Debatte um das Psalmengebet erreichte in den 1960er Jahren auch die katholische
Kirche. Als nach dem Ende des Zweiten Vatikanischen Konzils die Reform der liturgischen
Biicher fiir das Stundengebet der Priester und Ordensleute in Angriff genommen wurde,

12 Walter Howard FRERE, A Liturgi- 13 Psalmen 35, 49, 52, 58, 59, 64, 15 PAUL VL., Allgemeine Einfihrung
cal Psalter. Arranged for Use in the 75, 76, 82, 83 und 87. in das Stundengebet, Trier 1975, Nr.131.
Services of the Church, London 1925, 14 FRERE, A Liturgical Psalter

IV (Ubersetzung des Verf.). (Anm. 12), IX.
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stellte sich auch die Frage nach dem Umgang mit den Rache- und Fluchmotiven in den
Psalmen. Eine Minderheit wollte das Fluchmaterial einfach aus dem Stundengebet streichen,
die Mehrheit machte sich fiir den unverkiirzten, unbearbeiteten Psalter stark. Das kann
man nicht beten, das ist nicht christlich - so die einen; das steht in der Bibel, das muss
man aushalten -so die anderen. Papst Paul VI. hat im Jahr 1968 den Streit zugunsten
der Psalmenkritiker und zugunsten des Auswahlprinzips entschieden. Die » Allgemeine
Einfithrung in das Stundengebet, erlassen von P. Paul VI. am 2. Februar 1971, erldutert:

»Die drei Psalmen 58, 83 und 109, in denen der Fluchcharakter tiberwiegt, sind in das
Psalterium des Stundengebets nicht aufgenommen. Ebenso sind einzelne derartige Verse anderer
Psalmen ausgelassen. ... Diese Textauslassungen erfolgten wegen gewisser psychologischer
Schwierigkeiten, obwohl Fluchpsalmen sogar in der Frommigkeitswelt des Neuen Testaments
vorkommen (z.B. Offenbarung 6,10) und in keiner Weise zum Verfluchen verleiten wollen. «*

In den liturgischen Biichern sind die entsprechenden Abschnitte einfach verschwunden,
so dass der Beter von ihnen nichts bemerkt.

Soviel zum Umgang der Kirchen mit den Rache- und Fluchpsalmen! Aus dem Gesagten
wird die Rolle des Praktikers deutlich. Er steht als Wéchter oder Schwellenhiiter zwischen
dem Bibeltext und dem Laien; nur was er zum Laien durchlésst, wird diesem bekannt.
Stets auf die kritische Wachterrolle verpflichtet, ist sein Geschéft das Verschweigen und
Eliminieren. Nur wenn es die Moglichkeit der Widerrede und der Diskussion gibt, kann
man ein Publikum auch mit etwas Fragwiirdigem konfrontieren. Da bei einem Gebets-
gottesdient wie dem Stundengebet keine Widerrede stattfinden kann, miissen anstoflige
Texte aus dem Repertoire des liturgischen Praktikers verschwinden. Kann Widerrede und
Diskussion stattfinden, ist eine andere Rolle als die des Praktikers gefragt — die des His-
torikers. Damit kommt unsere dritte Rolle in den Blick: der Historiker.

Der Historiker

Die Historiker, von denen die Rede sein soll, sind in der Regel ménnliche und gelegentlich auch
weibliche Alttestamentler. Die Bezeichnung Alttestamentler, als Fremdwort in andere Sprachen
tibergegangen, bezeichnet ein im 19. Jahrhundert entwickeltes Berufsprofil. Der Alttestamentler
ist theologisch gebildet, hat mehrere antike Sprachen gelernt, darunter, unverzichtbar, Alt-
hebriisch, aber vielleicht auch Agyptisch und Akkadisch. Er interpretiert die Biicher des Alten
Testaments historisch-kritisch auf der Grundlage von Forschungshypothesen, die regelmafig
in Fachzeitschriften und auf internationalen Tagungen besprochen, verfeinert und erginzt
werden. Der Alttestamentler, als Berufsbild ein deutscher Exportartikel, lasst sich als registered
trade mark mit bis heute deutlichem Profil verstehen. Dem einheitlichen Berufsbild entspricht,
zumindest heute, auch eine einheitliche Stellungnahme zu den Problemtexten der Bibel. Das
sei an einem von Bibelhistorikern viel erorterten Thema gezeigt: Krieg und Grausamkeit,
genauer: Grausambkeit im Krieg, und Krieg und Gewaltausiibung als literarische Fiktionen.

Grausamkeit im Krieg

In biblischen Texten wie Psalm 137 wird Gewaltausiibung empfohlen und glorifiziert. Nach
der einschlagigen historischen Forschung ist festzuhalten: Gewalt und Rache sind als kul-
turbedingte Erscheinungen zu wirdigen; dementsprechend soll der Historiker erklaren,
aber nicht bewerten. Wir haben heute einen Sinn fiir historische Relativitit, wir messen
eine frithere Zeit nicht an der unseren. Wie andere Volker fithlten sich auch die Israeliten
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als stolzes kriegerisches Volk. Anderen gegeniiber wollten sie erscheinen als »ein Volk wie
eine Lowin, die aufsteht, wie ein Lowe, der sich erhebt. Er legt sich nicht hin, bevor er die
Beute gefressen und das Blut der Erschlagenen getrunken hat« (Num 23,24).

Das Altertum und damit auch die Welt der Bibel ist voll von Barbarei und Aggressivitit,
der antike Krieg grausam und unbarmbherzig. Die Ausrottung ganzer Ortschaften und
Bevolkerungsgruppen wird als zur Kriegsordnung gehérend empfunden. Wie es im Krieg
zugeht, lasst sich an biblischen Kriegsberichten gut ablesen, zum Beispiel 2 Konige 8,12:
Festungen werden in Brand gesteckt, Soldaten hingeschlachtet, Kinder auf der Strafle zer-
schmettert, Schwangere aufgeschlitzt. Besonders drastisch fallt die Schilderung von Konig
Davids Umgang mit den besiegten Gegnern aus: »Und das Volk derselben fithrte er [David]
heraus [aus der besiegten Stadt] und zerségte sie [die Gefangenen] und fuhr eiserne Wagen
tiber sie her, und zerschnitt sie mit Messern, und zog sie durch, wie man Ziegel formt. So
verfuhr er mit allen Stadten der S6éhne Ammons« (2 Sam 12,31, Vulgata). Mogen wir auch
nicht alle Einzelheiten dieser Notiz verstehen, so springt doch ihre schockierende Brutalitat
in die Augen. In diese Reihe brutaler Kriegshandlungen gehort unsere Psalmenstelle: »Wohl
dem, der deine Kinder packt und sie am Felsen zerschmettert.«

Den alten Kulturen diirfen wir solche Grausamkeit nicht pauschal zuschreiben. Es gab
Gegenkrifte. Der antike Staat beruht auf dem Biindnis zweier Berufs- und Standesgruppen:
der Krieger und der Schreiber. Ohne die gewalt- und eroberungsbereiten Krieger wire das
Gemeinwesen schutzlos fremder Aggression ausgeliefert. Ohne Schreiber aber bliebe die
Aggression ungeziigelt und dadurch schidlich. Reine Kriegerkulturen hitten nicht lange
Bestand, denn Krieg wiirde zuletzt alle und alles vernichten. Nach dem Krieg muss wieder
Frieden herrschen. Auf Frieden und Ausgleich bedacht, wollen die Schreiber als Beamte
soziale Probleme durch Verhandlung und Ausgleich l6sen. Solange Schreiber und Krieger den
Staat kooperativ fithren, lassen sich militdrische Exzesse vermeiden. Solche Vermeidung ist in
der Bibel mehrfach belegt. Ein Beispiel soll gentigen: Es herrscht Krieg zwischen dem Nord-
reich Israel und dem Siidreich Juda; die Nordisraeliten siegen, machen 200.000 Gefangene
und verschleppen sie. Was soll man mit den méannlichen und weiblichen Kriegsgefangenen
machen? Sie versklaven? Das geht nicht! - melden sich besonnene Ménner im Nordreich,
und kénnen sich gegen die Krieger durchsetzen. Man ldsst alle Gefangenen frei, bestimmt
Helfer. Dann heif3t es wortlich: »Sie nahmen sich der Gefangenen an. Sie bekleideten alle, die
nackt waren, aus der Beute und versahen sie mit Gewdndern und Schuhen. Sie gaben ihnen zu
essen und zu trinken, salbten sie und fiithrten alle Schwachen auf Eseln weiter« (2 Chr 28,15).
Manchmal gelingt es dem Schreibergeist, die Mentalitit der Krieger zu besiegen.'®

Den Schreibern verdanken wir auch eine besondere Strategie der Abwendung brutaler
Rachehandlungen: Rache soll nicht vom Menschen vollzogen werden, sie ist vielmehr Gott
zu tiberlassen. Paulus zitiert ein entsprechendes Wort aus dem Alten Testament: »Vergeltet
niemandem Boses mit Bosem! ... Ubt niemals selbst Vergeltung, Geliebte, sondern lasst
Raum fiir das Zorngericht Gottes; denn es steht geschrieben: Mein ist die Vergeltung, ich
werde vergelten, spricht der Herr« (R6m 12,1719; mit Zitat von Dtn 32,35). Die Bedeutung des
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Buch der Kriege. Eine kurze Lekture
der Bibel, in: DERS., Buch der Kriege —
Buch des Himmels. Kleine Schriften
zur Exegese und Theologie, Leuven
2011, 3-23.
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paulinischen Arguments erklart Sigmund Freud wie folgt: Ohne Verzicht und Triebunterdrii-
ckung kann es keine zivilisierte menschliche Gemeinschaft geben; Kultur beruht auf Verzicht.
Eine Gestalt des Verzichts ist Racheverzicht; diese aber ist fiir den antiken Menschen nur als
Uberlassen der Rache an Gott denkbar. Im so begriindeten Racheverzicht sieht Freud einen
positiven Beitrag der Religion zur Kulturgeschichte. Religion habe es den Menschen erleichtert,
auf sozialschidliche Rache zu verzichten: »An der Entwicklung der alten Religionen glaubt
man zu erkennen, dass ... die Uberlassung [der Rache] an die Gottheit der Weg war, auf
welchem sich der Mensch von der Herrschaft boser, sozialschidlicher Triebe befreite.«!”

Krieg als literarische Fiktion

Fiir die Beurteilung von Uberlieferungen iiber Krieg, Grausamkeit und Gewalt ist die Frage
nicht unerheblich, ob es sich um authentische, historisch zuverlassige Nachrichten handelt,
oder nur um Fiktionen, also zum Beispiel Sagen oder Dichtungen. Tatsachlich diirften die
meisten aggressiven Handlungen, von denen das Alte Testament berichtet, fiktional sein.

Wie steht es mit der Eroberung des Landes Kanaan durch die Hebréer, wie sie im Buch
Josua geschildert wird? Bekannt ist die breit ausgetithrte Episode von der Eroberung der
Stadt Jericho. Als durch ein Wunder die Festungsmauern der Stadt einstiirzen, dringen
die hebréischen Krieger in die Stadt: » Alles, was in der Stadt war, machten sie zum Bann-
gut, Manner und Frauen, Kinder und Alte, Rinder, Schafe und Esel - mit der Schérfe des
Schwertes« (Jos 6,21). Einmal zum » Banngut« erklért, wird alles Aufgezihlte hingemetzelt.
Gab es so etwas? Haben die frithen Israeliten tatsdchlich solches Blutbad angerichtet?

Der erste Bibelkritiker, der die Erzahlung von der Eroberung Kanaans durch die Hebréer
als ungeschichtliche Sage verstand, war Bernhard Stade (1848-1906). Nach Stades revisio-
nistischer Auffassung lebten die frithen Israeliten im Ostjordanland. Durch den Ubergang vom
Nomadentum zum Ackerbau habe die Bevélkerung zugenommen, so dass sich allméhlich ein
Teil der Israeliten iiber den Jordan begab, um sich dort friedlich anzusiedeln. Einen Konflikt
mit der dort anséssigen Bevolkerung habe es nicht gegeben. »Israel lebte mit diesen Kanaa-
ndern fast immer in Frieden.«!® Die heutige Auffassung hat sich von der Stades nicht weit
entfernt: »Die Einwanderung Israels« - so Dirk Kinet - »war in Wirklichkeit zum grofiten Teil
eine Unterwanderung und Umschichtung der Bevolkerung, z.T. auch eine Sesshaftwerdung
vorher nicht sesshafter Gruppen, die man ganz allgemein als Nomaden bezeichnen kann. Das
war zumeist ein friedlicher Vorgang. Es gab keine geschlossene Eroberungsaktion.«' Beliebt
ist in der heutigen Bibelwissenschaft auch die Annahme, die Zerstérung kanaanitischer Stadte
um 1200 v. Chr. habe nichts mit einer Eroberung des Landes durch Israeliten zu tun, sondern
mit einem in jener Zeit Vorderasien durchziehenden Seevolker-Sturm.?® Ist der Eroberungs-
krieg als Sage erkannt, stellt sich die Frage nach seiner Funktion in der Uberlieferung. Die
Antwort lautet: Die Sage von der Ausrottung soll das Selbstbewusstsein Israels in Zeiten mili-
tarischer Bedrangnis durch die Assyrer starken - gleichwohl meint Norbert Lohfink, die Sage
sei in die Vergangenheit verlegt, damit »niemand auf den Gedanken kommen konnte, Israel
diirfe auch jetzt noch derartige Vernichtungsaktionen gegen andere Volker vornehmen «.*

Zelotismus

Wihrend die Erzahlungen iiber Israels Aggression gegen seine Feinde im Krieg sich durch
Hinweis auf ihre Fiktionalitit entschirfen lassen, gilt dies nicht ohne weiteres auch fiir
die Aggression innerhalb Israels. Denn hier wurden bereits in der Antike die fiktionalen
Erziahlungen zum Vorbild realer Handlungen. Konkret: Wenn sich ein Jude Handlungen
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zuschulden kommen lasst, die als verboten gelten, dann kann er von einem selbsternannten
Glaubenswichter spontan getotet werden. Vorbild dafiir ist Pinhas: Er soll einen Israeliten
samt seiner moabitischen, d.h. ausldndischen, Frau - vermutlich beim Beischlaf - tiberrascht
und mit dem Speer getotet haben (Num 25).

Der legendire Pinhas ist im frithen Judentum Vorbild der gewaltbereiten religiosen
Eiferers geworden. Der fritheste Beleg stammt aus dem 2. Jahrhundert v. Chr., aus der Zeit
der Seleukidenherrscher, also jener Nachfolger Alexanders des Grof3en, die iiber Syrien
und Paldstina herrschen. Der Konig verlangt von Juden die Darbringung eines heidnischen
Opfers. Im 1. Makkabéderbuch wird davon berichtet: Seleukidische Beamte lassen in Modein
einen heidnischen Altar errichten. Der jiidische Priester Mattathias wird aufgefordert, dort
ein Opfer darzubringen. Mattathias weigert sich. Da tritt ein Jude vor und hebt zur Opfer-
darbringung an. »Als Mattathias das sah, packte ihn der Eifer. Seine Nieren erzitterten,
und er lief} seinem Zorn freien Lauf. Er sprang vor und erstach den Abtriinnigen auf dem
Altar. Zusammen mit ihm erschlug er auch den koniglichen Beamten, der sie zum Opfer
zwingen wollte, und riss den Altar nieder. Er eiferte fiir das Gesetz« (1Makk 2,24-26). Mag
diese Szene selbst auch erfunden sein, so scheint es doch solche Vorkommnisse gegeben
zu haben; wie Martin Hengel gezeigt hat, gehoren sie zum ideologischen Repertoire der
gewaltbereiten Partei der Zeloten.?* Tatsichlich wurde das Vorgehen des Mattathias als
legitim empfunden. So heifit es im Gesetzeskommentar Philons von Alexandria: »Mit
Rechtistallen ... gestattet, ohne weiteres die Strafe zu vollziehen, ohne jene vor ein Gericht
zu bringen.«*

Im Neuen Testament erleben wir ein gewaltbereites Judentum, das allerdings nicht
ganz so weit geht wie Mattathias, denn hier wurde gegen jiidische Dissidenten nicht
ohne Einschaltung eines Gerichts vorgegangen, so dass spontane Einzelaktionen aus-
geschlossen waren. Das mildert die Sache jedoch nur wenig. Einen Beleg bietet die Gestalt
des Paulus. Bevor er zum christlichen Missionar und éiberhaupt einer der bedeutendsten
Gestalten der Geschichte des éltesten Christentums wurde, hat Paulus Christen verfolgt.
Wie er dabei vorging, ist in den neutestamentlichen Zeugnissen noch zu erkennen. Die
Apostelgeschichte lasst ein offenbar von Paulus erfundenes Verfahren der Christenver-
folgung erkennen. Paulus lief3 sich von den Jerusalemer Priestern mit Vollmacht ausstatten
(Apg 26,10), um begrenzte Aktionen zu unternehmen, die bestimmte jiidische Gemeinden
von Christen sdaubern sollten. Dort »drang er in die Héauser ein, schleppte Manner und
Frauen fort und lieferte sie ins Gefangnis« (Apg 8,3). Paulus diirfte unter Berufung auf
die deuteronomische Anzeigepflicht von Abweichlern (Dtn 13,7-10) judische Glaubige
aufgefordert haben, ihnen bekannte, vor allem mit ihnen verwandte Christusanhénger
zu denunzieren. Die Denunzierten — Manner und Frauen -lief§ er festnehmen und nach
Jerusalem in ein Ketzergefangnis bringen. In Jerusalem wurde den Gefangenen der Pro-
zess gemacht. Wurde jemand aufgrund von Aussagen vorgeladener Zeugen als Christus-
gldubiger bestitigt, wurde die Todesstrafe vollzogen, vermutlich durch Steinigung. Die
Apostelgeschichte legt Paulus das Wort in den Mund: »... und wenn sie getotet werden
sollten, stimmte ich zu« (Apg 26,19).

