BERICHTE

LLATEINAMERIKA UND EUROPA IM DIALOG*
KONGRESS DER UNIVERSITAT MUNSTER — WERKSTATT THEOLOGIE

Der in der Woche vom 28.Sept. bis 8. Okt. 1987 mit 400 Dauerteilnehmern,
darunter 58 Gisten aus Lateinamerika von der Westfilischen Wilhelms-Universitit
(WWU) in Zusammenarbeit mit der Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateinamerikafor-
schung (ADLAF) und dem Europiischen Rat fiir Sozialforschung iiber Lateinamerika
(CEISAL) durchgefithrte KongreR mit seinen 154 Vortrigen war eine GroBveranstal-
tung mit Workshop-Charakter. Sie zerfiel im Grunde in neun Teilkongresse, namlich
die Werkstitten Theologie, Recht, Wirtschaftswissenschaft, Kooperation, Politikwissen-
schaft, Verwaltung, Migration, Philosophie und Geographiedidaktik. Wenn hier nur
iiber die Werkstatt Theologie berichtet werden soll, hat das seinen Grund nicht nur
darin, daB ein Teilnehmer wirklich nur in einer Werkstatt mitarbeiten konnte, weil die
Veranstaltungen fast ganztigig parallel liefen. Tatsichlich spielte die Theclogie auf
diesem KongreB eine dominierende Rolle, nicht nur, weil die Werkstatt Theologie mit
iiber 100 Teilnehmern die grofte war, sondern auch weil zwei der sechs 6ffentlichen
abendlichen Gesamtveranstaltungen kirchlich-theologisch bestimmt waren, nimlich die
Eréffnungsveranstaltung mit dem Vortrag von LEONARDO BOFF LEuropiische Freiheitstradi-
tionen und lateinamerikanisches Befreiungsdenken® und die mit einem Referat von KARDINAL
PauLo Evarista Arns/S3o Paulo eingeleitete Podiumsdiskussion zum Thema Kirche und
Menschenrechte in Lateinamerika®, an der neben ARNs u. a. EDWARD SCHILLEBEECKX, JOHANN
Barrist MeTz und von protestantischer Seite JURGEN Mortmann und Pastor MANFREDO
SicLe von der Evangelischen Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien teilnah-
men. Es fehlten leider als juristischer Vertreter der Rektor der WWU H.-U. ERICHSEN
und der angekiindigte jiidische Gespriichspartner Davip Bankier von der Hebrew
University/Jerusalem. SchlieRlich waren die morgendlichen Vortrige der Werkstatt
Theologie im Auditorium Maximum, die auch den Studenten zuginglich waren,
standig iiberfiill. Hier referierten Gustavo Guriirrez/Lima, J. C. ScanNone/Buenos
Aires, F. X. Kaurmann/Bielefeld, R. pE AimemaA Cunsa/Belo Horizonte, H. SteiNnkamp/
Miinster, Enrique DusseL/Mexico D.F. und Amsan Wacua/Panama.

Das Generalthema der von J. B. Merz vorbereiteten und moderierten Werkstatt
Theologie war Religion, Kirche und Theologie im Spannungsfeld zweier Kontinente, was
praktisch bedeutete, dak die Theologie der Befreiung stark im Mittelpunkt stand. Hier
bot sich wirklich die Méglichkeit zum Dialog mit einigen ihrer namhaftesten Vertreter,
und zwar zu einem Zeitpunkt, an dem sich die romischen Turbulenzen um die
Theologie der Befreiung gelegt haben, so daf der Augenblick zur Bilanzierung und
Verstindigung giinstig war. Von den eingeladenen katholischen und evangelischen
Systematikern und Kirchenhistorikern sowie katholischen Bischofen, deren Auswahl
freilich etwas willkiirlich erschien, entzogen sich leider viele der Moglichkeit zum
Dialog durch Abwesenheit. Da erklirte Gegner der Theologie der Befreiung, die mit
reaktioniren Kriften in Lateinamerika zusammenarbeiten, gar nicht erst eingeladen
worden waren, vielleicht weil sie nicht als dialogfihig erscheinen, blieb der Werkstatt
eine Neuauflage fruchtloser Grundsatzstreitereien erspart, so daff nuancierte Anfragen
an die Theologie der Befreiung oder an die europiische Hochschultheologie diskutiert
werden konnten. Andererseits blieb man dadurch in gewissem Grade unter sich.