22 ZumThema »Eifer« (= spontane Gottes - Eifern fir Gott. Radikalis- 24 Zum rechtlichen Hintergrund der
Totung) vgl. Martin HENGEL, Die mus und Fanatismus in der biblischen paulinischen Christenverfolgung
Zeloten, hg. von Roland DEINES und Tradition und ihrer Auslegungsge- vgl. Ethelbert STAUFFER, Die jldischen
C.-J.THORNTON, Tlibingen 32011, schichte, Gottingen 2020, 117-151. Ketzergesetze, in: DERS., Jerusalem
150-229; Bernhard LANG, Der Gottes- 23 PHILON VON ALEXANDRIA, und Rom, Bern 1957, 113-122 (die dazu
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»Ich verfolgte voll Eifer die Kirche«, berichtet Paulus selbst (Phil 3,6; vgl. Gal 1,13). Das
Stichwort »Eifer« verweist auf die Mattathias-Episode zuriick: Hier geht es tatsidchlich
um Totung. Paulus werden zwar keine unmittelbaren Tétungshandlungen zugeschrieben,
doch organisierte er Mafinahmen, die zur Verurteilung und Hinrichtung von Dis-
sidenten fithrten.?* Wie reagieren Theologen auf den menschenmordenden Eifer biblischer
Gestalten? Davon handelt der folgende Abschnitt.

Der Theologe

Der intelligente Umgang mit problematischen Abschnitten der Bibel gehort zweifellos zu
den Aufgaben der intellektuellen Elite des Christentums und Judentums. Nach Auffassung
dieser Elite kann der wahre Gott niemals jemand zu Krieg und Greuel aufgefordert haben.
In den Worten von Simone Weil: »Croire que Dieu peut ordonner aux hommes des actes
atroces d’injustice et de cruauté, c’est la plus grande erreur qu’on puisse commettre a son
égard« —wer glaubt, Gott konne von den Menschen abscheuliche Taten des Unrechts und
der Grausamkeit verlangen, begeht den grofiten Irrtum, den man in Sachen Gott begehen
kann.?* Auf der Grundlage einer menschenfreundlichen Lebens- und Weltanschauung
wurden zwei Methoden der Sachkritik an biblischen Gewalttexten entwickelt: Allegorese
und Midrasch.

Allegorese

Beginnen wir mit der Allegorese, der von christlichen Theologen bevorzugten Methode.
Einer ihrer Vater und der heute bekannteste antike Vertreter ist Origenes (ca. 185-253).
Im 4.Buch von De principiis (Uber die Anfinge), seiner Darlegung der Grundlagen
der Theologie, formuliert er erstmals den allegorischen Imperativ. Jeder Bibeltext
habe eine wortliche Bedeutung, aber auch, zusitzlich, spirituelle Bedeutungen. »Wie
der Mensch aus Leib, Seele und Geist besteht, ebenso auch die Schrift. ... Da es aber
gewisse Schrifttexte gibt, die das Leibliche iiberhaupt nicht enthalten, muss man an
manchen Stellen allein die Seele und den Geist der Schrift suchen.« (Buch 1V 2,3) Das
ist bei Texten der Fall, die, wortlich verstanden, etwas Gottes und der Heiligen Schrift
Unwiirdiges aussagen.

Bei der Suche nach Beispielen bin ich auf einen Text gestof3en, in welchem Origenes
sich mit der blutigen und brandschatzenden Eroberung Palastinas durch die Israeliten
unter ihrem Feldherrn Josua auseinandersetzt. Der Kirchenvater wortlich: » Diese buch-
stablichen Kriege versinnbildlichen die geistlichen Kriege (bella ista carnalia figuram
bellorum spiritualium gererent). Wire es anders, hitten meiner Meinung nach die Apostel
niemals die jiidischen Geschichtsbiicher den Jiingern Christi mit der Weisung {ibergeben,
sie in den Gemeinden vorzulesen. Denn Christus ist gekommen, um Frieden zu bringen. «
Origenes verweist auf die Bergpredigt und andere Worte Christi; diesen zufolge »ist es uns
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nicht mehr moglich, Kriege im wortlichen Sinne zu fithren« (nulla nobis jam ultra bella
esse carnaliter peragenda).*®

Was versteht Origenes unter bellum spirituale? (Uberliefert ist der angefiihrte Text nur
in lateinischer Ubersetzung.) Gemeint ist der waffenlose Kampf gegen das Bose, den jeder
Glaubige fithren muss.

Allegoriker vom Schlage eines Origenes gab es viele unter den Theologen der Ver-
gangenheit; heute sind sie selten geworden. Die Ausnahme ist Eugen Drewermann. Mit
Nachdruck fordert er die »Vermenschlichung der religiosen Urkunden der Vergangenheit«.
Ich wihle ein Beispiel aus Drewermanns Predigten {iber das Buch Exodus. Die ersten Kapitel
des biblischen Buches handeln von der Knechtung der Hebrder durch die dgyptischen
Fronherren und der heftigen Gegenaggression der Hebréer, die zehn Plagen tiber das Land
bringen, so dass sich beispielsweise das Wasser des Nils in Blut verwandelt und auf diese
Weise ungeniefSbar wird. Dazu Drewermann: Wir miissen das duflere Aggressionsgeschehen
ins Seelische zuriickholen. »Es hat ja keinen Sinn, wenn wir sagen: Wir schaffen einfach
diese Passagen der Bibel ab, wir reifSen die Seiten heraus und tun sie in den Papierkorb der
Vergangenheit. Es gibt fiir uns Christen die Bergpredigt, es gibt die Predigten der Aufklarer,
es gibt die Vernunft eines Voltaire. «*’

Und warum hat es keinen Sinn, fiir die Abschaffung der fraglichen Texte zu argumentieren?
Nach Drewermann wiirde durch Verzicht auf die biblischen Gewaltpassagen nur wieder etwas
verdrangt, statt aufgearbeitet. So bleibt uns nur eines: diese Texte als Erzéhlungen iiber unsere
eigene Aggressivitat durchzuarbeiten. Und das heifit, in diesem Fall: Wir miissen lernen, uns
von dem Willen zu l6sen, um uns herum Blutbdder anzurichten. Einmal reif geworden in der
Auseinandersetzung mit der Aggression, hat jeder die Moglichkeit, ein reiferes Gottesver-
standnis zu finden, »die Gottheit selbst zu entdamonisieren«. Drewermann geht iiber Origenes
hinaus, indem er den allegorischen Imperativ durch einen therapeutischen Imperativ erginzt.
Die allegorische Deutung darf nicht im Bereich des Intellekts bleiben, sondern muss den
emotionalen Bereich mit erfassen. Nur so lassen sich Aggressionen therapeutisch abbauen.

Midrasch

Einen anderen als den Weg der Allegorese beschreitet das rabbinische Judentum mittels
des sogenannten Midrasch. Unter Midrasch versteht man die im Judentum seit alters
praktizierte freie, auf Aktualitit bedachte Auslegung des biblischen Wortlauts. Dabei
kann sich das Gegenteil dessen ergeben, was der Text bei unbefangenem Lesen zu besagen
scheint. Ein Beispiel bietet der jiidische Philosoph Maimonides (1138-1204). Dem bib-
lischen Bericht zufolge lasst der Prophet Elija zahlreiche Propheten des Gottes Baal —also
heidnische Propheten - ergreifen und toten. Es handelt sich um »vierhundertfiinfzig
Propheten des Baal und vierhundert Propheten der Aschera« (1K6n18,19.40). Eine wei-
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tere Episode berichtet, wie der Prophet mehrfach Feuer vom Himmel herabruft und auf
diese Weise die von seinem Gegner Konig Ahasja geschickten Boten umkommen lésst
(2Kon1,10-12). Aus dem Wortlaut der Bibel konnte man meinen, Gott billige das Vorgehen
seines aggressiven Propheten. Nein, ganz im Gegenteil, sagen die jiidischen Weisen der
Zeit des Maimonides:

Auch beim Propheten Elija — zum Guten sei seiner gedacht - finden wir die Charakter-
eigenschaft des Jahzorns. Wiewohl er diese nur gegen die Unglaubigen ausiibte und
nur gegen sie jadhzornig war, so erkliren doch unsere Weisen, Gott habe ihn aus der
Welt genommen und zu ihm gesagt: »Wer so viel Eifer hat wie du, taugt nicht fur die
Menschen. Er bringt sie um. «*®

Nach Maimonides und seinen ungenannten Gewéahrsleuten neigt Elija dem Jahzorn zu.
Er entspricht damit nicht dem Ideal des ausgeglichenen Menschen, das Maimonides als
Ideal vorschwebt. Ausdriicklich bezieht sich der jiidische Philosoph fiir dieses Ideal auf die
bekannte Tugendlehre des Aristoteles: Wer die wahre Tugend iibt, hélt sich in der Mitte
zwischen zu wenig und zu viel; er iibertreibt nicht, aber er untertreibt auch nicht.? Elija
aber tibertreibt den Eifer fiir Gott, indem er Menschen tétet. Das macht ihn letztlich fiir
das prophetische Amt ungeeignet. Gott reagiert auf Elijas mérderischen Jdhzorn dadurch,
dass er ihn frithzeitig aus dem Leben nimmt, indem er ihn zu sich holt (2 K6n 2,1-18). Die
Aufnahme des Propheten in den Himmel erscheint dem Philosophen nicht als Belohnung
des Propheten, sondern als eine Vorsichtsmafinahme: Gott will weitere Akte prophetischen
Jahzorns verhindern.

Den von Maimonides hervorgehobenen Gegensatz zwischen gottlicher Zuriickhaltung
und prophetischem Ubereifer kennt bereits die Bibel. Die Propheten sprechen oft Unheils-
worte iiber fremde Volker und kiinden deren Untergang an, und zwar im Auftrag Gottes.
Ist das berechtigt? Will Gott den Untergang der Volker und nur das Heil des Volkes Israel?
Nein, sagt der Midrasch, und erfindet eine entsprechende Prophetengeschichte. In Gestalt
des Buches Jona ist sie in das Alte Testament eingegangen. Der Prophet Jona sagt der Stadt
Ninive den Untergang an; da kommt es in der Stadt zu einer allgemeinen moralischen
Bekehrung - und der Prophet érgert sich, denn Gott zerstort die Stadt nicht. Lieber hatte
der Prophet ein grofies Erdbeben oder etwas Derartiges gesehen, das die Stadt in einem
dramatischen Akt zerstort. Doch Gott belehrt den Propheten: Ich, Gott, habe Mitleid mit
den Menschen. Strafe und Vernichtung sind mir zuwider.

Die im Midrasch gepflegte Mahnung zu moderatem Verhalten und die Kritik an zorniger
Aggression haben sich einige moderne Schriftsteller zu Eigen gemacht. Thomas Manns
Novelle Das Gesetz (1943) duflert Bedenken gegen den Jubel der Engel iiber den Untergang
der Agypter im Schilfmeer. »Dem Herrn ist es nicht lieb, dass man jubelt, wenn der Feind
fallt. In jener Stunde, als die Agypter ertranken, wollten die Engel Gott ein Loblied singen.
Er aber rief: Menschen, von mir geschaffen, gehen unter im Meer, und ihr wollt jauchzen?«*°
In dhnlicher Weise kommentiert Nikos Kazantzakis Jesu Parabel vom reichen Prasser und
vom armen Lazarus in seinem Roman Die letzte Versuchung (1952). Wahrend die biblische
Parabel den reichen Prasser mit ewiger Hollenqual bestrafen lasst, wendet sich der Lazarus
des Romans gegen das harte Vorgehen Gottes und erlangt Gottes Einlenken: Eine Hollen-
strafe kann sich der moderne Schriftsteller nur als voriibergehende, nicht jedoch als ewige
MafBinahme Gottes vorstellen.?

Soviel zum Geschift der Theologen, der kreativen Religionsdenker! Der Ruf des Midrasch
zur Magligung verdient ebenso gehort zu werden wie der allegorische Imperativ. L4
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ie Kirchengeschichte des zwanzigsten Jahrhunderts hat der in den letzten 50 Jahren
gefithrte dkumenische Dialog der Kirchen tiber die klassischen kontroverstheo-
logischen Fragen nachhaltig geprégt. Lehrgesprache werden mit dem Ziel gefiihrt,
bestehende Differenzen zwischen den konfessionellen Lehrsystemen auszuloten und zu
iberwinden, indem man tragfihige Ubereinstimmungen in zentralen Fragen des
Glaubens, der Sakramente und des kirchlichen Amtes festzustellen sucht. Neben Kon-
vergenzen,” die anzeigen, dass die Kirchen trotz unterschiedlicher theologischer Aus-
drucksformen in dem Verstandnis des Glaubens vieles gemeinsam haben, betont der zu
suchende Konsens, dass in genau umrissenen Fragestellungen gemeinsame Aussagen in
bisher strittigen theologischen Fragekomplexen der kirchlichen Lehre méglich erscheinen.?
Hierbei haben sich, historisch betrachtet, verschiedene Methoden herausgebildet: (1) Die
Konvergenzmethodik fithrt die unterschiedlichen theologischen Ansatzpunkte und
Traditionen im Lichte des gemeinsamen Bekenntnisses zu Christus aufeinander zu.
Insoweit stellen Konvergenztexte Synthesen von Ergebnissen des dkumenischen
Gespriches her, der Einblick gibt in einen wachsenden Konsens.* (2) Die Konsens-
methodik sucht, wie in der »Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre, einen
»Konsens in den Grundwahrheiten, hier in der Rechtfertigungslehre zwischen Katholiken
und Lutheranern. Dabei handelt es sich nicht um einen Totalkonsens, sondern um einen
Basiskonsens in bestimmten Fragen.®

1 Arten des Konsenses

Es hat sich tiber lingere Zeit gezeigt, dass sich ein Totalkonsens in allen zentralen Punkten
der zwischen verschiedenen Lehrtraditionen strittigen Fragen nicht erzielen lasst.® Je
linger der Dialog gefithrt wird, umso deutlicher wird die Einsicht: ein alle einzelnen
theologischen Sachfragen umfassender, hier muss man ergdnzen: totaler Lehr-Konsens
ist nicht zu erzielen und auch nicht das Ideal des Dialogs. Okumenisch betrachtet kommt
daher seit den Siebzigerjahren des 20. Jahrhunderts mehr und mehr die Figur einer Ein-
heit in versohnter Verschiedenheit in den Blick”. Doch ist dieser Begriff zunachst eher
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Ausdruck einer Verlegenheit. Er soll vor allen Dingen der nicht mehr zu leugnenden
Vielfalt unter den christlichen Konfessionen und Bekenntnissen Gestalt geben. Darin
spiegelt sich allerdings auch ein Erkenntnisprozess wider, der die Zielvorstellung von
unerwiinschten und unrealistischen Idealen befreit. Hier hat sich nun folgende metho-
dische Einsicht als weiterfithrend erwiesen. Sie bezieht die bestehenden Unterschiede und
die inzwischen gewonnenen Ubereinstimmungen aufeinander. Ihr liegt die Erkenntnis
zugrunde, dass die angestrebte Einheit im Glauben nicht Einheitlichkeit bedeutet. Ver-
bleibenden Unterschieden kommt aber keine kirchentrennende Kraft mehr zu. Ziel eines
solchen Vorgehens ist es also nicht mehr, eine volle Deckungsgleichheit aller Glaubens-
aussagen zu erzielen.

Der lutherisch-katholische Dialog iiber die Rechtfertigungslehre hat sich dieser Methode
des differenzierten Konsenses bedient.® Die deutsche lutherisch-katholische Dialogkommis-
sion hat sich in ihrem Dokument Communio Sanctorum ebenso wie die Internationale
Rémisch-Katholische - Altkatholische Dialogkommission zu dieser Methode bekannt.’
Auch der evangelisch-lutherische-katholische Dialog in Finnland bedient sich dieser
Methode des differenzierten Konsenses.'® Insoweit die Gemeinsame Erklirung inzwischen
von fiinf Kirchen und konfessionellen Weltbiinden mitgetragen wird, kann man in ihr
die dominierende Methodik des dkumenischen Dialogs erkennen. Uberlegungen zur
hermeneutischen Frage innerhalb des Dialogs werden inzwischen auch im orthodox-katho-
lischen Gespréch verwendet und weisen auf die wachsende Bedeutung dieser Fragestellung
hin."

Die Methode des differenzierten Konsenses verfolgt zwei Aufgaben: (1) Es wird eine
Ubereinstimmung gesucht, und zwar in den Grundwahrheiten der betreffenden Lehr-
frage. Dazu wird eine gemeinsame Aussage in einheitlicher Sprache formuliert. (2) Die
bisher einander widersprechenden Lehraussagen — meist in Form von gegenseitigen Ver-
urteilungen - werden im Lichte der gewonnenen Ubereinstimmung darauthin iiberpriift,
ob sie sich immer noch ausschlieffen oder ob sie sich nicht eher erginzen kénnen.'? Es
wird keine gemeinsame Sprache gesucht, man muss weiterhin von einer konfessionell
gepragten theologischen Aussage in die des anderen {ibersetzen. Es wird aber verlangt,
dass die unterschiedlichen Lehraussagen sich nicht mehr widersprechen diirfen. Die
unterschiedlichen konfessionellen Positionen sind somit von dem Zwang befreit, in
jeder nur erdenklichen Frage eine volle Ubereinstimmung erzielt zu haben. Eine solche
Methode verlangt Einheit in den Grundwahrheiten des christlichen Glaubens, erlaubt
aber weiterhin Unterschiede in der Sprache, der theologischen Ausgestaltung und der
Akzentsetzung. Die verschiedenen Entfaltungen des einen Rechtfertigungsglaubens
etwa sind in ihrer Verschiedenheit offen fiireinander und heben die Ubereinstimmung
in den Grundwahrheiten nicht wieder auf. (3) Verlangt wird innerhalb dieses metho-
dischen Verfahrens ein Urteil der am Dialog beteiligten Kirchen, ob die einstmals
ausgesprochenen gegenseitigen Verurteilungen, wie sie in den Bekenntnisaussagen der
Kirchen festgehalten wurden, in ihrem Wahrheitsgehalt die Lehre des Dialogs-Partners
heute noch treffen.

8 Harding MEYER, Ecumenical Basel/Wien 2000; Wolfgang Kirchenleitung der Vereinigten Evan-
Consensus. Our Quest for and the THONISSEN, Dogma und Symbol. gelisch-Lutherischen Kirche Deutsch-
Emerging Structures of Consensus, Eine 6kumenische Hermeneutik, lands, Paderborn/Frankfurt a.M. 2000,
in: Gregorianum 77 (1996) 213-225; Freiburg i. Br. 2008. 12; Kirche und Kirchengemeinschaft.
Einheit — aber wie? Zur Tragfahigkeit 9 Communio Sanctorum. Die Bericht der Internationalen Romisch-
der 6kumenischen Formel vom Kirche als Gemeinschaft der Heiligen. Katholisch-Altkatholischen Dialog-
rdifferenzierten Konsens«, hg. von Bilaterale Arbeitsgruppe der Deu- kommission, Paderborn/Frankfurt

Harald WAGNER, Freiburg i.Br./ tschen Bischofskonferenz und der a.M. 2009, Nr. 34f.