Die Frage nach dem Universalanspruch europiischer Denk- und Theologietraditio-
nen und die mit der Inkulturation eines europiisch geprigten Christentums in der
Neuen Welt zusammenhingenden Probleme klangen in den Diskussionen immer
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wieder an, und zwar gerade im Blick auf die 1992 bevorstehenden Jubelfeiern anldRlich
der 500. Wiederkehr des Tages der ,Entdeckung* Amerikas durch die Europier. Die
bis in die Kolonialzeit reichenden historischen Wurzeln der heutigen sozio-tkonomi-
schen, politischen und kulturellen Situation Lateinamerikas sind ein wichtiger Bestand-
teil der Befreiungstheologie. Alle lateinamerikanischen Teilnehmer lehnten den Begriff
JEntdeckung® als Ausdruck der europiischen Welteroberungs- und Beherrschungs-
ideologie ab. Angesichts des ungeheuren Vélkermords an den Ureinwohnern der
Neuen Welt, dessen Umfang durch direkte Gewalttiitigkeit in Form von Kriegshandlun-
gen und Versklavung und durch Folgen der Eroberung wie Zwangsarbeit und
importierte ansteckende Krankheiten den jiidischen Holocaust mindestens um das
Drei- bis Vierfache iibersteigt, schlug Boff anlaflich des Jahrestages der ,iberischen
Invasion® ein ,Bulljubilium* als Ausdruck der Solidaritit mit dem Uberlebenskampf
der indianischen Volker vor. KarbmaL Arns duBerte: ,Dieses Jahr muf zu einem
Bekehrungsjahr werden, denn das Kreuz ist zwar gekommen, aber in zweifacher
Bedeutung®, womit er einerseits auf die Erlosung durch das Kreuz Christi und
andererseits auf das Kreuz der Bedriickung durch die Europier angespielt haben
dirfte. Ein Teilnehmer der Werkstatt erinnerte in diesem Zusammenhang an einen
Aphorismus Lichtenbergs: ,Als der erste Indianer den ersten Europier sah, machte er
eine bose Entdeckung.”

Europdische Freiheitstraditionen und lateinamerikanisches Befreiungsdenken

In diesen thematischen Schwerpunkt fithrte der bekannte brasilianische Franziska-
ner LEoNARDO BoFF in seinem Eréffnungsvortrag ein, in dem er vor einer idealistischen
Lektiire des europaischen Freiheitsgedankens warnte. Eine 30 000 Jahre wihrende
kulturelle Entwicklung Amerindias wurde durch die ,kolonisatorische Invasion® weitge-
hend ausgeloscht. Das Konzil von Trient protestierte nicht gegen das von den
Eroberern ausgeléste Massensterben der Indios, das allein in Mexiko von 1532 bis
1580 zu einem Riickgang der Bevolkerung von 17 auf 2 Mill. fithrte! Es nahm die
Congquista als vollendete Tatsache hin. Borr bemiihte sich um die Uberwindung eines
langjihrigen Defizits der Theologie der Befreiung, indem er die Anklage der bis heute
dauernden Unterdriickung der Indios und die Unterstiitzung ihres Kampfes um
Befreiung zu einem zentralen Anliegen der Befreiungstheologie erklirte. Die Indios
erlebten die iberische Invasion als ,Mutter der Abhingigkeit und Unterdriickung®.
Krieg als Mittel zur Beherrschung wurde zum Kennzeichen der Kolonialzeit. Die
Ausfuhrwirtschaft der Kolonialzeit beruhte auf der Sklaverei von Indios und Afroame-
rikanern bzw. Zwangsarbeit.

Die politische Unabhingigkeit im ersten Viertel des 19. Jahrhunderts verlagerte die
Abhingigkeit der Masse des Volkes von der Kolonialverwaltung vollends auf die
nationale Bourgeoisie. Nur das Subjekt der Herrschaft énderte sich, die Ausbeutung
blieb. Die wirtschaftspolitische Abhingigkeit ging von den iberischen Michten
zunichst auf GroRbritannien, nach dem 1. Weltkrieg auf die USA und nach dem 2.
Weltkrieg auf die multinationalen Unternehmen iiber.

Die dreiBiger Jahre fiithrten zu einem ,Erwachen der Unsichtbaren®, der Bauern und
Arbeiter, der Indios und der Schwarzen. Schon seit der Jahrhundertwende gab es
Kontakte zur 2. Sozialistischen Internationale, wobei der Marxismus als theoretisches
Instrument zur Aufdeckung der Unterdriickung diente, ohne daB das marxistische
Urteil iiber die Religion iibernommen wurde.

Seit der Unabhingigkeit werden in Lateinamerika zwar wie in Europa die Begriffe
Demokratie und Freiheit benutzt, aber in einem Sinne, der nur die Machtbeteiligung
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und Freiheit der Oligarchie meint. Darum reichen Modernisierung und Entwicklung
der Systeme nicht. Deshalb geht von den sozialistischen Revolutionen in der UdSSR, in
Kuba und Nikaragua eine Faszination auf die unterdriickten Massen aus.

Die Theologie der Befreiung hat seit den sechziger Jahren die verschiedenen
Dimensionen der Befreiung entwickelt, niamlich ihren politischen Inhalt als ein Projekt
der Bedriickten, ihren ethisch-religiosen Inhalt als Verbindung von Glaube und
Gerechtigkeit, ihren pidagogischen Inhalt als Freiheit zur Selbstentwicklung neuer
gesellschaftlicher Beziehungen und ihren utopischen Inhalt als Bemithung um die
Erzichung eines neuen Menschen, der der Schépfer einer anderen Welt werden kann.
Ein neues Geschichtsbewuftsein fithrt zur Relektiire der Geschichte aus der Perspektive
der Besiegten, also einer Neubewertung der Verteidung der Indios durch Ménner wie
Las Casas, der Neubewertung der Indio-Rebellionen der Kolonialzeit als Freiheitskamp-
fe oder der ,Republica dos Palmares® geflohener schwarzer Sklaven im Innern
Pernambucos.

Borr erinnerte daran, daf die Geschichte des modernen Europa eine Geschichte aus
Revolutionen auf politischem, sozialem, wissenschaftlichem und technischem Gebiet
ist. Aber wihrend in Europa Selbstbestimmung und Autonomie dadurch geférdert
wurden, war in Lateinamerika Befreiung stets mit Abhingigkeit, Beherrschtsein und
Entfremdung gemischt. Allerdings seien auch in Europa Freiheitstraditionen oft
ambivalent gewesen. Dieselbe libertas christiana der Reformation, die zur Befreiung
des Evangeliums fiihrte, diente auch zur Unterdriickung der Bauern — eine reichlich
pauschale Bewertung. In England scheiterte die puritanische Revolution, deren Zielvor-
stellungen von Freiheit des Gewissens und der Person mit den Puritanern nach
Nordamerika emigrierten und dort Teil der Befreiungsbewegungen wurden. Die auf
die Franzosische Revolution zuriickgehenden liberalen Freiheiten brachten den Proleta-
riern im 19. Jahrhundert keine Freiheit. Erst mit der russischen Revolution tauchte
1917 das Proletariat als neues soziales Subjekt auf.

Heute bilden die Volker der 3. Welt das Weltproletariat. An dieser Erkenntnis muf§
sich auch die Frage orientieren, was die Europier fiir die unterdriickten Menschen in
Lateinamerika tun kénnen. Es geht Boff um eine Uberwindung der Asymmetrie der
Beziehungen zwischen der Ersten und der Dritten Welt, um eine Uberwindung der
einseitigen Abhingigkeit, deren krassester Ausdruck die enorme Verschuldung ist, und
die Herstellung echter Interdependenz. Die von MorLtmanN und METz immer wieder
artikulierte Kritik am Verlust der sozio-politischen Dimension des Evangeliums kénne
dazu helfen, den Zynismus einer Wissenschaft zu iiberwinden, die auf Distanz zum
Elend hilt. Wir sollten zu Verbiindeten des Volkes in Lateinamerika werden und
erkennen, daf die demokratischen Ideale im Grunde sehr revolutionir und mit dem
Kapitalismus unvereinbar sind. Denn der Kapitalismus hat nicht zu leugnende Unter-
schiede zwischen den Menschen in Ungleichheiten verwandelt.

Borr stellte abschliefend vier utopische Aspekte der Theologie der Befreiung heraus,
die nach den Erfahrungen von Basisgruppen und Kirchlichen Basisgemeinden zur
Uberwindung der Unterdriickung und zur Entstehung einer neuen, wirklich demokra-
tischen Gesellschaft fithren kénnten: Partizipation der Basis der Gesellschaft, Gleichheit
bei aller Verschiedenheit durch eine umfassende Teilnahme aller an den gesellschaftli-
chen Entscheidungen, Achtung der menschlichen Verschiedenheit, Kommunion, d. h.
die Fihigkeit des Geistes zu briiderlich-schwesterlichen Beziehungen zu den Mitmen-
schen und zu Gott. Borr endete mit einem Wort aus einer brasilianischen Basisgemein-
de: ,Es konnen die Bedriicker den Garten der Unterdriickten zerstampfen. Sie kénnen
aber nicht auf immer die Ankunft des Friihlings der Befreiung verhindern.”
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Theorie und Erfahrung im Konzept der Befreiungstheologie

Diesen thematischen Schwerpunkt leitete Gustavo Guriirrez, der Nestor der Theolo-
gie der Befreiung, ein. Sein Ausgangspunkt war der unterschiedliche Horizont von
Theorie und Erfahrung in Europa und in Lateinamerika. Der europiische Horizont
werde bezeichnet durch Hegels Feststellung, die Philosophie komme am Abend nach
dem Tage des Lebens, was auch fiir die Theologie gelte, oder durch BonHoEFFERs Frage,
die auch fiir KarL BArTH zentral gewesen sei, wie man in einer miindigen Welt iiber
Gott sprechen und predigen kénne. Aus pastoralen Fragen entspringen neue Theolo-
gien, aus theologischen Fragen neue Biicher.

Die Grundfrage in Lateinamerika hingegen ist: Wie kann man vor den unschuldig
Leidenden iiber den Gott der Liebe sprechen? Die Menschen in den Kirchlichen
Basisgemeinden machen durch ihre Armut eine religise Erfahrung Gottes und bleiben
doch durch ihre Situation der Misere angefochten. Wie IRt sich der Glaube an Jesus
Christus aus dem Elend durchhalten?

Die gegenseitigen Verstindnisschwierigkeiten ergeben sich daraus, daB zwei ver-
schiedene Erfahrungshintergriinde durch eine theologische Sprache ausgedriickt wer-
den. Die Verstindnisschwierigkeiten kénnen nur behoben werden, wenn wir die
Situation der Armen in Lateinamerika unter folgenden Aspekten besser zu verstehen
versuchen:

1. Das Grundproblem ist wirkliche Armut, aber diese ist nicht nur ein materielles,
sondern auch ein geistiges Problem, wie BERDIAJEW es einmal ausgedriickt hat: ,Wenn
ich hungere, ist es ein materielles Problem. Wenn mein Nachbar hungert, ist es ein
geistiges Problem®, nimlich eine geistige Herausforderung fiir mich! Seit den sechziger
Jabren kann man in Lateinamerika geradezu eine Eruption der Armen in Gesellschaft
und Kirche beobachten. Physisch waren sie zwar immer prisent, aber im gesellschaft-
lichen und kirchlichen BewuRtsein waren sie abwesend. Ausdruck der neuen Prisenz
der Armen in der Kirche sind die Basisgemeinden, die nicht ein neues pastorales Mittel
sind, sondern Indikator fiir einen neuen sozialen ProzeR, in dem die Armen mit ihren
Leiden und Bediirfnissen in die Kirche kommen.