Diversitit und Einheit im okumenischen Dialog 119

2 Komplementaritit von Konsens
und Differenzen

Konnen solche sich im Denken und Handeln sich ausschlieflende Gegensétze wirklich iiber-
wunden werden, um einem Denken in komplementaren Einheiten Platz zu machen? Wenn die
Christenheit auf das gemeinsame Zeugnis im einen Glauben an Jesus Christus zugeht, muss sie
darauf achten, dass dieser Anspruch auf Einheit erhalten bleibt, und zwar unter gleichzeitiger
Aufnahme von unterschiedlichen Formen und Ausgestaltungen dieser Einheit. Ausgangs-
punkt ist hier die im 6kumenischen Dialog langst bekannte Tatsache, dass unterschiedliche,
zum groflen Teil divergierende, sogar einander ausschlieflende theologische Traditionen
unter bestimmten Voraussetzungen als komplementér verstanden werden kénnen. Das
Okumenismusdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils Unitatis redintegratio hat im Blick
auf die im Orient und im Abendland unterschiedlich ausgeprigte Methodik der theologischen
Erkenntnis eine Komplementaritit zwischen verschiedenartigen theologischen Formeln fest-
gestellt, die sich oft mehr ergénzen als gegensitzlich zueinander verhalten (potius inter se
compleri quam opponi).'* Der 6kumenische Dialog hat sich diese These von sich erginzenden
Sichtweisen der verschiedenen Traditionen zu Eigen gemacht. Danach lassen sich die von
den verschiedenen Traditionen ausgehenden besonderen sprachlichen Ausgestaltungen und
theologischen Schwerpunktsetzungen im Lichte einer neu errungenen Grundiiberzeugung der
Einheit im Glauben als einander komplementire Denkformen oder Denkfiguren verstehen,
die sich nicht mehr prinzipiell aus-, sondern einander einschliefen.

Unter Anwendung dieser Methodologie lautet das 6kumenische Programm: Christen
bekennen den einen Glauben an Jesus Christus dadurch gemeinsam, dass sie dies in
unterschiedlichen theologischen Denkformen oder Denkstilen tun. Sie geben dem einen
Glauben im Sprechen eine unterschiedliche konfessorische Gestalt. Sie verantworten den
einen Glauben gemeinsam in der Welt, indem sie verschiedene Akzente setzen. Sie verwirk-
lichen die eine Kirche Jesu Christi als Gemeinschaft von Kirchen untereinander, die der Ein-
heit Ausdruck gibt. Eine solche Einheit in produktiven Spannungen entlasst das Differente
nicht ins Plurale, sondern bindet es in ein gemeinsames Bekenntnis zu Jesus Christus ein.
Diese Grundhaltung kann man heute mit Hilfe der Denkform des differenzierten Konsenses
oder besser: des differenzierenden Konsenses verstehen, wobei der Konsens als Ganzes
Ausdruck einer Einheit in Spannungen ist, also Differenzen trdgt. Nicht der Konsens ist
differenziert, sondern dieser Konsens verfahrt differenziert, darum differenzierender Konsens.

3 Ein Konsens, der differenziert

Freilich funktioniert eine solche Struktur von produktiven Spannungen nur unter
bestimmten Bedingungen und Voraussetzungen. Eine solche Figur ist nicht kompatibel
mit einem Modell von kontraren oder sogar kontradiktorisch ausgerichteten Spannungs-
paaren. Hierin findet jede konfessionell gedachte Spannung ihre Grenze. Die Denkfigur der
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Komplementaritdt' verhilft dazu, die Unterschiedlichkeit im Bekennen mit dem gemein-
samen Bekenntnis zu Jesus Christus zusammenzuhalten, ohne einer alles umfassenden
Deckungsgleichheit von Aussagen das Wort zu reden. Insoweit ist dieser Basiskonsens kein
Partialkonsens, aber auch kein Totalkonsens, sondern ein solcher, der Ubereinstimmungen
zusammen mit Differenzierungen enthélt. Diese aber stellen den gefundenen Konsens in
Grundfragen nicht mehr selbst in Frage.

1 Differenzierende Konsensbildungen sind immer auf die christliche Botschaft im
Ganzen bezogen. Sie wollen den Kern der christlichen Botschaft, oder im Blick auf die
Lehre der Kirche, die Grunddogmen des christlichen Glaubens deutlicher unter dem
einen Bekenntnis der Kirche zur Einheit hervorheben. Solche Konsensbildungen wollen
das offenbarte Mysterium des Glaubens erlautern und verstehen helfen. So wird in einem
bekenntnisgemaflen sprachlichen Gebilde festgehalten, dass der gemeinsame Glaube an
den dreieinigen Gott zum Ausdruck gebracht und zur Grundlage alles Weiteren gemacht
werden soll. Zu Recht heif3t es deshalb: Gemeinsam bekennen wir.

2 Okumenische Konsensbildungen wollen immer im Kontext eines nexus myste-
riorum (Zusammenhang der Geheimnisse)'® verstanden werden, der dem Anspruch
gerecht wird, den Zusammenhang aller Teillehren mit dem Fundament des Glaubens zum
Ausdruck zu bringen. Von daher muss auch der Gedanke der prinzipiellen Bedeutung
der Rechtfertigungslehre verstanden werden. Deshalb heift es in der »Gemeinsamen
Erklarung«: die Lehre von der Rechtfertigung ist »nicht nur ein Teilstiick der christlichen
Glaubenslehre«, sondern sie steht »in einem wesenhaften Bezug zu allen Glaubenswahr-
heiten, die miteinander in einem inneren Zusammenhang zu sehen sind«.'® » Christus«
ist das die einzelnen Lehren der Kirche orientierende Prinzip der Theologie.'” Dieses
Prinzip ist kein Selektions-, sondern ein Prinzip der gestaltenden Orientierung.

3 Innerhalb solcher Konsensbildungen kann der Grund oder das Fundament des
christlichen Glaubens in verschiedenen Gestaltungen festgehalten werden. Ausgehend
von diesem Grundkonsens werden unterschiedliche konfessionelle Gestaltungen in jeweils
konfessionell identifizierbaren sprachlichen Formeln angefiigt. In diesen werden nun die
differenzierenden traditionsbestimmten Schwerpunktsetzungen wahrgenommen und dann
komplementir aufeinander bezogen.

4 Der Konsens in Grundwahrheiten und die Differenzierungen in konfessionsspezi-
fischen oder konfessorischen Gestaltungen liegen auf derselben Ebene. Das heif3t: Der
Konsens tragt die Differenzierungen, diese sind aber nicht so zu verstehen, als miissten
sie im Laufe eines weiteren Gespriachsprozesses tiberwunden werden. Konsens und
Differenzen sind beide zusammen Ausdruck des einen apostolischen Erbes. In der Ver-

14 Der amerikanische Philosoph und
Psychologe William James benutzte
den Begriff der Komplementaritat zur
Bezeichnung von »relations of mutual
exclusion « bei schizophrenen Per-
sonen. Wenn bei entsprechenden
Personen Teile des Bewusstseins zwar
koexistieren, sich aber gegenseitig
nicht zur Kenntnis nehmen, spricht
man von komplementdrem Verhalten.
Obgleich unklar ist, wie diese Vorstel-
lungen den Physiker Niels Bohr beein-
flusst haben, dient der Komplemen-
taritatsbegriff der in der Quanten-
theorie entwickelten Darstellungs-
weise, nach der das Objekt einer Beob-
achtung als verschieden und unter

zwei sich ausschlieBenden Beschrei-
bungen erfasst werden kann. Erkennt-
nisse, die sich auf ein und dasselbe
Objekt beziehen, kénnen sich als kom-
plementar erweisen, sie schlieRen

sich allerdings aus, wenn sie zugleich
und zum selben Zeitpunkt gewonnen
werden. So erweist sich der Kom-
plementaritatsbegriff als Grundbegriff
der Logik, eine Beziehung zwischen
Phanomenen aufzuweisen, zwischen
deren Beschreibungen keine Identitat
herrscht. Komplementaritat wird
danach als Gegensatzbeziehung sich
sowohl ausschlieBender als auch
gegenseitig bedingender Phanomene
definiert, die sich als Aspekte eines

noch nicht abschlieBend verstandenen
Sachverhalts zeigen. Das Komple-
mentaritatsdenken halt den Grund-
gedanken von der Einheit des Denkens
in der Zusammenschau unterschied-
licher Methoden und Erkenntnisse
fest, auch wenn diese untereinander
nicht kompatibel sind, und nicht
erklart werden kann, auf welche
Weise sie zusammenhangen. Vgl.

zur theologischen Rezeption dieser
Vorstellung: Wolfgang THONISSEN,
Art. Komplementaritat, in: DERS.
(Hg.), Lexikon der Okumene und
Konfessionskunde, Freiburg i.Br.
2007, 694ff.
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gangenheit gefillte Entscheidungen miissen immer wieder neu rezipiert werden, um so
das Fundament und die Wahrheit des Glaubens in der einen apostolischen Tradition
zu bewahren. So bleibt die konfessorische Qualitat der jeweiligen Lehre erhalten, sie
ist erkennbar und identifizierbar, aber sie wird im Licht der neu gewonnenen Uber-
einstimmung gemeinsam angeeignet. Die Anforderungen, die aus dem Anspruch der
Komplementaritit entspringen, erweisen sich in einer gegenseitigen Zumutung, die der
formulierte Konsens mit sich fithrt: Die reformatorische Theologie darf nicht tibersehen,
was die katholische sieht und umgekehrt. Die katholische Theologie stellt ihre Lehre so
dar, dass sie die reformatorische Auffassung nicht negiert, ebenso geschieht es umge-
kehrt. Dabei muss sich letztlich zeigen, ob die jeweiligen Lehren so ineinander - also
einander einschlieflend - dargelegt werden konnen. Die Legitimitét der unterschied-
lichen konfessorischen Gestaltungen hingt dabei vom Grad der gefundenen Uberein-
stimmung ab.

5 Daraus ergeben sich Folgerungen: Der Konsens umfasst das Eingestandnis, kiinftig
auf Lehrverurteilungen zu verzichten. Dieses fithrt zu der Erkenntnis, dass »die in dieser
Erklarung vorgelegte Lehre der lutherischen Kirchen ... nicht von den Verurteilungen
des Trienter Konzils getroffen« werden. »Die Verwerfungen der lutherischen Bekenntnis-
schriften treffen nicht die in dieser Erklarung vorgelegte Lehre der romisch-katholischen
Kirche. «'®

Das Gebilde eines differenzierenden Konsenses ldsst sich abschlieflend so erldutern:
Dieser stellt ein vielfiltiges Ganzes dar und darf nicht als eine theologische Kompromiss-
formel verstanden werden. Er enthilt tatsdchlich eine aussagekriftige Konsensformel,
die gemeinsam formuliert wurde und nun auch gemeinsam angeeignet werden muss.
Dazu gehoren konfessionelle Differenzierungen, die miteinander, also komplementir,
ausgesagt werden. Dieser so verfahrende Konsens erlaubt die Erfassung unterschiedlicher
theologischer Sprachformen und konfessionell erkennbarer Gestaltungen. Er erdffnet
den Partnern im Dialog die Moglichkeit einer Transformation zwischen verschiedenen
Traditionsstrangen, die weder kurzfristigen Abgrenzungen noch modischen Konsens-
bildungen gehorchen. Es kommt auf die Logik der Einheit an, auf die Grundregeln, die
den Ordnungszusammenhang bestimmen. Soll das Gemeinsame des christlichen Glaubens
zur Sprache gebracht werden, steht nicht mehr die Abgrenzung im Vordergrund, sondern
das gemeinsame Bekenntnis zu Christus. Lehrmaflige Abgrenzungen verdndern aufgrund
dessen ihren Charakter und bilden innerhalb dieses Perspektivenwechsels einen kritischen
Sinn aus und erhalten eine aufkldrende Bedeutung. Sie konnen und diirfen aber nie isoliert
betrachtet werden.

15 Heinrich DENZINGER, Kom- 17 So heiRtes auch im Annex zur
pendium der Glaubensbekenntnisse Gemeinsamen Offiziellen Feststel-
und kirchlichen Lehrentscheidungen. lung: »Als solche hat sie ihre Wahr-
Verbessert, erweitert, ins Deutsche heit und einzigartige Bedeutung im
lUbertragen und unter Mitarbeit von Gesamtzusammenhang des grund-
Helmut HOPING, hg. v. Peter HUNER- legenden trinitarischen Glaubens-
MANN, Freiburg i. Br. 422009, Nr. 3016. bekenntnisses der Kirche« (in:

16 Gemeinsame Erklarung zur Recht-  Dokumente wachsender Uberein-

fertigungslehre (Anm. 3), 424: Nr.18. stimmung [Anm. 3], 440: Nr. 3).
18 Gemeinsame Erklarung zur
Rechtfertigungslehre (Anm. 3),
429-430: Nr. 41.
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Eine solche 6kumenisch verstandene Hermeneutik des Vertrauens, die Abgrenzungen
tiberwindet, erlaubt im Blick auf das Fundament des christlichen Glaubens und innerhalb
des Ganzen der Traditionsbildung bewusste theologische Schwerpunktsetzungen vor-
zunehmen. Denn das von den Aposteln {iberkommene Erbe ist immer in verschiedenen
Formen und auf verschiedene Weise iibernommen und immer wieder verschieden ausgelegt
worden." Es kommt im 6kumenischen Prozess darauf an, die legitime Verschiedenheit
der Formen, Formeln und theologischen Traditionen nicht zu verleugnen, sondern sie
im Sinne der gegenseitigen Erganzbarkeit gemeinsam fruchtbar zu machen. Eine 6kume-
nische Hermeneutik des Vertrauens ist dabei kein Zaubermittel fiir untereinander Vertrige
schlieende Kirchen, sondern Mittel der Verstandigung, welche das das gemeinsame Erbe
negierende Verhalten der gegenseitigen Ausgrenzung und Verdammung endlich zu iiber-
winden hilft. .

19 Dekret (iber den Okumenismus
»Unitatis redintegratio«, Nr.14: »Das
von den Aposteln Gberkommene Erbe
aber ist in verschiedenen Formen und
auf verschiedene Weise (ibernommen,
und daher schon von Anfang an in
der Kirche hier und dort verschieden
ausgelegt worden«.
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Zusammenfassung

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts
veroffentlichten christliche
Missionstrager in Europa mas-
senhaft Medien, in denen sie
Mitglieder und Interessierte
Uber ihre Aktivitdten informier-
ten. Die hierbei genutzten Bild-
programme und spezifischen
Darstellungsweisen besafien
aufgrund ihres grof3en Verbrei-
tungsgrades eine nachhaltige
Bedeutung fir Wahrnehmung
und Stilisierung aulereuropai-
scher Kulturen und Menschen.
Anhand von Michael Endes
zweibandigem Kinderbuch Jim
Knopf lasst sich die Rezeptions-
geschichte dieser Missionspub-
lizistik exemplarisch aufzeigen.
Schliisselbegriffe
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- Verflechtungsprozesse

- Kindermissionswerk

- Globalgeschichte

Abstract
At the beginning of the 2oth
century, Christian missionaries
in Europe published media on
a huge scale in which they in-
formed members and interest-
ed parties about their activities.
Due to their widespread distri-
bution, the imagery and specific
modes of representation used
here had lasting implications
for the perception and styliza-
tion of non-European cultures
and people. Michael Ende’s
two-volume children’s book Jim
Button provides an example of
the reception history of this
missionary journalism.
Keywords
- missionary journalism
- interweaving processes
- missionary childhood
association
- global history

Sumario
A principios del siglo XX, los
misioneros cristianos de Europa
publicaban medios de comuni-
cacién en los que informaban
a sus miembros y a las partes
interesadas sobre sus activi-
dades. Debido a su amplia
difusion, los programas de ima-
genes y los modos especificos
de representacion utilizados
tuvieron una importancia dura-
dera para la percepcion y la
estilizacién de las culturas y los
pueblos no europeos. El libro
para nifos Jim Knopf de Mi-
chael Ende, en dos volumenes,
es un ejemplo de la historia de
la recepcion de este periodismo
misionero.
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n seinem Spatwerk rasonierte der Schweizer Dramatiker Friedrich Diirrenmatt iiber

die Stoffe, die er in seinen Theaterstiicken und anderen literarischen Werken verarbeitet

hatte, und die biographischen Zusammenhénge, in denen er sie gewachsen sah: » Gewif3,
die geschriebenen Stoffe sind die Ergebnisse meines Lebens: Doch ist Leben nicht nur
Handeln, es ist vorerst Erleben, und wie Handeln Erleben voraussetzt, setzt auch Nicht-
handeln Traumen und Tagtraumen, Erleben voraus, Leben endlich. Wer schreibt, handelt,
setzt Erlebtes und Leben um, unmittelbar oder mittelbar, den Beweggriinden entsprechend,
die einen zum Schreiben bringen, oft iiberlisten, je nach der Beschaffenheit dessen, der da
schreibt: mittelbar, was mich betrifft.«! Uber die wechselseitige Beziehung von Autor und
Werk wurde und wird in der Literaturwissenschaft zuletzt mit Referenz auf Michel Foucault
trefflich diskutiert.? Dass auch das Verhiltnis des Lesers zu einem Buch und ebenso die
entsprechenden Interpretationsmoglichkeiten biographisch geprigt sind, klingt zunachst
banal, kann jedoch gerade bei der relecture eines aus Kindertagen geliebten Buches im
Erwachsenenalter zu spannenden Beobachtungen beziiglich des Werkes, aber auch dariiber
hinaus fithren. So geschah es dem Autor dieses Beitrags beim abendlichen Vorlesen aus
Michael Endes Kinderbuchklassiker tiber die Abenteuer des kleinen Jim Knopfin der phan-
tastischen Welt rund um die winzige Insel Lummerland, als er sich zur gleichen Zeit
beruflich mit der Missionsgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts beschiftigte. Plotzlich
ergaben sich neue Sichtweisen auf die Geschichte Endes, die so erstaunlich erschienen, dass
ein niherer Blick auf den Kontext, in dem Michael Ende seinen »Stoff« oder zumindest
Teile von ihm aufgetan hat, notwendig erschien und das Forscherinteresse reizte.