2. Die Armut ist eine wirtschafiliche, eine gesellschaftliche und eine politische Frage.
Wenn in einer Basisgemeinde in Haiti artikuliert wurde: ,Wo immer wir hinblicken,
sehen wir Arme®, bedeutet das, daB Armut letztlich Tod durch Ausbeutung und
Repression durch diejenigen impliziert, die ihre Privilegien mit Gewalt aufrechterhalten
wollen.

BarToLoME DE Las Casas bemerkte: ,Die Indios sterben vor der Zeit.“ Das trifft heute
auf die Armen zu. Deshalb stief eine GroBmutter in einer Basisgemeinde in Lima, als
sie meinte, ,wir Alten sind dem Tode niher®, auf den Widerspruch einer jungen
Mutter, die entgegnete, ,nein, heute sind die Kinder dem Tode niher®, was ausweislich
der offiziellen Statistiken in Peru zutrifft! So klingt es fiir einen Armen wie Ironie, wenn
es in einer franzosischen Biographie heifit: Er starb am Ende seines Lebens, denn in
Peru sterben die Menschen am Anfang ihres Lebens! So bedeutet Armut Tod,
Zerstorung von Individuen. Armut ist mehr als ein sozio-okonomisches Problem.
Armut ist eine globale menschliche Bedingung.

8. Die Welt der Armen ist sehr komplex. Es gibt zwar in mancher Hinsicht auch
Mangel bei den Reichen, aber der Unterschied zwischen den Reichen und Armen ist
dadurch charakterisiert, daR dreifig Reiche eine Woche iiber Armut diskutieren
kénnen, ohne zu einem klaren Ergebnis zu kommen, wihrend dreifig Arme in einer
Minute sagen kénnen, was ein Reicher ist! Die Armen, das sind die Unbedeutenden,
die von Gesellschaft und Kirche Unbeachteten, die Namenlosen. Typisch dafiir ist, da
wir beispielsweise den Namen Erzbischof Romeros gut kennen, aber keinen der vierzig
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Armen, die anliBlich seiner Beerdigung getétet worden sind! Daraus erhell, daf die
Armen die Anonymen sind, die nur als Zahlen in der kollektiven Erinnerung bewahrt
werden.

Guriirrez bekannte auch fiir sich persénlich: Als Kirche leben wir nicht in der Welt
der Armen. Diese Welt ist nur unser Arbeitsplatz, wo wir helfen wollen. Nun kénne
nicht jeder Christ dort physisch leben, aber er miisse dort Freunde haben, ihre
Hoffnungen und Leiden teilen, konkrete Arme mit Namen kennen. Das sei schwerer
als der politische Kampf fiir die Armen.

4. Es geht nicht um eine Idealisierung der Armen. Die Armen sind nicht siindlos,
wenn sie auch in vieler Hinsicht groBziigiger sind als die Begiiterten. Aber die Armen
sind unschuldig in bezug auf ihre soziale Ausbeutung, auf ihr Elend.

5. Das Geheimnis Gottes ist fiir uns in erster Linie ein intellektuelles Problem. Aber
wie GabriEL MARCEL einmal gesagt hat: ,Ein Geheimnis ist etwas anderes als ein
Problem.® Probleme sind objektivierbar. In ein Geheimnis bin ich selbst mit einge-
schlossen. Die Armen haben ein tiefes Verstindnis fiir Mysterien, fiir das Geheimnis
Gottes, das sie in ihrem Elend existentiell erfahren.

Deshalb geht die Theologie der Befreiung in einem ersten Akt von der Erfahrung
Gottes in unserem Leben aus, Erfahrung, die sich im Horizont von Kontemplation und
Gebet ereignet. Die Armen haben oft einen tiefen Sinn fiir Gebet und Kontemplation,
was fiir die westliche Mentalitéit genauso schwer verstindlich ist, wie die Volksreligiosi-
tit, die mehr und anderes ist als nur Aberglauben. Der zweite Akt der Theologie der
Befreiung ist die Zusammenschau von Kontemplation und Praxis, die zur Theologie
fithrt. Ruhe und Schweigen, den Armen zuhoren, ist die Bedingung, um theologisch
von Gott reden zu kénnen. Wie in der Apostelgeschichte ,christliche Gemeinde®
mehrfach ,der Weg* genannt wird, so ist Theologie ,Methode® der Reflexion iiber das
Leben, d.h. ,Mitgehen* mit den Armen auf dem Weg der Nachfolge Christi.
Christentum ist Gehen, und Leben ist nach der Bibel immer zweierlei: Gehen und
essen. Deshalb hat auch der Auferstandene gesagt: Gebt mir zu essen. Er mag einen
geistlichen Leib gehabt haben, aber er war hungrig!

Wihrend etwa die franzosische Spiritualitit des 17. Jahrhunderts, der Quietismus,
oft einer Flucht vor den historischen Herausforderungen des Glaubens gleichkam, geht
es der Theologie der Befreiung und ihrer Spiritualitit um konkrete Nachfolge Christi,
und zwar im Unterschied zu Hegel um Theologie am Tage und nicht erst am Abend
des Lebens. Und Theologie am Tage treiben, heifit: Leben ermoglichen fiir die Armen,
nimlich Gehen und Essen.