Jim Knopf - mehr als blofl
ein Kinderbuch

Im Jahr 1957 hatte Michael Ende damit begonnen, Geschichten iiber ein dunkelhiutiges
Findelkind (Jim) zu verfassen, das mit einem Lokomotivfithrer (Lukas) befreundet war und
auf einer winzigen Insel in einem unbekannten Weltmeer lebte. Schon im Folgejahr konnte
Band 1 der Jim Knopf-Reihe beim Stuttgarter Thienemann-Verlag erscheinen und erwies sich
fiir den Autor als literarischer Durchbruch und privater Befreiungsschlag.* Ende selbst litt
allerdings spéter unter dem Vorwurf der zeitgenossischen Kinderbuchkritik, die seinem Werk
lediglich einen vollig apolitischen und damit unzeitgeméfien Eskapismus diagnostizierte. Julia
Voss hat in ihrem Buch Darwins Jim Knopf 2009 jedoch eindriicklich aufgezeigt, dass man das
zunéchst als Kinderbuch zu verstehende Werk Michael Endes auch als einen Schliisselroman
fur Erwachsene interpretieren kann, in dem der Autor die von Charles Darwin mitabgeleitete
Rassenlehre der Nationalsozialisten in eine Art Gegengeschichte auflost, die somit der Rassen-
und Reinheitsideologie entgegengestellt wird.* Beispielhaft sei auf die Begegnung der Helden

1 Friedrich DURRENMATT, Labyrinth, 3 Birgit DANKERT, Michael Ende. 7 Vgl.die verschiedenen Beitrdge
Stoffe 1-111 (Gesammelte Werke, Gefangen in Phantasien, Darmstadt in Sebastian CONRAD/JUrgen

Bd. 6), Zurich 1996, 14. 2016, 99-103. OSTERHAMMEL, Das Kaiserreich
2 Vgl.zuletzt Sonderausgabe Nr. 3 4 Vgl.Julia Voss, Darwins Jim transnational. Deutschland in der
von Textpraxis. Digitales Journal fir Knopf, Frankfurt a.M. 2009. Welt 1871-1914, GOttingen 2006.
Philologie (2.2018), hg.v. Svetlana 5 Vgl.ebd., 65-79.

EFIMOVA. 6 Der RomanJemmy Button des

Chilenen Benjamin Subercaseaux

erschien 1950 in seiner spanischen
Originalfassung und 1957 schlief3-

lich auch in deutscher Sprache.
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der Geschichte mit dem »Halbdrachen« Nepomuk verwiesen, der nicht in die Drachenstadt
Kummerland einreisen kann, iiber deren Eingangsportal ein Schild mahnt: »Der Eintritt
ist nicht reinrassigen Drachen bei Todesstrafe verboten!«. Weiter kann Voss auch den von
Ende benutzten Namen Jim Knopf folgerichtig einordnen. Denn Endes Geschichte basierte
in Teilen auf literarischen und historischen Vorlagen: Jemmy Button lautete der Name eines
indigenen Kindes aus Feuerland, das 1830 von englischen Forschern im Tausch gegen einen
Knopf - daher sein Name - mit nach England verschleppt worden war und das dann 1832
gemeinsam mit Charles Darwin auf der Beagle in seine Heimat zuriickkehren konnte.® 1859
trat Jemmy Button dann wieder in das Licht der Offentlichkeit. Er soll unter den Tatern
gewesen sein, als wahrend des Morgengottesdienstes die ersten acht anglikanischen Missio-
nare Feuerlands von Eingeborenen iiberfallen und getdtet wurden. Michael Ende war ver-
mutlich durch einen zeitgendssischen Roman auf diese Figur gestoflen, die ihn zum Erzédhlen
einer eigenen Geschichte inspirierte.® Diese Erzahlung, die er uns von Jim Knopf bietet, ist
also bereits von ihren Urspriingen her auf das engste mit der européischen Kolonial- und
Missionsgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts verkniipft. Einige interessante Details des
Kinderbuchs legen die Vermutung nahe, dass Michael Ende auch mit den Bildprogrammen
religiser Publizistik seiner Zeit vertraut war und hier »Stoff« fiir sein Schreiben fand.

Missionszeitschriften
als Inspiration fiir Jim Knopf? -
Der Befund

In den letzten Jahren konnte sich vor allem durch die Beitrage von Jiirgen Osterhammel,
Rebekka Habermas und Sebastian Conrad auch im deutschsprachigen Raum der Begrift
der Globalgeschichte etablieren. Grob gesagt geht es darum, alte nationalgeschicht-
liche Konzepte der Historiographie zu Gunsten einer multifokalen Sichtweise mit allen
daraus folgenden Konsequenzen zu iitberwinden.” In einem situativ angepassten Mix aus
Mikro- und Makrogeschichte sollen transnationale und -kulturelle Verflechtungsprozesse
identifiziert und untersucht werden, welche die Vielzahl an beteiligten Akteuren und
Interessen abbilden und damit mosaikartig helfen, ihre Verwobenheit sichtbarer werden
zu lassen, die sich seit der Frithen Neuzeit mit grof3er Geschwindigkeit intensivierte und
weiter intensiviert.® Dass christliche Missionszeitschriften in vielfacher Hinsicht eine
wichtige Quelle zur Untersuchung solcher Verflechtungsprozesse sein konnen, wird von
der Forschung gerade erst wirklich entdeckt.® Die verschiedenen Medien mit denen die
Missionstrdger in Text und Bild tber ihre Unternehmungen informierten — und hierzu
zahlten vor allem die in grofler Zahl veroftentlichten Missionszeitschriften — waren
wichtige Elemente einer europiisch-globalenentangled history.'® Die auch aus Griinden

8 Firden Bereich der »Missions-
geschichte « besonders interessant
sind die beiden Sammelbédnde: Re-
bekka HABERMAS/Richard HOLZL
(Hg.), Mission Global. Eine Ver-
flechtungsgeschichte seit dem 19. Jahr-
hundert, KoIn 2014; weiterhin: Olaf
BLASCHKE/Francisco Javier RAMON
SOLANS (Hg.), Weltreligion im Um-
bruch. Transnationale Perspektiven auf
das Christentum in der Globalisierung,
Frankfurt a.M. 2019.

9 Vgl. Felicity JENSZ/Hanna ACKE
(Hg.), Missions and Media. The Politics
of Missionary Periodicals in the Long
Nineteenth Century, Stuttgart 2013;
zum spannenden Aspekt der aufSer-
europdischen christlichen Presse:
Klaus KOSCHORKE, »Owned and
Conducted entirely by the Native
Christian Community «. Der »Christian
Patriot« und die indigen-christliche
Presse im kolonialen Indien um 1900,
Wiesbaden 2019.

10 Einen Uberblick (iber die unzahli-
gen, teils auch nur kurzlebigen Zeit-
schriften aus dem katholischen Bereich
bietet Bernard ARENS, Handbuch der
Katholischen Missionen, Freiburg i. Br.
1920, 308-349.
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des Fundraising massenhaft und immer professioneller hergestellten Zeitschriften und
entsprechendes Werbematerial schufen zum einen - auch emotionale - Verbindungen
zwischen den europiischen Lesern und iiberseeischen Volkern und Kulturen, zum anderen
waren sie ebenso wichtiger Beitrager eines Wissenstransfers, der unter seiner Leserschaft
nachhaltig Vorstellungen von vielen Aspekten bislang unbekannter Lander und Kulturen
pragte. Seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts trugen diese Medien entscheidend
dazu bei, ein sehr viel profunderes Wissen iiber unseren Globus und die verschiedensten
Volker und Kulturen bei ihren Lesern herzustellen und hierdurch implizit auch so etwas
wie globale menschliche Solidaritit zu entwickeln."

Die Vermutung, dass fiir Michael Ende auch die durch Missionszeitschriften vermittelten
Kenntnisse, Informationen und bildhaften Darstellungen bei der mit viel Phantasie kon-
zipierten Erzdhlung iiber Jim Knopf eine Rolle gespielt haben konnten und sie bewusst
oder unbewusst Bestandteil seiner Stoffsammlung waren, kann durch einige erstaunliche
Motiv-Parallelen erhirtet werden. Es beginnt schon mit Jims Ankunft auf Lummerland
in einem mit Atemlochern versehenen Postpaket, wie sie in der kongenialen Bebilderung
des Kinderbuchs durch den Graphiker Franz Josef Tripp dargestellt wird (Abb.1): Das
ungewdhnlich erscheinende Motiv ist eng angelehnt an das in grofler Haufigkeit und
Variation in Missionszeitschriften aller konfessionellen Provenienzen auftauchende Bild
von farbigen Kindern, die freudig lachend in einem Postpaket sitzend gezeigt werden. Als
Untertitel findet sich oft ein Satz wie »Zum Versandt bereit« (Abb. 2).1? Die inszenierte
Darstellung verweist auf den von zahlreichen europdischen Missionsgesellschaften vor
allem des 19.Jahrhunderts propagierten sogenannten Kinderloskauf.!* Durch Spenden
der Leserschaft der Missionszeitschriften konnten afrikanische, aber auch chinesische
Kinder aus der Sklaverei losgekauft und dann teilweise nach Europa gebracht oder in
eigens errichteten Waisenhéusern vor Ort versorgt werden.' Hierauf spielt auch die sym-
bolische Darstellung auf dem Mitgliedsausweis an, den jedes Kind erhielt, das dem »Werk
der heiligen Kindheit« beitrat, und das diese Form kindlicher Solidaritit in eigenen Medien
forderte (Abb.3)."> Neben dem bereits genannten Jemmy-Button-Motiv stehen diese
ungewdhnliche Darstellung und das dahinterstehende breite gesellschaftliche humanitare
Engagement sicherlich Pate fiir die literarische Umsetzung Michael Endes.

Ein weiterer Hinweis fiir solche méglichen Zusammenhénge ergibt sich aus der Szene,
die den Abschluss der Geschichte im zweiten, im Jahr 1961 verdffentlichten Band Jim Knopf
und die Wilde 13 bildet. Mittlerweile wurde dem jungen Abenteurer und Findelkind Jim
Knopf namlich seine wahre Identitdt offenbart. Durch die Weissagung eines goldenen
Drachen und das Aufeinandertreffen mit der Bande der sogenannten »Wilden 13« erfihrt
er, dass er eigentlich Prinz Myrrhen, ein Nachfahre des heiligen Konigs Kaspar sei, der
einst von der Rauberbande in einem Binsenkorb auf dem Meer treibend gefunden worden

11 Vgl.Katharina STORNIG/Judith
BECKER, Menschenbilder in Missions-
zeitschriften: Ordnungen von Vielfalt
um1900, in: DIES. (Hg.), Menschen —
Bilder — Eine Welt. Ordnungen von
Vielfalt in der religiésen Publizistik um
1900, GOttingen 2018, 9-32.

12 Abbildung aus der Zeitschrift
Missions Kinderfreund 1909, 42, hier
mit dem Untertitel »Guck, da sind
wirl«; der Untertitel »Zum Versand
bereit! « wurde beispielsweise bei
einem ahnlichen Foto in: Das Neger-

kind 19 (1912) 8 verwendet. Ich danke
meiner Kollegin Katharina Stornig
(GieRen) fiir den Hinweis auf die ent-
sprechenden Fotos.

13 Vgl hierzu Katharina STORNIG,
Catholic Missionary Associations and
the Saving of African Child Slaves in
Nineteenth-Century Germany, in:
Atlantic Studies 14 (2017/4) 519-542.

14 Vgl. beispielsweise Ute KUPPERS-
BRAUN, P Nicolo Olivieri und der
(Los-)Kauf afrikanischer Sklaven-
kinder, in: Schweizerische Zeitschrift
fur Religions- und Kulturgeschichte
105 (2011) 141-166.

15 Vgl.Katharina STORNIG, » Armes
Kindlein in der Ferne, — Wie machst
du das Herz mir schwer!«. Kindermis-
sionsvereine und die religiésen Ver-
flechtungen des Helfens in Deutsch-
land, Europa und der Welt, 1843-1920,
in: Themenportal Europdische Ge-
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war. In einem dem Kind beigelegten Schreiben wurde der Finder tiber die Hintergriinde
informiert: » Unbekannter der Du dies Kindlein finden wirst, wisse: Wer es rettet und
aufnimmt in Liebe und Treue, dem wird es dereinst seine Giite koniglich lohnen ...Dies
ist das Geheimnis seiner Herkunft: Drei heilige und weise Konige kamen zum Christkind,
um ihm ihre Geschenke zu bringen. Einer aber von ihnen war schwarz von Angesicht und
sein Name hief8 Kaspar ... Dieses Kind aber ist das dreiunddreifligste Glied in der Kette,
der letzte Nachfolger des heiligen Dreikonigs Kaspar ...« Da die Bandenmitglieder der
Wilden 13 aber nicht wirklich zu lesen vermdgen und jeder von ihnen auch nur einen
einzigen Buchstaben schreiben kann, wird der junge Prinz von ihnen per Postversand an
die strenge Drachenlehrerin Frau Mahlzahn in Kummerland gesendet, an die sie bereits
zuvor Kinder verkauft hatten. Durch die schlecht lesbare Schrift der Rduber auf dem Paket
landet es allerdings nicht wie vorgesehen in Kummerland, sondern auf der kleinen Insel
Lummerland.

Am Ende all seiner abenteuerlichen Erlebnisse wird der nun koniglich gekleidete Junge
zu seinem Thron gefithrt, um hier die chinesische (in spateren Auflagen als »mandalanisch«
ausgewiesene) Prinzessin Li Si zu heiraten, die er zuvor aus dem Drachenland befreit hatte.
Sie werden dabei umringt von einer sehr bunt wirkenden Menschenmenge. Man sieht die
unterschiedlichen Hautfarben und Trachten aus aller Herren Lander, welche den gesamten
Erdkreis zu reprasentieren scheinen (Abb. 4). Es handelt sich um all jene Kinder samt ihren
Familien, die Jim Knopf mit Hilfe von Lukas dem Lokomotivfithrer aus den Handen der
strengen Lehrerin Mahlzahn aus dem Drachenstaat Kummerland befreit hatte. Es ist nicht
nur das dhnliche Bildprogramm, das vom Werk der heiligen Kindheit, spater Kindermis-
sionswerk, heute vor allem durch seine Aktion Sternsinger bekannt, in seinen Publikationen
verwandt wurde, was auffallt (Abb. 5). Auch das Erzdhlmotiv in der Geschichte von Jim
Knopf nimmt das Anliegen dieses Hilfswerks ideell auf: Kinder helfen dabei, andere Kinder
in aller Welt zu befreien, beziehungsweise ihnen Gutes zukommen zu lassen. Just im Jahr
1959, in dem Ende an der Konzeption des zweiten Bandes von Jim Knopf arbeitete, hatte
die » Aktion Dreikonigssingen« als bundesweite Aktion des Kinderhilfswerks zum ersten
Mal stattfinden konnen. Seit 1949 erschien zweimonatlich die Zeitschrift Sternsinger mit
ihrem fiir die Verhiltnisse der Zeit oft exotisch erscheinenden Cover."” In einer Schliissel-
szene des zweiten Bandes, in der Jim in einer Weissagung des »Goldenen Drachen« die
eigene Vergangenheit und Zukunft offenbart wird, erhalt er die fiir ihn geheimnisvolle
Botschaft: »Ergreife den Stern und mache Dich zum Herrn - so wirst Du das Geheimnis
Deiner Herkunft entdecken.« Dass Ende also aus Jim Knopf einen Heiligen Konig, einen
Sternsinger gemacht hat, scheint kein Zufall zu sein. Es ist Teil einer Rezeptionsgeschichte,
welche einen Eindruck von der groflen Breitenwirkung und Popularitit religiéser Publizistik
aus dem Kontext » Mission« in dieser Zeit gibt.

schichte (2015), www.europa.clio- Need. Christian Imagery in the Late 16 Michael ENDE, Jim Knopf und
online.de/essay/id/artikel-3797; DIES., Nineteenth and Early Twentieth die Wilde 13, Stuttgart 2015, 226-227.
»Don‘t YouTake Pity on Your Little Centuries, in: Johannes PAULMANN 17 Vgl.KINDERMISSIONSWERK
Brothers and Sisters in China?« Missio-  (Hg.), Humanitarianism and Media. (Hg.), Damit Kinder leben kénnen.
nary Literature for Children and the 1900 to the Present, Oxford/New York Die Geschichte des Kindermissions-
Distribution of Relational Knowledge 2019, 41-66. werkes/Die Sternsinger, Dlssel-

in Imperial Germany, in: Simone dorf 2000, 97-116.

LAssIG/Andreas WEISS (Hg.), The
World of Children. Foreign Cultures in
Nineteenth-Century German
Education and Entertainment,
Oxford/New York 2019, 182-199;
DIES., Promoting Distant Children in
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Xaverio, Ignazio, Ludovico und
die Kaulbachstrafle

Die bisher gelieferten Beispiele erlauben den begriindeten Verdacht, dass Michael Ende
sowohl das Bildprogramm christlicher » Missionspublizistik« bekannt gewesen ist, als
auch die von ihm erzdhlerisch umgesetzte Maxime des Kinderhilfswerkes »Kinder helfen
Kindern«, und beides » Stoff« fiir seine Geschichte von Jim Knopf darstellte. Wie und wo
aber war der Autor hiermit in Kontakt gekommen? Ende entstammte einer Familie, die
durch die Mutter eng mit der anthroposophisch inspirierten Christentumsgemeinde in
Miinchen verbunden war. Sein Vater war aus der evangelischen Kirche ausgetreten, interes-
sierte sich fiir okkulte und esoterische Phanomene, die er auch kiinstlerisch umsetzte.'®
Endes phantastisches Erzidhlen und sein besonderes Verstaindnis vom Kindsein wurzeln
stark in diesen familidren Urspriingen, die sich tiberwiegend im Miinchner Stadtteil
Schwabing abspielten. Das Bohéme- und Kiinstlerviertel bot in den Jahren, in denen
Ende dort seine Kindheit und Jugend verbrachte, aber nicht nur zahlreichen Literaten
und Kinstlern eine Bleibe. In der Hausnummer 9o der Kaulbachstrafle, die sich parallel
zum Verlauf des Englischen Gartens erstreckt, lebte ab 1935 bis zur Ausbombung 1944
die kleine Familie Ende in einer Mischung aus Atelier und Dachmansarde. Das Haus
schrig gegeniiber mit der Nummer 91 beherbergte zu Beginn des 20. Jahrhunderts neben
Ludwig Thoma in den Jahren 1919/20 auch eine jesuitische Residenz, die ab dem Sommer
1920 in der Kaulbachstraf$e Nummer 31 dauerhaft ihren Platz finden sollte. Verschiedene
Hauser boten dort Unterkunft fiir Provinzialat, Volksmissionare, Seelsorger in der Stadt,
Studenten und viele auslindische Giste des Ordens. So wird der junge Ende des Ofteren
den Ordensleuten auf der Strafle begegnet sein. 1944/45 erhielt der Junge durch Vermitt-
lung einer Freundin Nachhilfeunterricht in griechischer Sprache durch den spateren
Redakteur der Stimmen der Zeit und Professor fiir Kunstgeschichte Herbert Schade SJ.*
Gemeinsam arbeiteten sie sich unter anderem am Prolog des Johannesevangeliums
ab.?® Schade hatte Verbindungen zur Miinchner Widerstandsbewegung »Freiheitsaktion
Bayern« unter Leitung von Hauptmann Ruprecht Gerngross. Durch gutes Zureden
Schades fungierte Michael Ende zeitweise wissentlich und freiwillig als Fahrradkurier
fiir die Bewegung.