6. Wie kann man von Gott aus der Erfahrung des Leidenden sprechen, wie kann
man zu ihm sagen: Gott liebt dich? Ich kann nur sagen: Gott liebt dich vorzugsweise!
Wie kann ich aber Leben in einer vom Tode gekennzeichneten Wirklichkeit ankiindi-
gen? Ich lege dir heute das Leben und . . . den Tod vor.“ (Dm 30,15) Du mufit wihlen.
Der Christ muB wihlen. Wir sind allzuleicht Komplizen des Todes. Auferstehung heifit
indes, daf® das letzte Wort der Geschichte nicht Tod, sondern Leben, des Todes Tod
sein wird. Jeder christliche Gottesdienst ist im tiefsten Sinn Spott iiber den Tod.

Der Grund der bevorzugten Option fiir die Armen ist nicht die konkrete Armut,
sondern der Glaube an den Gott Jesu Christi. Armut, Gerechtigkeit und Gnade sind
prophetische Rede von der Liebe Gottes, deren zentraler Aspekt ihre Gratuitit ist.
Voraussetzungslose Liebe zu den Armen ist die Vorbedingung aller konkreten Hilfe fiir
die Armen. Der Kampf um Gerechtigkeit empfingt seine Kraft aus der bedingungslo-
sen Liebe Gottes, denn Gerechtigkeit ohne Liebe ist Grausamkeit. Jesu Sprache am
Kreuz mit Ps 22 — ,Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen. — ist prophetische
Sprache iiber die Armen. Die Theologie der Befreiung ist der Versuch, eine kontempla-
tive Sprache iiber das Leiden der Unschuldigen zu artikulieren. Kontemplative Sprache,
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d. h. Praxis, Engagement fiir Menschenwiirde. Guriirrez warnte vor zu euphorischem
Beifall: ,Bitte, verstehen Sie mich nicht so schnell!®

Die Rolle der Religion in lateinamerikanischen und europdischen Gesellschaften

Zu diesem Thema referierten J. C. Scannone/Buenos Aires und F. X. Kaurmann/
Bielefeld. Im Sinne der Bischofskonferenzen von Medellin und Puebla wertete Scanno-
NE die Volksreligiositit mit ihrer Beharrlichkeit und ihrem Wiederaufleben in den
Stadten und in den Kirchlichen Basisgemeinden als Ausdruck der lateinamerikanischen
Kultur und unverzichtbares Element fiir die Subjektwerdung des Volkes und zugleich
als Ausdruck der Identitit und Selbstbehauptung der Armen. Durch das Evangelium
von Zweideutigkeiten gereinigt, miisse das evangelisatorische und befreiende Potential
der Volksreligiositit pastoral genutzt werden. Er erwihnte in diesem Sinne neue
pastorale Ansitze in Marienwallfahrtsorten. Eine begriffliche Differenzierung zwischen
Volksreligiositit, Volksfrommigkeit und Volkskatholizismus auf der einen Seite sowie
zwischen patriarchalischem Katholizismus und Volkskatholizismus auf der anderen
Seite (vgl. dazu H.-]. Prien, Volksfrommighkeit in Lateinamerika, in: NZM 42 [1986] 28—43)
vermifite man allerdings bei ScaNNONE.

Der Soziologe Kaurmann unterschied drei religivse Phinomenbereiche in der
mitteleuropiischen Gesellschafi: die institutionalisierte Religion, die individuelle Sinn-
vermittlung (Cocktail-Glaube) und die &ffentliche Rede von Religion. Den Kirchen
fallen nach der offentlichen Erwartung die Aufgaben zu, Moral zu produzieren, das
Restrisiko aufzufangen und soziale Aufgaben zu ibernehmen. Angesichts der Erosion
der Volkskirche und ihres Traditionsverlustes (die Wertetradierung in der mittleren
Generation wird immer schwieriger) betonte Kaurmann die Wichtigkeit, den Blick auf
die Weltchristenheit zu richten. Der Drang zur Weltintegration lasse sich nicht
ausschlieBlich wirtschaftlich und politisch durchsetzen. Er sei auf religiose Hilfe
angewiesen, wozu die Religionen den Schritt iiber sich hinaus wagen miiften. Darauf
sei das Christentum schon besser vorbereitet als der Islam.

Prozesse der Gemeindebildung in ihrer theologischen Relevanz

Der Brasilianer Rocerio pE Aimema Cunda und H. Steinkamp/Miinster leiteten den
vierten thematischen Schwerpunkt ein: Prozesse der Gemeindebildung in ihrer theolo-
gischen Relevanz. Gegeniiber der Zeit vor der brasilianischen Militirrevolution von
1964, in der die Arbeiterpastoral ein Teil der spezialisierten Katholischen Aktion war,
ist die heutige Arbeiterpastoral in Brasilien von zwei Einsichten bestimmt: der Einsicht,
daB expliziter politischer Einsatz der Christen notig ist, und der Einsicht, daf der
Glaube eine tiefgreifende Verinderung der Gesellschaft fordere, weshalb die Konfe-
renz von Puebla (1979) vom ,revolutioniren Potential des Glaubens* gesprochen habe.
Arvema Cunaa warf mehr Fragen auf, als er beantworten konnte, nimlich nach der
Rolle der Arbeiter im Kampf von Volksorganisationen und Gewerkschaften, die als
Christen meinen, am Kommen des Reiches Gottes mitzuarbeiten, nach der Rolle der
Arbeiter in der Gemeindebildung (Kirchliche Basisgemeinden), nach der Rolle der
Arbeiter im Kampf fiir Befreiung und nach der Rolle der Arbeit in der Theologie der
Befreiung.

Zum letzten Punkt wies er auf die unterschiedliche Rolle der Arbeit bei Armen und
Reichen hin. Withrend der ProduktionsprozeB fiir letztere eine Quelle der Bereiche-
rung sei, stelle er fiir die Arbeiter einen Mechanismus der Verarmung dar, denn
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angesichts der nun schon Jahrzehnte andauernden Inflation sinkt die Kaufkraft auch
der angepafiten Léhne immer mehr. Die Armen miissen schwere korperliche und oft
gesundheitsschidigende Titigkeiten ausiiben, wobei ihre Rolle im Produktionsprozeft
Verhaltensmuster der Unterwiirfigkeit hervorbringt.

Trotzdem kommt es zur Gemeinschafisbildung unter den Arbeitern, weil sich
zuniichst ein Zusammengehérigkeitsgefiihl durch Herkunft, gemeinsame Grundbediirf-
nisse und Abwehr gegen andere kulturelle Gruppen bildet; dann, weil die Arbeiter
iiber die Ungerechtigkeit, die sie erleiden miissen, am Arbeitsplatz ins Gesprich
kommen und sich in der Erkenntnis zusammenschlieBen, daB die durch Ausbeutung
verursachten Leiden iiberfliissig und tiberwindbar sind; und schlieflich, weil bewuBte
Solidaritit politisches BewuBtsein schafft.

Nicht recht deutlich wurde, wie aus solcher Gemeinschaftsbildung christliche
Basisgemeinden werden. Aimema Cunba wies nur darauf hin, daf es zur ,Ekklesiogene-
se” geniige, wenn zwei oder drei im Namen der Gerechtigkeit versammelt seien, ohne
ausdriicklich von Christus zu reden.

Der Pastoraltheologe Hermann STemnkamp lokalisierte im Gegensatz dazu Gemeinde
in Mitteleuropa gerade nicht im Bereich Arbeit, sondern im Bereich Freizeit, namlich
gemaf liberaler und idealistischer Tradition der Theologie im zeitlosen Anderswo zur
Gesellschaft. Er konstatierte in der spitkapitalistischen Gesellschaft Atomisierung,
Vereinzelung, die Unfihigkeit zu verbindlicher Gemeinschaft und Solidaritit und
gleichzeitig die Sehnsucht danach, deren Ausdruck der Psycho-Boom sei.

Er warnte vor einem Transfer-Denken hinsichtlich der Basisgemeinden. Bei dem
Wunsch, die Basisgemeinden als Frischzellen der alten Volkskirche einzusetzen,
wiirden die politischen Kampfzusammenhinge iibersehen, in denen sie in Lateiname-
rika entstanden sind. Ohne den Preis des Leidens, ohne die Option fiir die Armen seien
die Basisgemeinden nicht zu haben. Gemeindereform, nicht Kirchenreform sei die
Forderung der Stunde, aber die Mehrheit der Gemeindeglieder wollte gar keine
Reformen. Der morphologische Fundamentalismus des Pfarreiprinzips, ein Relikt aus
der Zeit, in der die Kirche iiber die Gliubigen herrschen konnte, verhindere mit seinem
individualistischen Betreuungspastoralprinzip neue Gemeindebildung. Nur an den
Rindern der Pfarreien komme es zur Gemeindebildung in Form von Spontan-, Zeit-
und Tagungsgemeinden.

Ethnische Fragen im Rahmen eines kulturell polyzentrischen Weltchristentums

Im funften thematischen Schwerpunkt betonte der argentinische Kirchenhistoriker
EnriQue Dusser, daB die ,Verdammten dieser Erde® (Franz Fanon), nimlich 60 % der
Weltbevolkerung, die vom Kapitalismus iibersehen wiirden, die Christenheit an ihre
Untreue gegeniiber der Botschaft Christi erinnerten. Ethnien, ,campesinos®, d.h.
Kleinbauern ohne kapitalistische Produktionsmittel, und stidtische Marginalisierte
bilden den Block der Armen. Die Anwesenheit der Kirche in diesemn Gesellschaftsblock
bedeutet eine Hoffnung fiir die Armen, wenn die Kirche sie zum Subjekt werden
148t