Hatte der Autor, als er 15 Jahre spéter die Figuren fiir Kinderbuch konzipierte, auch
die Miinchner Ordensleute aus der Kaulbachstraf3e vor seinem geistigen Auge? Als Jim
Knopf am Ende des zweiten Bandes nach Uberwindung der Wilden 13 gemeinsam mit
seiner spateren Angetrauten Lisi feststellt, dass die Bande eigentlich nur aus 12 Méannern
besteht (man beachte die erneute Zahlensymbolik), soll er die bislang namenlosen Riauber
auf deren Wunsch hin mit einer neuen Identitit ausstatten. Hierbei greift der Autor nicht
wie so oft im Buch auf lautmalerische Fantasie-, sondern auf christliche Heiligennamen
zuriick, wodurch unter anderen der Ordensgriinder Ignatius (Ignazio) und der jesuitische
Weltmissionar Franziskus Xaverius (Xaverio) zu Namenspatronen der einstigen Rauber

18 Vgl. DANKERT, Michael Ende
(Anm. 3), 13.

19 Zu P Schade vgl. den kurzen bio-
graphischen Eintrag in: Klaus SCHATZ,
Geschichte der Deutschen Jesuiten,
Bd. Vv, Mlnster 2013, 340.

20 Vgl. Peter BOCCARIUS, Michael
Ende. Der Anfang der Geschichte,
Minchen 1990, 113-114.
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werden. Weiterhin wird einer der zwélf zu einem Ludovico, der an den K6nig-Ludwig-Mis-
sionsverein erinnern mag, der in den Kindertagen Endes in Miinchen in der nahegelegenen
Pfandhaustrafle, heute Pacellistrafle, residierte. Kennzeichen der Wilden 13 sind deren
Uniformitat, die bis zur Ununterscheidbarkeit auch fiir sie selbst reicht, zudem eine Afhi-
nitdt zu Buchstaben, die allerdings sehr limitiert ausfallt: jeder von ihnen beherrscht nur
einen einzigen. Weiterhin sind sie die wichtigsten Akteure in der Endeschen Analogie
zum Kinderloskauf, denn sie sind fir den Versand der Kinder im Paket verantwortlich.
Nach ihrer »Konversion« werden sie schlieSlich zur Leibgarde des Prinzen Myrrhen, denn
im Grunde hat Ende sie als »kithne Burschen« gezeichnet, die in brenzligen Situationen
Mut beweisen. Es handelt sich um Merkmale, die man durchaus mit dem Kontext in Ver-
bindung bringen kann, in dem Ende die Jesuiten in der Kaulbachstrafle und namentlich
Herbert Schade kennengelernt hatte. Dass P. Schade dem Jungen als Belohnung fiir seine
Kurierfahrten vielleicht auch einmal ein abenteuerliches Kinderbuch aus der Feder seiner
Mitbriider Jon Svensson (»Nonni«) oder Anton Huonder (zahlreiche Titel, die Missions-
themen fiir Kinder autbereiteten) iiberlassen hat, ist zwar nicht belegt, aber wiére es so
unwahrscheinlich?

Fazit

Verschiedene Details in Michael Endes Erzéhlung von Jim Knopf lassen den Riickschluss
zu, dass dem Autor einschldgige Darstellungsweisen christlicher Missionspublizistik
bekannt gewesen sein miissen, die sich im Laufe des 19. und frithen 20.Jahrhunderts
etabliert hatten. Das Dreikonigs- bzw. Sternsingermotiv gehort ebenso hierzu, wie der
durch Missionszeitschriften propagierte »Kinderloskauf«. Aber auch ein erzéhlerisches
Grundmotiv der Geschichte iiber den kleinen Jim, dass namlich Kinder Kindern helfen
konnen, entspricht intentional dem Konzept etwa des Kinderhilfswerks. Dass gerade in
den Jahren 1959/60, in denen Ende am zweiten Band der Geschichte arbeitete, auch der
bundesweite Beginn der Sternsingeraktion datiert, ist Teil des zeitgeschichtlichen Kon-
texts, aus dem der Autor »Stoff« fiir seine Erzahlung bezog. Auch Endes Jugend in der
Schwabinger Kaulbachstrafle und der Kontakt zu Mitgliedern des Jesuitenordens scheint
Niederschlag in der Charakterisierung der »Wilden 13« gefunden zu haben. Neben dieser
interessanten Ergidnzung hinsichtlich der literarischen Motivgeschichte von Jim Knopf,
zeigt der Befund auch, wie weit in die Gesellschaft hinein derartige Publizistik und » Mis-
sionspropaganda« konfessionsunabhingig wirkte und wie nachhaltig die dort implizit
benutzten Typologien eines christlichen Menschenbildes und Missionsverstindnisses ver-
blieben. Derartige Verflechtungen von kolonial- und missionsgeschichtlichen Phdnomenen
mit Aspekten der Alltagskultur miissen oft erst naher identifiziert und freigelegt werden.
All dies spricht jedoch fiir eine starkere Erforschung derartiger Missionspublizistik und
ihrer lang andauernden Rezeption. *
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Abb 1

»Jims Ankunft auf Lummerland«
in einem mit Atemléchern
versehenen Postpaket
lllustration: Franz Josef Tripp

© Thienemann-Esslinger Verlag
Abb 2

Haufig in Missionszeitschriften
auftauchende Abbildung

von farbigen Kindern in einem
Postpaket sitzend.

Als Untertitel findet sich oft
der Satz >Zum Versandt bereit«
Abb 3

Mitgliedausweis

»Werk der heiligen Kindheit«

Abb 4

»Je langer je lieber«

Jim wird zum Thron gefiihrt, um
hier Prinzessin Li Si zu heiraten,
umringt von Menschen mit
Trachten aus aller Herren Lander,
welche den gesamten Erdkreis
reprasentieren.

lllustration: Franz Josef Tripp

© Thienemann-Esslinger Verlag
Abb 5

Kindermissionswerk
Bildprogramm der Zeit-

schrift >Die Sternsinger¢
erschien seit 1949




DOSSIER
Philippinen:

500 Jahre Ankunft
des christlichen
Glaubens

m Ende der Vollversammlung der
ABischofskonferenz vom 26. bis 27. Jan-
uar 2021 haben die Bischofe der Phi-
lippinen in einem gemeinsamen Hirtenbrief
an die Ankunft des christlichen Glaubens
vor 500 Jahren erinnert. Darin schreiben sie:
»Unser Gedenken an dieses Ereignis ist eine
Wiirdigung dieses immensen Geschenks an
unser Volk und unser Land. Wir haben nicht
nur den Glauben empfangen, sondern auch
zugelassen, dass er im Laufe der Jahre Wur-
zeln schlagt und wichst [...]. Wir erkennen
ein Geschenk an, wir lassen es wachsen und
teilen es grof3ziigig mit anderen und wir
geben es mit Dankbarkeit in vielfacher
Weise an den Herrn zuriick.« Die Bischofe
laden alle ein, die vorrangige Option fiir die
Armen aktiv zu praktizieren und in Pfar-
reien und Dibzesen, »materielle und spiri-
tuelle Ressourcen mit anderen zu teilenc,
insbesondere unter den Ausgegrenzten und
Verletzlichen, »damit niemand zuriickgelas-
sen wird«.

Zum Jubildumsjahr haben die Bischofe
eine Reihe von Aktivititen geplant, tiber
die ein eigenes Internetportal berichtet
(https://500y0c.com/). Pablo Virgilio David,
Bischof von Kalookan und Vizeprasident
der Bischofskonferenz, setzt sich darin mit
dieser Frage auseinander: »Warum sollen
wir 500 Jahre Christentum auf den Philip-
pinen feiern? War das Christentum nicht
eine blof3e Stiitze der Kolonialherrschaft?«
Wir dokumentieren hier seine Antwort in
freier deutscher Ubersetzung, weil sie die
»Dialektik von Mission und Kolonialismus«
belegt:

»Derselbe christliche Glaube, den die
Konquistadoren zu nutzen versuchten, um
ihre kolonialen Ziele in unserem Land zu
verfolgen, inspirierte auch unsere Revolutio-
nére rund dreieinhalb Jahrhunderte spiter,
von Freiheit und Demokratie zu traumen.
Es ist derselbe christliche Glaube, der sie
schlieSlich motivierte, die grundlegende
Menschenwiirde der Filipinos zu verteidigen
und der Tyrannei und Kolonialherrschaft
ein Ende setzen zu wollen.

zmr | 105. Jahrgang | 2021
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Die spanischen Missionare hatten den
Eingeborenen beigebracht, wiahrend der
Karwoche die Leidensgeschichte Jesu zu
singen. Ohne dass die Kolonialbehérden
es wussten, hatte dieselbe Passion, die vom
leidenden Messias handelte, der sein Leben
fiur die Erlosung der Menschheit opferte,
unsere Helden inspiriert, ihr Leben fiir die
Erlosung unseres Landes zu opfern —auf
Kosten ihres eigenen Blutes, Schweifles und
ihrer Tranen.

Natiirlich waren wir wahrend der Zeit
des Ubergangs bitter gespalten: zwischen
den Pro- und den Anti-Parteien, zwischen
denen, die auf der Seite der Kolonialpolitik
standen, und denen, die es wagten, auf der
Seite der revolutiondren Politik zu stehen.
Spaltung ist nicht immer etwas Negatives.
Wie der heilige Paulus in 1Kor 11,19 sagt, es
muss manchmal »>Parteiungen geben unter
euch, damit die Bewahrten unter euch offen-
kundig werden.« Oder denken Sie daran, was
Jesus sagte, als er wie ein zorniger Prophet
des Untergangs sprach (Lk 12,49-51): >Ich
bin gekommen, um Feuer auf die Erde zu
werfen. Wie froh wire ich, es wiirde schon
brennen! [...]. Meint ihr, ich sei gekommen,
um Frieden auf der Erde zu bringen? Nein,
sage ich euch, sondern Spaltung.«

Das sind unangenehme Worte, die wir lie-
ber nicht horen wollen, vor allem, wenn wir
die Einheit zu einem absoluten Wert machen.
Die Menschen vergessen, dass Einheit
manchmal auch negativ sein kann - wenn
es darum geht, sich um ein gottloses Ziel zu
vereinigen. Kein Wunder, dass Gott bei den
Erbauern des Turms zu Babel Spaltung site,
damit er sie spater durch Pfingsten im Geist
wirklich wieder vereinigen konnte.

Unsere eigenen Vorfahren waren intelli-
gent genug, das Gute anzunehmen und das
Bose in dem, was die Spanier mitgebracht
hatten, als sie in unser Land kamen, abzu-
lehnen. Sie lernten schlieSlich auch zu unter-
scheiden zwischen den Missionaren, die sich
vollig mit der Kolonialpolitik der Konquis-
tadoren verbiindet hatten, und denen, die
ihr kritisch gegeniiberstanden, die den Mut

hatten, die Rechte der Eingeborenen gegen
die Misshandlungen und Grausamkeiten der
Kolonialherren zu verteidigen.

Allein die Tatsache, dass wir schlief3-
lich die Kolonialherrschaft ablehnten, aber
auch nach dem Sieg der Revolution wei-
terhin den christlichen Glauben annah-
men, konnte nur bedeuten, dass die Einge-
borenen das Christentum nicht mit dem
Kolonialismus gleichsetzten. Irgendwann
war der Glaube, den sie angenommen
hatten, nicht mehr fremd fiir sie. Er hatte
es geschaftt, auf dem fruchtbaren Boden
unserer angeborenen Spiritualitit als Volk
Waurzeln zu schlagen.

Lassen Sie uns daher klarstellen: Was
wir im Jahr 2021 feiern werden, ist nicht
der Kolonialismus, sondern der christliche
Glaube, den die Ureinwohner dieser Inseln
als ein Geschenk annahmen, wenn auch
von Menschen, die nicht unbedingt von den
reinsten Motiven gepragt waren. Gott kann
in der Tat auch auf den krummsten Linien
gerade schreiben. «

Ja, die Spanier haben den Schatz des
christlichen Glaubens »in zerbrechlichen
Gefiflen« zu den Philippinen transportiert.
Aber in dem Augenblick, wo sich die euro-
paischen Christen dazu entschlossen, ihre
Religion mit der unterworfenen Bevdlke-
rung zu teilen und die gesamte Welt als
eine einzige Rechtsgemeinschaft und eine
Menschheitsfamilie zu betrachten, haben
sie eine Bewegung in Gang gesetzt, die
tendenziell nur das Ende des Kolonialismus
und eine partnerschaftliche Weltordnung
zum Ziel haben konnte (vgl. dazu: Mariano
Delgado, Katholische Kirche und Kolo-
nialismus - einige Aufgaben, in: JCSW 61
[2020] 63-83).

Aus Anlass der Ankunft des christlichen
Glaubens vor 500 Jahren auf den Philippinen
publiziert die ZMR in diesem Dossier einen
historischen Uberblick des Schriftleiters
iiber die dortige Kirchengeschichte sowie
den Text einer einheimischen Autorin tiber
Stand und Perspektiven der Kirche im
Archipel der 7000 Inseln. ¢ Die Redaktion
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Kleine

Kirchengeschichte
der Philippinen*

von Mariano Delgado

Zusammenfassung

Der Beitrag prasentiert die
Hauptlinien der Kirchenge-
schichte der Philippinen von
den Anfédngen im 16. Jahrhun-
dert bis heute: zundchst in

der spanischen Kolonialzeit

(bis 1898) und dann in der ame-
rikanischen Zeit und nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil.
Trotz der kolonialen Anfange ist
nun der » Austausch der Gaben«
bzw. das »Geben und Empfan-
gen« zur Bereicherung der
Menschheit und der gesamten
Kirche, von dem das Zweite
Vatikanische Konzil (Gaudium
et spes 58) sprach, zwischen
der philippinischen Ortskirche
und der Weltkirche Wirklichkeit
geworden. Dies ist wohl Zei-
chen einer gelungenen Inkultu-
ration des Evangeliums auf

den Philippinen.
Schliisselbegriffe

- Philippinen

- Kirchengeschichte

- Mission

- Kolonialismus

- Inkulturation

Abstract

The paper presents the main
lines of Church history in the
Philippines from its beginnings
in the 16th century until today:
first in the Spanish colonial
period (until 1898), and then in
the American period and after
the Second Vatican Council.
Despite the colonial beginnings,
the »exchange of gifts« or »giv-
ing and receiving« for the en-
richment of humanity and the
whole Church, referred to by
the Second Vatican Council
(Gaudium et spes 58), has now
become a reality of reciprocity
between the local Philippine
Church and the universal
Church. This is surely a sign of

a successful inculturation of the
Gospel in the Philippines.
Keywords

- Philippines

- church history

- mission

- colonialism

> inculturation

Sumario

El documento presenta las prin-
cipales lineas de la historia de

la Iglesia en Filipinas desde sus
inicios en el siglo XVI hastael
presente: primero en el periodo
colonial espafol (hasta 1898) y
luego en el periodo americano y
después del Concilio Vaticano II.
A pesar de los inicios coloniales,
el »intercambio de dones« o el
»dar y recibir« para el enrique-
cimiento de la humanidad y de
toda la Iglesia del que habla el
Concilio Vaticano Il (Gaudium
et spes 58) se ha convertido en
una realidad entre la Iglesia lo-
cal filipina y la Iglesia universal.
Esto es probablemente signo
de una inculturacion exitosa del
evangelio en las Filipinas.
Palabras clave

- Filipinas

> historia de la Iglesia

- misiéon

- colonialismo

> inculturacion
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arum die Kirche als »Sakrament des Heils« mit der Botschaft des Evangeliums

manche Volker frither und andere spiter erreicht, ist ein tiefes Geheimnis.

Bartolomé de Las Casas war mit Augustinus davon tiberzeugt, dass wir nicht fragen

sollten: » Warum jetzt?< — oder: »Warum so spit?« — oder: »Warum erst nachher?« Es

geniigt zu glauben und zu wissen, dass Gottes unergriindliche Weisheit allen und jedem

einzelnen Menschen in Liebe gerecht wird: »Machtvoll entfaltet sie ihre Kraft von einem

Ende zum andern« (Weish 8,1).> Die Philippinen verdanken ihre Evangelisierung dem

europdischen Drang nach den Gewiirzinseln sowie dem Missionseifer Spaniens im Ent-
deckungszeitalter.

Christoph Kolumbus segelte bekanntlich westwirts, um eine neue Route nach Indien
bzw. zu den Gewiirzinseln zu finden, die Portugals Interessen nicht tangieren sollte. Denn
die Siid-Ost-Route entlang der Kiiste Afrikas wurde von Borgia-Papst Calixtus III. mit
der Bulle Inter cetera vom 13. Miérz 1456 den Portugiesen exklusiv anvertraut. Kolumbus
fand bekanntlich nicht das gesuchte Indien, sondern Lander, tiber deren Beschaffenheit
und Grofle er zeitlebens keine genaue Vorstellung haben sollte. Erst seinen Nachfolgern
wurde klar, vor allem nach der Entdeckung des Pazifischen Ozeans, dass es sich um einen
neuen Erdteil zwischen Europa und Asien handelte: die Gewiirzinseln riickten also vom
Westen her in weite Ferne und erschienen zugleich durch den Pazifischen Ozean erreichbar.

Um Konflikte mit Portugal zu vermeiden, mussten sich die Kénige von Kastilien und
Leon den Herrschaftsanspruch auf alle im Westen liegenden Lander vom neuen Borgia-
Papst Alexander VI., einem Neffen Calixtus’ III., ibertragen lassen. Mit der Bulle Inter
cetera vom 4. Mai 1493 wurden ihnen und ihren Nachfolgern geschenkt, gewdhrt und tiber-
tragen »alle aufgefundenen oder aufzufindenden, alle entdeckten oder zu entdeckenden
Inseln und Festlander mitsamt allen Herrschaften, Stadten, Lagern, Platzen und Dérfern
und allen Rechten, Gerechtsamen und zugehdrigen Berechtigungen, soweit diese Inseln
und Festldnder westlich oder siidlich einer vom arktischen bis zum antarktischen Pol in
einer Entfernung von 100 Meilen westlich und stidlich von einer der gemeinhin unter
dem Namen Azoren und Cap Verden bekannten Inseln zu ziehenden Linie gelegen sind«.?

Da Portugal in der pédpstlichen Demarkationslinie eine Verletzung der ihm bereits
gewihrten Herrschaftsanspriiche sah, trafen sich Spanier und Portugiesen in Tordesillas, um
in einem bilateralen Vertrag (vom 7. Juni 1494) die vom Nordpol zum Siidpol verlaufende
Grenzziehung 370 Seemeilen westlich der Kapverdischen Inseln zu fixieren. Die Portugiesen
erreichten damit, was sie wollten, namlich den Herrschaftsanspruch auf eventuelle Teile
der im Westen neu entdeckten Welt sowie die formelle Anerkennung ihres Einflusses im
Osten (Afrika, Asien) durch Spanien. 1500 konnten sie mit der Cabral-Expedition Brasilien
an sich binden. Die Spanier wussten nicht, wie weit ihr Herrschaftsbereich nach Westen
reichte, denn der Erdkreis war damals nicht durchmessen und erforscht. Sie wussten nur,
dass Amerika nicht die Gewiirzinseln war, dass ihnen die Reise dorthin auf der von Vasco
da Gama 1498 erdffneten Route um das Kap der Guten Hoffnung aufgrund der péapstlichen

1 Bartoloméde LAS CASAS, Werk-

* Dieser Beitrag ist eine (iberarbeitete
Version meiner Publikation: Die Kirche
auf den Philippinen. Eine Einfihrung,
in: Mariano DELGADO/Lucio GUTIER-
REZ, Die Konzilien auf den Philippinen
(Konziliengeschichte, Reihe A: Darstel-
lungen), Paderborn u.a. 2008, 1-26.

auswabhl, Bd. 2: Historische und ethno-
graphische Schriften, hg. von Mariano
DELGADO, Paderborn 1995, 176.

2 Bartoloméde LAS CASAS, Werk-
auswahl, Bd. 1: Missionstheologische
Schriften, hg. von Mariano DELGADO,
Paderborn 1994, 107-108.

3 Josef METZLER (Hg.), America
pontificia primi saeculi evangelizationis
1493-1592. Bd. 1, Vatikanstadt 1991,
79-83; hier zitiert nach Klaus
KOSCHORKE/Frieder LUDWIG/
Mariano DELGADO (Hg.), AuSer-
europaische Christentumsgeschichte.
Asien, Afrika, Lateinamerika
1450-1990, Neukirchen-Vluyn #2012,
220-221.
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Entscheidungen wie des bilaterales Vertrages gesperrt war; dass sie also gezwungen waren,
iiber Amerika hinaus weiter westwirts zu segeln, wenn sie an die Gewiirzinseln gelangen
wollten - sofern diese iberhaupt zu ihrer Einflusszone gehorten.

1 Entdeckung und Eroberung

Ferdinand Magellan (1480-1521), ein Portugiese, der auf den Molukken, den eigentlichen
Gewlrzinseln, gewesen war und meinte, dass sie zum spanischen Herrschaftsbereich
gehorten, wechselte 1518 an den spanischen Hof und versprach Konig Karl, Amerika an der
Stidspitze zu umsegeln und so eine Seestrafle zum pazifischen Ozean und nach Asien bzw.
zu den Gewiirzinseln zu finden. Las Casas war Zeuge dieses welthistorischen Augenblicks,
von dem er uns in seiner Historia de las Indias berichtet:

»In jener Zeit kam nach Valladolid, aus Portugal flichend [...] ein Seemann [...] namens
Hernando Magallanes [...] und mit ihm ein Bakkalaureus [...], der Rui Faleiro hief3 [...]
Diese boten sich an, zu beweisen, dass die Molukken und die anderen Inseln, aus denen
die Portugiesen die Gewiirze nach Portugal bringen, zur [spanischen] Demarkationszone
gehorten [...]; und dass sie beide einen Weg zu ihnen auflerhalb des portugiesischen Weges
finden wiirden, ndmlich durch eine gewisse Seestrafle, die sie kannten [...] Magallanes
hatte bei sich einen gut bemalten Erdglobus, auf dem man den ganzen Erdkreis sehen
konnte. Daraufhin zeigte er den Weg, den er zu nehmen gedachte, aufler der Seestrafle, die
er klugerweise verschwieg, damit andere ihm dieses Wissen nicht stahlen [...] Und weil
diese Seestrafle zu der See- und Kiistenzone gehorte, die sich innerhalb der Grenzen der
kastilischen Konige befand, musste er kommen und diesen anbieten, den neuen Weg zu
den Molukken und den anderen Inseln zu entdecken. «*

Der Rest ist bekannt, weil es zur Weltgeschichte gehort: Im Auftrag Karls V. brach
Magellan am 10. August 1519 von Sevilla (am 20. September von Sanltcar an der Atlantik-
kiiste) mit fiinf Schiffen zu den Molukken (von Ost nach West) auf. Mit an Bord war der
Chronist Antonio Pigafetta, der uns einen Augenzeugenbericht hinterlassen hat. Bevor
Magellan die heute nach ihm benannte Strafle in Feuerland erreichte, hatte er bereits zwei
Schiffe verloren und zahllose Mithen erdulden miissen. Am 31. Miarz 1521, es war das Oster-
fest, lie3 er auf der kleinen Insel Limasawa die erste Messe auf den »Philippinen« durch
den Weltpriester Pedro de Valderrama feiern. Bald darauf steuerte er die sicherere Bucht
von Cebu (Zubu) mitten im Archipel an, wo er am 7. April 1521 ankam. Pigafetta beschreibt,
wie Magellan auf seinem Schiff und »auf einem Armstuhl aus rotem Samt sitzend« mit
der Gesandtschaft der Insulaner einen Biindnisvertrag abschloss, nicht ohne einige Worte
hinzuzufiigen, »die angetan waren, unseren Gésten Achtung vor uns und unserer Religion
einzuflofen«.” Magellan lie§ die Gesandten auch wissen, »dass es fiir sie unerlisslich sei,
sich taufen zu lassen«.® Nach einer Erklirung der Vorteile, die ihnen das Christentum
brichte, sollen alle ausgerufen haben - se non ¢ vero ¢ ben trovato —, »dass sie weder aus
Angst noch uns zu Gefallen unsere Religion annehmen wollten, sondern einzig und allein
aus freien Stiicken«.” Am 14. April wurden dann der Konig, die Kénigin und ihr Gefolge in

4 Bartoloméde LAS CASAS, 5 Antonio PIGAFETTA, Dieerste Reise 6 Ebd., 132.
Obras completas, Bd. 5, hg.von um die Erde. Ein Augenzeugenbericht 7 Ebd.,133.
Isacio PEREZ FERNANDEZ, Madrid von der Weltumsegelung Magellans 8 Ebd., 146.
1994, 2187 und 2188. 1519-1522, hg. und (ibers. von Robert 9 Ebd.,150.

GRUN, Luzern 1970 (Neuausgabe:
Stuttgart 2001), 131.
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einer prunkvollen Zeremonie getauft, der eine feierliche Messe folgte —insgesamt ca. 800
»Indios«, wie die Eingeborenen auch hier von den Spaniern genannt wurden. Die K6nigin
erhielt eine kleine Statue, »welche die heilige Jungfrau mit dem Jesuskinde darstellte«,?
zum Geschenk. Nach dieser ersten Taufzeremonie auf den heutigen Philippinen wurde
den neuen Christen befohlen, »ihre Gotzenbilder zu verbrennen«,” was sie nach anfing-
lichem Zogern auch bereitwillig getan haben sollen — nicht zuletzt, weil es Magellan gelang,
die Heilung eines kranken Prinzen auf die Wirkung des neuen Glaubens zuriickzufiihren.
Dem Bericht Pigafettas zufolge glaubte Magellan damit, das Christentum auf der Insel Cebu
eingefiithrt zu haben. Pigafettas Chronik verdanken wir auch eine erste, sehr rudimentire
und tendenzidse Beschreibung des » Aberglaubens« der Eingeborenen. Auf der Nachbarinsel
Mactan verwickelte sich Magellan aber in Stammeskampfe und starb in einem Scharmiitzel
am 27. April 1521. Unter der Fithrung des Spaniers Juan Sebastian Elcano wird allein das
Schiff »Victoria« mit lediglich 18 abgemagerten Mannern am 6. September Sanlicar (am
8. September Sevilla) erreichen und die erste Weltumsegelung vollenden.'

Fir die Conquista und Evangelisierung der »Philippinen« sowie fiir den Einstieg
Spaniens in den asiatischen Gewiirzhandel hatte diese Tat aber keine unmittelbare
Bedeutung; denn die Reise auf der entdeckten Route war duflerst beschwerlich und nicht
rentabel, zudem fithrte der Riickweg durch den indischen Ozean und um Afrika, also durch
»portugiesische« Gewdsser.

Die Lage dnderte sich, als 1521 Mexiko erobert wurde und so daran gedacht werden
konnte, nicht von Spanien aus, sondern von der Westkiiste Mexikos nach Asien zu gelangen.
Das merkantile Interesse an den Gewiirzinseln konvergierte nun mit dem apokalyptisch
gepragten Missionseifer der in Mexiko titigen Bettelmonche. Sie dachten, »in der nahezu
elften Stunde der Welt« (Mt 20,6) zu leben, der das Ende dieser Zeit und die ersehnte
Wiederkunft des Herrn bald folgen sollten (vgl. Mt 24,14). Nach der raschen Bekehrung der
Volker Mexikos und da sie erfahren hatten, dass in China (und Japan) Millionen Menschen
lebten, die vom Evangelium bisher noch nichts gehort hatten, traumten die Bettelmonche
Mexikos von der Bekehrung Asiens. Bereits 1532 wartete Fray Martin de Valencia OFM,
der Obere der ersten Franziskaner Mexikos, mit acht Gefahrten an der Pazifikkiiste sieben
Monate lang vergeblich auf die Gelegenheit zur Uberfahrt nach China; denn die Flotte,
die Hernan Cortés in Aussicht gestellt hatte, kam nicht. Auch Fray Juan de Zumarraga
OFM (der erste Bischof von Mexiko) und Fray Domingo de Betanzos OP traumten von
der Chinamission, bevor die Riickreise-Route (tornaviaje) Philippinen-Mexiko tiberhaupt
entdeckt wurde: 1543-1545 erarbeiteten sie — nicht ohne Mitwirkung von Las Casas - ein
»wohl tiberlegte(s) und kithn geplante(s), aber wiederum nicht durchgefiihrte(s) China-
Unternehmen«.!! Das Neue daran ist, dass sie sich 1543 von Kaiser Karl V. und 1544 von
Papst Paul III. Schreiben ausstellen lieflen, die als »der erste grofle Missionsauftrag fiir
Siid- und Ostasien und den gesamten fernen Osten«!? verstanden werden konnen.

Der Expedition von 1542, die von Mexiko ausging und von Ruy Lopez de Villalobos
angefithrt wurde, verdankt das Archipel der tiber 7000 Inseln den Namen »Philippinenc,
dem spanischen Kronprinzen Philipp (1556-1598 als Philipp II. Konig) zu Ehren. Aber
Lopez de Villalobos gelang es ebenso wenig wie den vorhergehenden Expeditionen, eine

10 Vgl.dazu Mariano DELGADO, 11 Johannes BECKMANN, China

Die ethnographische und missions- im Blickfeld der mexikanischen Bettel-
historische Bedeutung der ersten orden im 16. Jahrhundert, Schoneck-
Weltumsegelung (1519-1522), in: Beckenried 1964, 17.

ZMR 103 (2019) 313-319. 12 Ebd., 29.
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Riickreise-Route nach Mexiko zu finden. Dies wird erst im Schatten der Expedition
von Miguel Lopez de Legazpi der Fall sein. Dieser brach im November 1564 mit funf
Schiffen, 300 bis 350 Soldaten und fiinf Augustinermonchen von Mexiko auf. Dies war
der eigentliche Auftakt zur Conquista und Evangelisierung, d.h. zur »Hispanisierung«
der Philippinen,"® vor allem nach den Anweisungen, die Philipp II. 1569 an Legazpi zur
»friedlichen« Eroberung gab. Das Unternehmen wurde dadurch begiinstigt, dass es dem
Augustiner Andrés de Urdaneta — einem fritheren, im pazifischen Raum sehr erfahrenen
Seefahrer, der nun als »inoffizieller« Pilot der Legazpi-Expedition mitfuhr -1565 end-
lich gelang, die Riickreise-Route nach Mexiko zu finden. Jahrhunderte lang sollte sie
der spanischen Flotte fiir den Asienhandel »als Fahrrinne dienen«.! Bis zu seinem Tod
1572 hatte Legazpi das Archipel unterworfen (mit Ausnahme der muslimisch gepragten
Inseln im Stiden) und das Zentrum der spanischen Priasenz von der Cebu-Bucht in die
neu gegriindete Stadt Manila auf der nordlichen Insel Luzon verlegt, deren Lage ihm im
Hinblick auf weitere Expeditionen nach China (und Japan), von denen einige Eroberer
und Missionare traumten, giinstiger schien. Versteckt in einer der Hiitten in der Bucht
von Cebu entdeckte Legazpi die Marienfigur mit dem Jesuskind, die Magellan 1521 den
ersten » Christen« geschenkt hatte. Dies war der Grundstein zu einer bis heute anhaltenden
Jesuskind-Verehrung auf den Philippinen.

Kurz vor seinem Tod 1572 schrieb Legazpi an den Ko6nig tiber die strategische Lage der
Philippinen: »Kurzum: es handelt sich um einen vorziiglichen Ort, wenn Seine Majestat
weitere Operationen im Orient plant. Wir sind in der Nahe Chinas, Japans, der Molukken
und Borneos. Die Héfen sind gut, viel Holz und Material fiir den Bau von Segelschiffen ist
vorhanden. Die Eingeborenen sind friedlich, umgénglich und leicht zu bekehren.«'* Die
Philippinen wurden wegen des Gewiirzhandelns erobert, vor allem aber weil sie als Basis fiir
den Handel mit China und Japan sowie fiir die eventuelle Eroberung und Evangelisierung
dieser sagenhaften Reiche galten — und nicht zuletzt auch zur Evangelisierung der Filipinos.
Nur dieses letzte Ziel konnte auf Dauer erreicht werden.'¢

2 Die Kirche in der Kolonialzeit (1565-1898)
Im Allgemeinen kann gesagt werden, dass Conquista und Evangelisierung der Philippinen
nach dhnlichem Muster wie in Lateinamerika verliefen — mit dem Unterschied, dass man

durch den zeitlichen Abstand aus manchen der dort begangenen Fehler lernen konnte, so
wie man in Lateinamerika aus den Fehlern der Karibik gelernt hatte.

14 BECKMANN, China

13 Vgl John Leddy PHELAN, The
Hispanization of the Philippines.
Spanish Aims and Filipino Reponses,
1565-1700, Madison 1959, 31-71,
121-135. Phelan spricht von einer »gut
verdauten « Hispanisierung der Fili-
pinos im Gegensatz zu problema-
tischen, demoralisierenden Erschein-
ungen bei den Indianern Latein-
amerikas: »That the Filipinos benefited
in some significant respects from

their indirect variety of Hispanization is
apparent. It meant less Hispanization
but better digested. The shocks of
change and the stresses of adjuste-
ment were cushioned by the fact that

continuity with preconquest culture
was amply preserved. Under the lead-
ership of their principales the Filipinos
were able to absorb a modest portion
of Spanish culture without suffering
from an acute case of indigestion.
Filipino adjustement to Hispanization
was of an orderly variety, without
causing the demoralization and confu-
sion from which primitive peoples
undergoing acculturation sometimes
suffer.« Ebd.,157-158.

(Anm.11), 46-47.

15 Coleccion de documentos inédi-
tos de Ultramar (CIU), Segunda Serie,
Bd. 3, Madrid 1987, 100; hier zitiert
nach Lucio GUTIERREZ, Historiade la
Iglesia en Filipinas (1565-1900),
Madrid 1992, 36.

16 Vgl. GUTIERREZ, Historia

(Anm. 15), 39-40.

17 Vgl. Wortlaut in Francisco
MORALES PADRON, Teoria y Leyes de
la conquista, Madrid 1979, 515-518
(Anweisungen 138-148).
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2.1 Aufstand des Gewissens

Die rasche Unterwerfung der Philippinen wurde durch die sprachliche, kulturelle und geo-
graphische Fragmentierung des Archipels sowie durch dessen diinne Besiedlung — man geht
von ca. 300.000 Menschen aus - erleichtert. Die Unterwerfung verlief nicht so brutal wie
die des Azteken- oder Inkareiches. Denn die besonderen Anweisungen Philipps II. von 1569
an Legazpi sowie seine allgemeinen Anweisungen vom 13. Juli 1573 iiber die Art und Weise,
wie man bei der »Entdeckung, Neubesiedlung und Befriedung« der westindischen Lander
vorzugehen habe,'” legten ein »friedliches« Vorgehen und eine gute Behandlung der Einge-
borenen nahe; sie bedeuteten einen Schlussstrich unter der Epoche der » Conquista«. Auch
wenn man sogar von einem in der Geschichte »beispiellosen Fall« friedlicher Eroberung
gesprochen hat,'® fehlten jedoch nicht die Begleiterscheinungen des Kolonialkrieges und
die Unterdriickung der Eingeborenen. Ingressus und progressus der Spanier waren also
nicht frei von Gewaltexzessen und einer ungerechten Belastung der Eingeborenen mit
iiberméafiigen Tributen und mit der Zwangsarbeit in der Art der in Lateinamerika und der
Karibik erprobten Encomienda.