Obgleich der Polyzentrismus der Christenheit unvermeidbar sei, werde echte
Inkulturation des Christentums durch die reaktonire Politik des Vatikans seit 1972
immer schwieriger. Die Theologie der Befreiung sei der theologische Ausdruck der
Forderung nach Inkulturation eines lateinamerikanischen Christentums und nach
seiner Gleichberechtigung mit dem europiischen Christentum. Die zweideutige Verbin-
dung von Christentum und Kapitalismus verdamme die Armen der Erde dazu, ihre
Armut im Namen des Christentums zu ertragen.
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Die Uberraschung des Kongresses war der einzige Vertreter der Ureinwohner
Amerikas, Aan Wacua, den der Okumenische Ausschuf§ fiir Indianerfragen in Amerika, der
seit 1974 besteht und sich aus berufenen Vertretern des Deutschen Katholischen
Missionsrates und des Evangelischen Missionswerks zusammensetzt, eingeladen hatte.
Wagua, einer der etwa 45 000 Kuna, die in Panama noch weitgehend autonom leben,
ist den langen Weg aus seiner Volkskultur heraus ins katholische Priesterseminar
gegangen. Er hat die Entfremdung von seiner Kultur selbst erfahren, schlieBlich sogar
an der Gregoriana in Rom in Theologie promoviert und dann den beschwerlichen Weg
zurtick in seine Ethnie wieder angetreten. Wacua wies darauf hin, daf nicht der Glaube
an Jesus die einheimische Bevilkerung umgebracht habe, sondern die persénliche
Interpretation dieses Glaubens durch die Konquistadoren und ihre Nachfolger. Das
Evangelium sei oft eine Verteidigung des Glaubens fiir die Indios gewesen, aber seine
schlechte Interpretation sei ihnen zum Ungliick geworden. Die Unterscheidung zwi-
schen einer geschichtlichen Religion und einer Naturreligion sei ein typisches Konzept
der Weien, mit dem sie ihre eigene Uberlegenheit gegeniiber den Indios auch religits
begriinden.

Wagua treibt narrative Theologie, wenn er davon erzihlt, wie er zusammen mit
zwei anderen Kuna-Priestern und zwei Nonnen seit etwa 5 Jahren versucht, das
Kuna-Volk in geschwisterlicher Solidaritit zu begleiten. Auslindische Missionare haben
die Arbeit verlassen, weil sie sich in der Position von Erwachsenen gegeniiber Kindern
fiihlten, die zwar berufsmiBig mit den Indios Mitleid hatten, weil sie sie als die
Armsten unter der Bevolkerung betrachteten, die sich aber als die Gberbringcr der
Heil schaffenden Religion fiihlten. Deshalb konnte es von ihrer Haltung aus keinen
interreligiésen Dialog geben zwischen dem, was sie als sich ausschlieBende Gegensitze
betrachteten: Religion und Heidentum, Religion und Aberglauben, die sich wie
Wahrheit und Irrtum unterscheiden.

Nachdem Wacua und seine Freunde drei Jahre solidarisch unter ihren Volksgenos-
sen gelebt hatten, &ffneten sich die einheimischen Priester, die Ceilas, dem Gesprich.
Nun finden regelmiRig 6ffentliche interreligiése Dialoge statt, auch iiber das Gottes-
bild. Die Ceilas sagen:

Nach dem christlichen Gottesbild ist Gott einer und Geist. Nun, das ist Wahrheit,
aber nur die halbe Wahrheit. Nach dem Kuna-Glauben ist Gott verheiratet. Das ist
Wahrheit, aber nur die halbe Wahrheit. Fiir andere Vélker verkdrpert ein Baum die
Gottheit. Auch das ist Wahrheit, aber nur die halbe Wahrheit. Wenn alle Gottesbilder
der Menschheit zusammengenommen werden, werden wir eine annihernde Gottes-
vorstellung haben! Aber iiber eine Anniherung werden wir demnach nicht hinauskom-
men.

Das ist keine Relativierung des eigenen Gottesbildes, keine aufklirerische Toleranz-
idee, sondern eher eine Kontextualisierung des Gottesbildes. Denn wenn die Kuna
Gott als Pava und Nana verehren, als Vater, der mit Nana, der Mutter Erde, verheiratet
ist, dann prigt dieses Gottesbild die gesamte gesellschaftliche Struktur des Kuna-
Volkes. Es garantiert die Gleichberechtigung der Geschlechter und die Achtung vor der
Schopfung, die Mitmenschlichkeit und die Okologie.

Die Verbindung von Gotteserkenntnis und Ethik bei den Kuna laft sich an der
Vorstellung von ,Pawigala“ verdeutlichen.

»Pawigala® heift ,der Weg, iiber den Gott geschritten ist. Wenn einer mit Gott
spricht, nimmt ihn Pawa bei der Hand und fiihrt ihn dorthin, wo Fischer vergeblich
arbeiten und nichts fangen, wo ein Kind weint und keinen Trost findet. Wenn er dann
ihren Schmerz mitempfindet, ist das Pawigala, ,der Weg, iiber den Gott geschritten ist”,
Wenn es aber nicht Pawa ist, mit dem er spricht, sondern eine Einbildung, wird er
meinen, von Gott die Aufforderung zu héren: Spricht iiber mich! — eine bedenkenswer-
te Anfrage an unsere Theologie!
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Die herrschende Kultur und Kirche bringen die Geschichte der einheimischen
Vélker zum Schweigen und bezeichnen ihre Religion als Fabeln und Mythen. Die Kuna
sehen in ihrer Geschichte eine Kraft ihres traditionellen Glaubens, der jahrhundertelan-
gen Widerstand gegen die Eroberer erméglicht hat. Sie sagen, wenn die Kirche so
lange geholfen hat, uns zu zerstéren, sollte sie uns heute helfen, den Gott der Voreltern
wieder zu entdecken, unsere Religion neu zu bewerten, damit wir in den neuen
Konfliktsituationen mit Hilfe unserer Identitit besser bestehen kénnen.