Die Augustiner der Legazpi-Expedition wurden Zeugen der Ubergriffe und erste
Ankléager derselben - vor allem Martin de Rada (1533-1578), den man den Bartolomé de Las
Casas der Philippinen genannt hat.'® In einem Brief vom 1. Juni 1573 an den Vize-Kénig von
Mexiko beschrieb Rada die Gewissensbisse der Missionare: Sie dachten, dass sie von den
Spaniern nicht einmal eine Schale Reis guten Gewissens annehmen konnten, »denn alles
war auf schlechtem Weg empfangen und genommen worden«,?® sprich: von den Einge-
borenen gewaltsam und widerrechtlich erpresst. Detailreich klagte Rada die Unterdriickung
der Eingeborenen —u.a. Zwangsarbeit beim Schiffsbau, Kriegsdienst, Konfiszierung von
Lebensmitteln ohne jede Entschadigung, Missstande, die zum Teil auch im 17. Jahrhundert
wihrend der langen niederlindischen Bedrohung bestehen sollten - in einer Denkschrift
an den Gouverneur der Philippinen vom 21. Juni 1574 an.*! Spiter machte u.a. auch der
erste Bischof von Manila, der Dominikaner Domingo de Salazar, in Denkschriften an die
Krone auf die ungerechte Behandlung der Eingeborenen aufmerksam. Auch wenn es nicht
zu einer breit angelegten 6ffentlichen Rechtstiteldiskussion wie im Falle Lateinamerikas
kam, wurde die Sache doch bei der »Synode« von Manila (1582) behandelt und entfachte
danach eine ethische Debatte, die erst 1597 durch eine neue Anweisung Philipps II. zur Ruhe
kommen konnte.?? Die Tatsache, dass die Missionare die Eingeborenen vor der Habgier der
Eroberer zu schiitzen versuchten, »trug wesentlich zur Annahme des christlichen Glaubens
durch die Filipinos bei«.??

18 Sodas Urteil von E.G. Bourne in:
Emma Helen BLAIR/James Alexander
ROBERTSON, The Philippine Islands,
1493-1898, 55 Bde., Cleveland
1903-1909, hier Bd.1, 37. Phelans
Urteil ist ein wenig nuancierter: »To
the conqueror of the Philippines must
given the credit in large measure for
realizing substantially but not com-
pletely Philip 11's ideal of a pacific
occupation.« PHELAN, Hispanization
(Anm. 13), 10.

19 Vgl. Mariano DELGADO, Rada,
Martin de, in: LThK?3, Bd. 8, 794.
20 Vgl. Brief in: Isacio
RODRIGUEZ RODRIGUEZ (Hg.),
Historia de la Provincia Agustiniana
del Smo. Nombre de Jesus en Filipi-
nas, 22 Bde., Valladolid 1965-1991,
Bd.14,133.

21 Vgl. Wortlautebd., 186-193.

22 Vgl. Mariano DELGADO, Die
»Synode« von Manila (1582), in:
DERS./GUTIERREZ, Konzilien auf den
Philippinen (Anm. mit *zu Beginn des
Beitrags), 27-66.

23 John N. SCHUMACHER,
Philippinen, in: RGG*, Bd. 6,
1275-1278, 1275.
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2.2 Das Patronat

Der Aufbau kirchlicher Strukturen (plantatio ecclesiae) auf den Philippinen geschah unter
dem Patronatssystem. Das Patronat beinhaltete ein Biindel von Rechten und Pflichten der
spanischen Konige im Hinblick auf die Kirche in Ubersee. Angesichts des immer wieder
aufflammenden Streits zwischen Kirche und Staat tiber die Kompetenzen des Patronats
sowie der tridentinischen Tendenz zur allgemeinen Aufhebung aller Patronatssysteme
betonte Konig Philipp II. im grofien Erlass (Cédula magna) vom 4. Juli 1574 selbstbewusst
sein Patronatsrecht. In einem Gesetz vom 1. Juni 1574 hatte er bereits seinen Willen zur
strengen Handhabung desselben bekundet: »Da Uns das Kirchliche Patronat im gesamten
Westindien zusteht —aufgrund der Entdeckung und Eroberung jener Neuen Welt, aufgrund
der Errichtung und Dotation der Kirchen und Klgster zu deren Bewahrung zu Unseren
Lasten und zu Lasten der Katholischen Konige, Unserer Vorganger, aber auch weil Uns
dieses Patronat durch Bullen der Hochsten Priester motu proprio gewéhrt wurde und weil
Wir es also rechtens innehaben: ordnen Wir an und befehlen, dass dieses Patronatsrecht
auf Westindien einzig und in solidum Uns und Unserer Kéniglichen Krone immer vor-
behalten wird und es aus ihr weder als Ganzes noch als Teil ausgegliedert werden kann. [...]
Und Unsere Vizekonige, Gerichtshéfe und koniglichen Justizbeamten sollen mit duflerster
Strenge gegen diejenigen vorgehen, die Unser Patronatsrecht nicht einhalten oder in Frage
stellen.«**

Auch wenn es Patronatskonflikte gab,?® kann im Allgemeinen gesagt werden, dass die
Habsburger im 16. und 17. Jahrhundert Rechte und Pflichten des Patronats sachgemaf§ wahr-
nahmen. Erst mit den Bourbonen, besonders unter Karl I11. (1759-1788), mutiert das Patronat
zu einem »Regalismus«, der mehr Rechte zur Einmischung in kirchliche Angelegenheiten
beanspruchte —~was zu der Patronatskrise der vom Heiligen Stuhl nicht approbierten
regalistischen Konzilien des 18. Jahrhunderts fithren wird. Eines davon fand 1771 in Manila
statt.?® Das Patronat hatte Folgen fiir die Bestellung der Bischofe, die Abhaltung der Kon-
zilien, die Bildung der Kathedralkapitel, die Errichtung und Besetzung von Pfarreien.

Fiir die Konzilien bedeutete das Patronat, dass sie nicht ohne konigliche Zustimmung
einberufen werden durften; zudem bestimmte die Krone mit dem »Tomo regio« die
Agenda; und der Vize-Konig oder der kénigliche Gouverneur als »Vize-Patron« hatten das
Recht und die Pflicht, an den Sitzungen teilzunehmen - oder sich durch einen speziellen
Delegierten vertreten zu lassen; und schliellich mussten die Akten auch vom Indienrat
approbiert werden, nicht nur von Rom.

Fiir die Besetzung der Amter und Pfriinden in den Kathedralkirchen wurde ab 1608
ein pragmatischer Weg beschritten: Der Gouverneur auf den Philippinen bekam von der
Krone die Erlaubnis, die Kandidaten ad interim zu présentieren, die dann von der Krone
in der Regel bestitigt wurden.

Von den Orden verlangte die Krone auf den Philippinen, dass sie dem Gouverneur
die Akten der Provinzkapitel sowie drei Kandidaten fiir die Besetzung eines Pfarramtes

24 KOSCHORKE/LUDWIG/DELGADO
(Hg.), Christentumsgeschichte

(Anm. 3), 229.

25 Vgl. Mariano DELGADO, Der
Konflikt zweier Universalismen. West-
indische Patronatskonflikte zwischen
Karl V. und Papst Paul I11. und zwi-
schen Philipp I1. und Papst Pius V., in:
Daniel BUCHEL/Volker REINHARDT

(Hg.), Modell Rom? Der Kirchenstaat
und Italien in der Frihen Neuzeit,
KolIn u.a. 2003, 83-100.

26 Vgl.dazu Mariano DELGADO, Das
erste »Konzil« von Manila (1771), in:
DERS./GUTIERREZ, Konzilien auf den
Philippinen (Anm. mit * zu Beginn des
Beitrags), 67-127.

27 Nicht alle Missionare der klas-
sischen Orden kamen aus Spanien/
Mexiko, denn sie durften auch Mit-
glieder aus den europadischen Terri-
torien Habsburgs rekrutieren. Das
Wirken der Orden ist durch monu-
mentale Ordenschroniken aus der
Kolonialzeit wie durch synthetische
moderne Studien sehr gut erforscht.
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présentierten, aus denen jener dann einen wihlen konnte. Die Orden wehrten sich gegen
diese »Einmischung«, mussten aber ab 1655 klein beigeben. Die Kosten fiir die Uber-
fahrt der Missionare und die Dotation der kirchlichen Amter mussten von der Krone
getragen werden, aber ab 1794 wurden diese nur noch zu wenig mehr als einem Drittel
tibernommen, und ab 1848 mussten Dominikaner und Augustiner fiir simtliche Kosten
selbst aufkommen.

Zunichst blieben die Philippinen Teil der mexikanischen Kirchenprovinz. Das Bistum
Manila wurde 1576 als Suffragan Mexikos errichtet. Erst 1578 présentierte Philipp II. den
Dominikaner Domingo de Salazar als ersten Bischof. Nachdem Gregor XIII. am 8. Februar
1578 das Bistum und die Kathedralkirche Manilas errichtet hatte, ernannte er 1579 Salazar
zum ersten Bischof, und dieser traf 1581 in Manila ein. Nicht zuletzt auf Vorschlag Salazars
wurde 1595 die von Mexiko unabhingige Kirchenprovinz Manila errichtet: Manila wurde
zum Erzbistum, zu dem die drei im selben Jahr neu errichteten Bistiimer Nueva Segovia
(Vigan), Nueva Caceres (Naga City, beide wie Manila auf der Insel Luzén) und Cebu (auf
der gleichnamigen Insel) gehorten. 1865 kam das Bistum Jaro (Iloilo) auf der Insel Panay
dazu. Wahrend der spanischen Kolonialzeit gab es also auf den Philippinen nur eine ein-
zige Kirchenprovinz mit zunéchst vier, in der letzten Phase fiinf Bistiimern. Aufgrund der
Entfernungen konnten manche Bischéfe ihre Bistiimer nicht erreichen, wihrend andere,
die zum Zeitpunkt der Préasentation sich auf den Philippinen befanden, ihre Bistiimer zwar
de facto regierten, aber oft vor dem Eintreffen der romischen Ernennungsbullen und der
Weihe starben.

2.3 Spanische Ordensleute und
einheimischer Klerus

Die Kirche der Philippinen ist bis 1898 (Ende der spanischen Kolonialherrschaft) im
Wesentlichen von den Orden gepriagt worden, die eine noch grofiere Bedeutung als in
Lateinamerika gehabt haben. Mit der Legazpi-Expedition kamen zunéchst die Augustiner;
bereits 1575 griindeten sie ihre Ordensprovinz (Santisimo Nombre de Jests de Filipinas).
1898 waren sie fiir 2.320.667 Menschen verantwortlich, 231 Siedlungen und 17 Mis-
sionsstationen in 22 Verwaltungsprovinzen. 1578 folgten die Franziskaner (Provinz San
Gregorio Magno). 1898 waren sie fiir 1.096.659 Menschen zustandig, verteilt auf 103 Sied-
lungen und 15 Verwaltungsprovinzen. 1581 kamen die Jesuiten (Mision de Filipinas de la
Compania de Jesus). Nach der Authebung der Gesellschaft Jesu 1767 kamen sie 1859 zuriick
und widmeten sich dann vor allem der Mission auf der hauptsichlich von Muslimen
bevolkerten Siidinsel Mindanao. 1898 waren sie fur 213.065 Menschen in 36 Pfarreien
zustdndig. Die Dominikaner kamen 1587 (Provinz Santo Rosario). 1898 waren sie fiir
735.396 Menschen verantwortlich, verteilt auf 73 Pfarreien, 36 Missionsstationen und 10
Verwaltungsprovinzen. 1606 kamen die Augustiner-Rekollekten (Provinz San Nicolas de
Toletino). 1898 waren sie fiir 1.203.399 Menschen in 203 Siedlungen und 20 Verwaltungs-
provinzen zustandig. Zu erwdhnen sind noch die Barmherzigen Briider des Johannes von
Gott (1641), die Vinzentiner (1862), die Kapuziner (1886) und die Benediktiner (1895) sowie
einige Frauenorden und -kongregationen, die sich im 19. Jahrhundert der Erziehung und
der Krankenpflege widmeten.*”

Zur Ausbildung des Weltklerus griindeten Jesuiten und Dominikaner bereits sehr frith
Kollegien und Universitaten. Zum 1583 in Manila gegriindeten Jesuitenkolleg kam 1601
ein Seminar, das 1620 zur Universitit erhoben wurde. Das von den Dominikanern 1611 in
Manila gegriindete Santo-Tomas-Kolleg wurde 1619 zur gleichnamigen Universitit: Sie ist
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bis heute eine der renommierteste Bildungsinstitutionen des Landes. Die Griindung der
vom Tridentinum vorgeschriebenen Didzesanseminare kam hingegen schleppend voran.
Sie konnte erst im letzten Drittel des 18. Jahrhunderts verwirklicht werden, paradoxerweise
nach dem Kampf des Regalismus gegen die Orden und nach der Vertreibung der Jesuiten,
in deren verwaisten Gebduden die Seminare vielfach errichtet wurden. Die Leitung der
meisten Seminare wurde am Vorabend der Unabhingigkeit den Vinzentinern anvertraut.
Erst gegen Ende des 17. Jahrhunderts, nachdem Karl II. 1677 in einem Erlass verfiigt hatte,
dass Einheimische, sofern sie die Voraussetzungen erfiillten, auf das Priestertum vor-
bereitet werden sollten, wurden allméhlich Filipinos zu Weltpriestern geweiht, kaum aber
in die Orden aufgenommen. Bis dahin hatten Orden und Bischofe kein grofles Interesse
an der Ausbildung eines einheimischen Klerus gezeigt oder diese mit der Anwendung der
Statuten der »Limpieza de sangre« erschwert.?® John L. Phelan spricht von einem spanischen
»Ethnozentrismus«, der sich im Widerspruch zum universalen Geist des Glaubens befinde.?’

1702 wurde das erste Didzesanseminar errichtet. Aber erst nach dem Sieg des Regalismus
iiber die Orden und der Errichtung weiterer Seminare kam es zur Massenordination oft
schlecht ausgebildeter Priester, denen die Orden Pfarreien iiberlassen mussten. Basilio
Sancho SchP, 1766-1787 Erzbischof von Manila, darf man »Vater des philippinischen
Klerus« nennen, nicht zuletzt durch die Mafinahmen, die er beim Konzil von Manila (1771)
durchsetzte.

Das »selbstverstindliche und natiirlichste Heilmittel« des Konzils*® fiir die Probleme
der Kirche auf den Philippinen ist, dass die Kirche mit einheimischem Klerus befruchtet
werde, damit sie nicht immer von den Ordensleuten abhidnge, die aus Spanien kommen.
Fiir die Forderung des einheimischen Klerus wie der Missionsarbeit miisste man zundchst
die Ordensleute aus den ertragreichsten Pfarreien entfernen, damit die ersten menschliche
»Anreize« fiir den Priesterberuf hitten, und die zweiten fiir die Missionsarbeit freigestellt
werden kénnten. Bekraftigt wird darin im Sinne der Dekrete, dass die Ordensleute sich
von einheimischen Klerikern bei der Missionsarbeit unterstiitzen lassen sollten. Die ersten
einheimischen Priester, die einige Pfarreien iibernommen haben, hatten bisher gute Friichte
getragen: »dass einige sagen, dass die Einheimischen nicht féhig sind, eine Pfarrei zu iiber-
nehmen und noch weniger einer Missionspfarrei, bedeutet, die Existenz der Sonne in Frage
stellen zu wollen, weil uns die Wolken manchmal ihr Licht verdecken«.*! Der Filipino sei
hierfiir und fiir das Studium genauso begabt wie der Spanier und habe zudem den Vorteil,
»folgsamer« und »fleiliger« zu sein: »Man vergleiche zehn einheimische Studenten mit
ebenso vielen Spaniern, die auf den Philippinen geboren wurden, und man wird sehen,
dass von den zehn Indios acht gut taugen, wiahrend unter den zehn Spaniern lediglich
einer halbwegs in Frage kommt.«*? Dies sei wichtiger als der Unterschied in der Hautfarbe.

28 Rolando V. de la ROSA, »Reinheit
des Blutes«. Der verwehrte Zugang
zum Priesteramt und Ordensstand,
in: Michael SIEVERNICH u.a. (Hg.),
Conquista und Evangelisation.
Finfhundert Jahre Orden in Latein-
amerika, Mainz 1992, 271-291, be-
sonders 289-291.

29 PHELAN, Hispanization
(Anm.13), 88.

30 Wortlaut in Concilii Primi Manilani
Tom. I11. Cathecismum, animadver-
siones, & notas marginales respon-
siuas, ad Libellum Illustriss. Dom.
Episcopis Novaae Caceres, omniaque
Decreta Consilij resumpta continens.
Sub lllustriss. D.D. Basilio a Sanctis
Justa, & Rufina, Divina gratia, & Sedis
Apostolicae Archiepiscopo Metro-
politano harum Insularum Philip-
pinarum, Regisque a Consilijs. Anno

a Nativ. Dom. M.DCC.LXXI. Zwei
identische Handschriften befinden sich
im Archiv der Universidad Santo

Tomas, Manila (AUST) und im Archiv
der Provincia Santo Rosario, Avila
(APSR). Die handgeschriebenen Bande
sind mit laufender Folio-Zahlung ver-
sehen, vgl. hier. fol. 3.203v.

31 Ebd., fol.3.205r.

32 Ebd., fol.3.205r.

zmr | 105. Jahrgang | 2021



DOSSIER Philippinen 143

1776 hatte Sancho unter den Klerikern Manilas bereits 70 Mestizen und 72 Indios, 1782
waren es 90 Mestizen und 94 Indios; und in seinem Todesjahr 1787 92 Mestizen und 106
Indios, dazu kommen einige Weltpriester aus der Gruppe der spanischstimmigen Kreolen.
Der Indienrat attestierte Sancho am 11. August 1787, seine Aufmerksamkeit und seinen Eifer
der moglichen Ausbildung eines zahlreichen und gut geeigneten einheimischen Klerus
gewidmet zu haben, der die Nachfolge der Orden nach und nach antreten kénnte; dafiir
verdiene er Dank, und man hoffe, dass er dieses so gesunde und niitzliche Vorhaben wei-
terhin unermiidlich verfolgen werde. Kritiker aus den Orden warfen ihm stets vor, eine
schlechte Ernte schnell ausgebildeter einheimischer Priester gemacht zu haben, die nicht
imstande seien, wirklich bedeutsame Pfarreien zu iibernehmen.*

Da um 1800 die Orden in Spanien und Lateinamerika eine Krise erlebten und nicht mehr
so viele Missionare senden konnten, gab es 1810 auf den Philippinen nur 300 spanische
Ordensleute und ca. 1.000 einheimische Priester und Seminaristen. Nicht immer war es
aber moglich, geeignete einheimische Weltpriester fiir die Pfarreien zu finden, weil sie den
Spaniern als nicht sehr zuverldssig galten. Nach den Erfahrungen bei der Unabhingigkeit
Lateinamerikas, bei der das antispanische Bewusstsein des einheimischen Klerus eine
wesentliche Rolle spielte, kamen die Bischofe — nun mit Unterstiitzung der Krone —ab 1825
fiir die Pfarreien vielfach auf die Bettelorden zuriick, die sich unterdessen im Schatten der
Restauration von der Nachwuchskrise ein wenig erholt hatten, wihrend die einheimischen
Weltpriester zu Koadjutoren oder Hilfsgeistlichen der Spanier degradiert wurden. Innerhalb
der Kirche schuf dies ein generelles Klima des Misstrauens, aber auch antispanische Res-
sentiments, die zur Ablehnung der spanischen Prasenz auf den Philippinen fithren sollten.
Einheimische Priester, deren Ausbildung nach der Ubernahme der Seminare durch die
Vinzentiner ab 1862 besser wurde, zahlten so zu den Vorkampfern des nationalen Bewusst-
seins. Viele wurden verfolgt und mussten ins Exil, horten aber nicht auf, fiir die nationale
Unabhiéngigkeit zu kimpfen. Sie sahen in den Bettelorden, die ihnen mit Billigung der
kirchlichen wie staatlichen Behdrden nach und nach die Pfarreien wieder weggenommen
hatten, die Wichter der spanischen Herrschaft, »ihre Hauptfeinde«.**

So wiederholte sich Ende des 19. Jahrhunderts dieselbe Situation wie bei der Unabhéngig-
keit Lateinamerikas: Auf der einen Seite fand sich ein im Niedergang begriffener spanischer
Ordensklerus, der Bistiimer und Pfarreien leitete und vom Beschiitzer der einheimischen
Bevolkerung gegen die Kolonialwillkiir zum Hindernis auf dem Weg zur legitimen nationalen
wie kirchlichen Emanzipation geworden war; selbst wohlwollende spanische Historiker
bescheinigen ihm, die Zeichen der Zeit nicht verstanden zu haben.*® Auf der anderen Seite
stand ein national gesinnter einheimischer Weltklerus, der sich zu Christen und Biirgern
zweiter Klasse degradiert fithlte und nach Emanzipation strebte. Nach dem Aufstand im

33 Vgl. die Denkschrift von Fran- 34 SCHUMACHER, Philippinen
cisco de la Serena an den Kénig (Anm. 23), 1277.

vom 30. November 1774 in: ARCHIVO 35 Vgl. GUTIERREZ, Historia
FRANCISCANO IBERO-ORIENTAL, (Anm. 15), 278-279.

Madrid (AF10), MS Sign. 51/3,

441-470.
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Arsenal von Cavite bei Manila am 20. Januar 1872 lief$ der antiklerikale Gouverneur Rafael
de Izquierdo drei philippinische Priester (Mariano Gomez, José Burgos und Jacinto Zamora)
nach einem anriichigen Schnellverfahren als » Anstifter « hinrichten und die Elite des einhei-
mischen Klerus auf die Marianen ins Exil schicken. Spatestens damit war die Unabhangigkeit
nur noch eine Frage der Zeit. Denn je stirker die koloniale Repression wurde, desto kraftiger
formierte sich auch der Widerstand. Wihrend der Unabhéngigkeits-Revolution von 1896-1898
wurden etliche spanische Ordensleute getotet und viele als Geiseln genommen - nicht zuletzt,
»um vom Vatikan die Anerkennung der philippinischen Regierung zu erpressen«.*® Man
wird also in der ungerechten Behandlung des einheimischen Weltklerus und der Blindheit
der Ordensleute einen der entscheidenden Faktoren sehen miissen, die zur Unabhéngigkeit
der Philippinen fithrten.”” Um 1898 gab es auf den Philippinen ca. 6.538.998 Katholiken, 746
Pfarreien, 105 Missionspfarreien, 116 Missionsstationen, 1.000 Ordensleute, zumeist Spanier,
und ca. 800 einheimische Priester, die zumeist Hilfsgeistliche der spanischen Patres waren.
Zum Vergleich: Fiir die Zeit um 1622 spricht man von ca. 500.800 Katholiken, 168 (Missions-)
Pfarreien und 192 Priestern, zum allergrofiten Teil Spanier.®®

2.4 Die Evangelisierung

Die Evangelisierungsarbeit wurde vor allem von den in den Anfingen ankommenden
Orden getragen, unter denen Philipp II. 1594 das Land in exklusive Tatigkeitsgebiete auf-
teilte.*® Fiir die erste Evangelisierung waren die Mafnahmen der Ordenskapitel sowie der
»Synode« von Manila (1582) entscheidend. Die Franziskaner waren auf den Philippinen
wie in Lateinamerika Pioniere der Missionsmethoden.*® Sie wihlten sehr friih (1578/1580)
die »Reduktionsforme, d.h. die Griindung von Doérfern zur Ansiedlung der im Bergwald
lebenden Eingeborenen zu einem Leben unter der Kirchenglocke. Besondere Verdienste
erwarb sich Juan de Plasencia. Er bediente sich hierfiir - der mexikanischen Erfahrung
folgend - der Kinder, der Musik und der Erziehung. Die Kinder wurden mit sehr viel
Einfallsreichtum alphabetisiert (mangels des entsprechenden Materials wurde oft auf dem
Sand und auf den Blattern der Kokuspalmen geschrieben!) und zihlten zu seinen engsten
Mitarbeitern und Multiplikatoren.*! Bereits 1580 griindete er in allen Siedlungen Schulen.
Plasencia war klug genug, Gesetze und Traditionen der Einheimischen zu studieren und sie
zur Grundlage fiir die neuen Siedlungen zu machen. Er schrieb auch einen zweisprachigen
Katechismus (Spanisch-Tagalog), der bereits 1593 nach der chinesischen, xylographischen
Methode gedruckt und, geringfiigig korrigiert, von den Franziskanern bis in die jingste
Vergangenheit hinein verwendet wurde.** Ebenso bereitete er ein Vokabular und eine

36 SCHUMACHER, Philippinen

(Anm. 23),1277.

37 Vgl.John N. SCHUMACHER,
Revolutionary Clergy. The Filipino
Clergy and the Nationalist Movement.
1850-1903, Quezon City/Manila 1981.
38 Zwischen 1632 und 1651 wurden
26 Filipinos (darunter sind hier vor
allem die Kreolen gemeint, also Nach-
kommen von Spaniern und Europaern)
zu Priestern geweiht, davon zwolf
Weltpriester, acht Augustiner, zwei
Dominikaner, zwei Franziskaner, ein
Augustiner-Rekollekt und ein Jesuit.
Weitere vier Filipinos wurden Barm-

herzige Bruder. Die Augustiner waren
in dieser Zeit also am aufgeschlossen-
sten. Vgl. Isacio RODRIGUEZ RODRI-
GUEZ, Agustinos criollos en las Islas
Filipinas (1590-1640), in: Agustinos en
América y Filipinas. Actas del Con-
greso internacional. Valladolid, 16-21
de abrilde 1990, Bd. 2, hg. von DEMS.,
Valladolid-Madrid 1990, 719-750, 750.
39 Vgl.die Karten im Anhang.

40 Vgl. PHELAN, Hispanization
(Anm.13), 53-71; Oscar Adra ANTE,
Contextual Evangelization in the
Philippines. A Filipino Franciscan
Experience, Kempten 1991.

41 Man hatden Missionaren der
Philippinen bescheinigt, dass sie die
»Lancaster-Methode«, die im 19. Jahr-
hundert in den Schulen Englands er-
folgreich verwendet wurde, um drei
Jahrhunderte vorweggenommen
haben. Vgl. PHELAN, Hispanization
(Anm.13), 58.
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Grammatik des Tagalog, der Verkehrssprache auf der Insel Luzon, vor. Diese »franziska-
nisch-mexikanische« Missionsmethode wurde von den anderen Orden vielfach nachgeahmt.

Die Kinder wurden oft vom achten bis zum zwanzigsten Lebensjahr in den Missions-
schulen erzogen und lernten im unmittelbaren Kontakt mit den Missionaren Lesen,
Schreiben, Beten, Singen und Musizieren —aber auch verschiedene Berufe. Ebenso
wurden die Franziskaner Pioniere in der Krankenpflege, einem Bereich, in dem sie von
keinem anderen Orden tbertroffen wurden. So schreibt ein Ordenschronist aus dem
18. Jahrhundert: »Der Dienst in den Spitélern, die Krankenpflege und die Heilung der Ver-
wundeten sind besondere Aktivititen der apostolischen Manner. Denn den ersten in die
Welt geschickten Glaubenspredigern befahl Christus, zunéchst die Kranken zu heilen, und
erst danach das Evangelium zu predigen. «*?

Im Allgemeinen wird den Missionaren der Erstevangelisierung (bis ca.1609) ein sehr gutes
Zeugnis ausgestellt.** Sie standen ganz auf der Seite der Eingeborenen und schiitzten diese
sowohl gegeniiber den spanischen Kolonialherren als auch gegeniiber den einheimischen
Hauptlingen. In der spateren Kolonialzeit vergafien die Ordensleute zwar nicht ihre Schutz-
funktion, sie verwandten aber auch viel Energie darauf, Machtkimpfe mit den Bischofen
auszutragen und z.B. die von Trient kanonisch vorgeschriebene und von der Krone unter-
stiitzte Visitation der Pfarreien durch den Ortsbischof zu verhindern. Denn die Ordensleute
gehorchten nicht dem zustindigen Ortsbischof, »sondern nur ihren Ordensoberen«.*> Zudem
waren sie der Meinung, dass ihre Gebiete, auch die darin liegenden Pfarreien, sowohl vom
koniglichen Patronat als auch von der kanonischen Visitation befreit sein sollten. Bereits dem
ersten Bischof von Manila wurde von den Augustinern und Franziskanern das Recht auf die
Visitation ihrer Niederlassungen verweigert. Der Hohepunkt des Widerstands wurde erreicht,
als Erzbischof Diego Camacho 1698 eine kanonische Visitation durchfiithren wollte und die
Orden untereinander das Abkommen (Concordia) abschlossen, »dass im Falle einer Visitation
alle Ordensleute ihre Pfarreien verlassen wiirden«*® - was angesichts der Tatsache, dass sie mehr
als fiinf Sechstel des Klerus bildeten und aufgrund ihrer Sprachkenntnisse und Volksnéhe zur
spanischen Kontrolle der Philippinen (die spanische Prasenz — Missionare eingeschlossen —auf
dem fernen Archipel der iiber 7.000 Inseln iiberschritt kaum die Zahl von 3.000 Personen)
unentbehrlich waren, die Seelsorge lahm gelegt und die spanische Prasenz gefihrdet hitte.

Erst dem bereits erwdahnten Erzbischof Sancho gelang es, auch die Ordenspfarreien
der bischoflichen Visitation und dem koniglichen Patronat zu unterstellen sowie die
Pfarreistruktur gemédfl dem Tridentinum zu dndern: Wahrend die Missionspfarreien
und die Missionsstationen weiterhin dem Ordensklerus anvertraut blieben, wurden viele
Pfarreien - besonders in den Stddten - dem philippinischen Weltklerus unterstellt, der in

42 Vgl. Doctrina Cristiana, en lengua eine eigene Druckerei betreiben. 45 Jerzy SKRABANIA, Der ver-
espafiola y tagala, corregida por los Vgl. Luis RESINES, Estudio sobre los weigerte Tabernakelschlissel.
religiosos de las Ordenes, Manila 1593 catecismos de Filipinas, in: Archivo Juristische Streitigkeiten zwischen
(Nachdruck: Manila 1973); Doctrina Agustiniano 68 (1984) 3-112. kirchlicher und staatlicher Macht
Christiana. The first Book Printed inthe 43 Cayetano SANCHEZ, Filipinas: wahrend der Christianisierung
Philippines, Manila 1593, hg. von labor socio-cultural de la Iglesia, der Philippinen, in: ZMR 91 (2007)
Edwin WOLF, Washington, D.C.,1947. in: Pedro BORGES (Hg.), Historia 136-143,143.

Im selben Jahr 1593 wird auch eine de la Iglesia en Hispanoamérica y 46 Ebd.

Doctrina Christiana auf Chinesisch Filipinas (Siglos XV-XIX), 2 Bde.,

gedruckt. Das xylographische Druck- Madrid 1992, Bd. 2, 737-757, 750.
verfahren iberzeugte aber die Missio- 44 Die Periode 1578-1609 nennt

nare nicht, sodass 1602 das westliche Phelan »the »golden age« of the
Druckverfahren eingefiihrt wurde. Mit  missionary enterprise«. PHELAN,
der Zeit — und dem Beispiel der Domi- Hispanization (Anm. 13), 70.

nikaner folgend — werden alle Orden
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wenigen Jahren eher schlecht als recht ausgebildet wurde. Die anderen Bischéfe folgten
dem Beispiel Sanchos —was zu den oben erwahnten Problemen zwischen den Orden und
dem einheimischen Weltklerus fiihrte.

Die Evangelisierungsarbeit kann in folgende Phasen unterteilt werden: Bis 1609 fand
eine elanvolle und zum Teil auch beispielhafte Erstevangelisierung statt; darauf folgt
aus verschiedenen Griinden eine Phase der Stagnation: zum einen aufgrund der Kriege
auf den Molukken und auf der Insel Celebes; zum anderen weil viele Missionare — den
Franziskanern folgend - nach Japan und China aufbrachen; des weiteren weil niederldn-
dische Piraten 1666 Manila belagerten und auch chinesische bzw. englische Piraten sowie
Muslime aus den Inseln Jol6 und Mindanao die spanische Prasenz bedrohten; schliefllich
wegen der internen spanischen Machtkdmpfe zwischen den Erzbischéfen und den Gou-
verneuren einerseits sowie zwischen diesen beiden Institutionen und den Orden, die sich
weigerten, die Zustandigkeit des koniglichen Patronats und der kanonischen Visitation auf
ihren Gebieten anzuerkennen, andererseits.

Das 18. Jahrhundert erlebt zunichst eine erneute missionarische Dynamik. Ausdruck
davon ist das Memorandum Manifest und Deklaration vom 7. Oktober 1701, das die Ordens-
oberen an den Gouverneur richten. Darin diagnostizieren sie den Ernst der Lage und
skizzieren zugleich Losungsvorschlige: Sie wollen sich verstarkt um die Evangelisierung
(und Hispanisierung) der noch heidnisch gebliebenen Bevolkerung kiimmern, d.h. in zahl-
reichen Weilern in Wiéldern und Bergen, in denen widerspenstige Stiamme lebten. Ein herber
Riickschlag war freilich die Vertreibung der 148 Jesuiten 1767, auch wenn sich die anderen
Orden, vor allem Franziskaner und Augustiner, bemiihten, in die Bresche zu springen und
zumindest deren Missionspfarreien zu iibernehmen.

In der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts (1801-1853) sind die Ordensleuten bemiiht,
das Erreichte zu bewahren. Angesichts des sparlichen Zustroms von Missionaren aus
dem Mutterland seit Mitte des 18. Jahrhunderts griinden sie nun in Spanien eigene
Kollegien fiir die Heranbildung von Personal fiir die Philippinen. In der zweiten Halfte
des 19. Jahrhunderts (1853-1898) haben wir es hingegen mit einem neuen missionarischen
Elan zu tun: Alle Orden wetteifern um die Errichtung von Schulen, Berufsschulen,
Kollegien sowie Hochschulen, und Ordensleute betitigen sich auch mit Erfolg im
naturwissenschaftlichen Bereich (1871 wird an der Universitit Santo Tomas eine medizi-
nische Fakultit errichtet).

Besondere Erwdhnung verdient das Spitalwesen, das die Orden aufbauten, allen voran
die Franziskaner und die Barmherzigen Briider des Johannes von Gott. Es hat die Bewun-
derung von englischsprachigen Autoren auf sich gezogen. So schrieb William Mackinnon,
der Militarkaplan der amerikanischen Truppen, die 1898 Manila eroberten: » Nirgendwo auf
der Welt ist die christliche Néchstenliebe blithender und verbreiteter als auf den Philippinen.
Die Spitiler, Kinderstuben, Berufsschulen und vergleichbaren Einrichtungen kdnnten jeder
anderen Nation gut stehen. Enorme Geldsummen werden jéhrlich dafiir ausgegeben. «*”

47 Hier zitiert nach

GUTIERREZ, Historia (Anm. 15), 165.
48 Inder Meeresbucht von Batanga
wurde in den letzten Jahren die grofte
Marienstatue der Welt errichtet

geweiht ist, wird von den taglich
ungefahr 200 passierenden Schiffen
am Schifffahrtsweg »Verde Strait«
gesehen.

49 Vgl. PHELAN, Hispanization

the Filipinos, a cleavage which was
sharply delineated along racial and
linguistic lines. « Ebd.,88. Der Trend
zur »Philippinization « erhielt durch den
einheimischen Klerus im 19. Jahrhun-

(88 Meter vom Sockel bis zur Krone
der Madonna). Die gigantische Statue,
die als herausragender Hohepunkt des
Pilgerzentrums »Montemaria« ge-
dacht und »Maria, Mutter der Armen«

(Anm. 13), 72. Phelan spricht sogar von
praktisch zwei Religionen: »One was
the Catholicism of the Spanish clergy
and the Spanish colonists, and the

the other was the folk Catholicism of

dert eine neue »nationale« Pragung.

zmr | 105. Jahrgang | 2021



DOSSIER Philippinen 147

Die Haltung gegeniiber den nichtchristlichen Religionen war dhnlich wie in Lateiname-
rika. Einerseits wurden sie zum » Gotzendienst« erklart und ddmonisiert, ihre 6ffentlichen
Zeugnisse zerstort und die verborgenen Anhinger aufgespiirt und verfolgt. Anderer-
seits wurden die Missionare zu Ethnographen, die uns wertvolle Beschreibungen dieser
Religionen hinterlassen haben. Vieles in der iberischen Volksfrommigkeit (Prozessionen,
Reliquien- und Heiligenverehrung, prunkvolle Liturgie mit Weihrauch und Kerzen)
kam diesen Religionen auch entgegen und erleichterte so die Annahme des katholischen
Christentums. Prigend fiir das philippinische Christentum wahrend der Kolonialzeit - zum
Teil auch bis heute -sind die Institutionen der Volksfrommigkeit, wie etwa die Dritten
Orden, die Bruderschaften, die Beaterios fiir fromme Frauen, denen der Ordenseintritt
verwehrt wurde, und die besonderen Devotionsformen, unter denen die marianische
Frommigkeit —in jeder Region unter einer anderen Verehrung, vor allem aber als Unbe-
fleckte Empfingnis -,*® die Verehrung des Jesuskindes (Santo Nifio) von Cebu sowie die
Feier der Patrozinien und der Karwoche herausragen. Bei all dem haben die Filipinos dem
empfangenen spanischen Katholizismus eine eigene, unverkennbare Farbung verliehen,
sodass man von einer legitimen »Philippinisierung«,** aber auch von »syncretic elements«
sprechen kann.*

Oft wird der spanischen Evangelisierung der Philippinen (und Lateinamer