Fiir Wacua und seine Freunde stellt sich die missionarische Frage hier also so: Muff
das christliche Gottesbild mit dem Absolutheitsanspruch ,Gott ist einer, Gott ist Vater
und Gott ist Geist” in der Situation der Kuna gepredigt werden? Es geht dabei um die
Frage, ob das Volk im Namen Jesu verfallen oder einig bleiben und iiberleben soll!
Traditionell war die Kirche ein Mittel der staatlichen Zerstérung indianischer Vélker.
Jetzt geht es um die Frage, ob Kirche in einem Volk der Indios neu geboren werden
méchte, einer Indio-Kirche, die dann in der lateinamerikanischen oder der europii-
schen Kirche nicht eine Mutter, sondern eine Schwester finden méchte!

Mission heit in dieser Situation also nicht Bekehrung der Kuna, sondern Bekehrung
der Christen zusammen mit dem Kuna zu dem Gott, der den Menschen stets
unverfiigbar bleibt. Hier bringen also Missionare den Mut auf, sich von den zu
Missionierenden inspirieren zu lassen. Dadurch wird die ethnische Blindheit der
eurozentrischen Mission iiberwunden.

Kirche und Menschenrechte in Lateinamerika

Auch Kardinal Arns bot zum Thema Kirche und Menschenrechte in Lateinamerika
-persdnliche Zeugnisse in Form narrativer Theologie, der eine tefe theologische
Reflexion vorausgegangen ist.

Bis 1975 haben kirchliche Stellen in Brasilien 1,5 Mill. Exemplare der biblisch
kommentierten Menschenrechtserklirung der Vereinten Nationen verteilt, was in der
Situation der Militirdiktatur fast als subversiv angesehen wurde. Dadurch hat das Volk
schlieflich begriffen, daff die Menschenrechte von allen verteidigt werden miissen, die
Respekt vor anderen und vor sich selbst haben! Man muB es einmal von diesem ruhig,
bescheiden und doch ungeheuer tiberzeugend wirkenden Franziskaner-Kardinal gehort
haben, wie er sich drei Nichte in der ersten Hilfte der siebziger Jahre auf den Fluren
des Folterzentrums in Sdo Paulo aufgehalten hat und jeden Militir dort auf seine
Verantwortung vor Gott angesprochen hat oder wie er nach 1979 1 Mill. Seiten
Prozefmaterial durch einen groBen Wissenschaftlerstab, iibrigens finanziert vom
Okumenischen Rat der Kirchen, durcharbeiten lieR, um daraus das Buch Brasil nunca
mais (Brasilien, nie wieder!) iiber die Folterpraktiken zusammenstellen zu lassen, das
dann kein Verlag zu drucken wagte. Nur die kirchliche Editora Vozes traute sich unter
der Verantwortung von LeoNarpo Borr dann doch daran und hat bis heute 200 000
Exemplare verkauft!

Weil in Brasilien alle Laien umgebracht wurden, die sich fiir die Menschenrechte
einsetzten, mubte ein Bischof diese Rolle des Verteidigers der Menschenrechte
iibernehmen. Heute gilt Arns als der kirchliche Anwalt der Menschenrechte fiir ganz
Lateinamerika. So haben ihn auch vor dieser Reise nach Europa 47 Menschen vom
ganzen Kontinent, von Uruguay bis Mexiko aufgesucht.

Heute konstatiert Arns die meisten Menschenrechtsverletzungen in Brasilien gegen-
tiber Kindern. Allein im Staat Sdo Paulo sterben von jeweils 1000 Kindern 632 vor der
Vollendung des ersten Lebensjahres!
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Der theologische Stellenwert der Menschenrechte kommt fiir Arns darin zum
Ausdruck, daB auf der Rémischen Bischofssynode 1974 iiber die Evangelisierung der
Welt ein brasilianischer Bischof ein Papier ausarbeitete, in dem die Menschenrechte als
Kern des Evangeliums dargestellt wurden. Papst PauL VI. unterschrieb zum allgemeinen
Erstaunen das Papier. Erst dann folgten auch die Bischofe mit ihren Unterschriften.
Auch auf der letzten Bischofssynode iiber Versshnung wurde wieder ein Papier iiber
die Menschenrechte im Stile der Enzyklika Pacem in terris verfaBt. Darin wird zu den
Stichworten Gerechtigkeit, Wahrheit und Freiheit u. a. ausgefiihrt:

L. Entsprechend den Zeichen der Zeit werden drei Forderungen der Gerechtigheit
erhoben: 1. Die neuen Nationen diirfen an der Schuldenkrise nicht zugrunde gehen; 2.
die Arbeiter in der ganzen Welt miissen gerecht bezahlt werden; 3. die Rolle der Frau
in Gesellschaft und Kirche muf aufgewertet werden.

II. Wahrheit: Die Menschenrechte koénnen nicht durchgesetzt werden, wenn nicht
der Wahrheit Gehér verschafft wird. Zur Wahrheit gehort es, daR unbezahlbare
Schulden nicht eingefordert werden kénnen und daR nach der US-Statistik in den
Vereinigten Staaten fiir dieselben Arbeiten achtmal soviel bezahlt wird wie in Brasilien.
Das bedeutet, daR fiir jeden Arbeiter, der in den USA entlassen wird, in Brasilien acht
Arbeiter fiir Industrien arbeiten, die Blutsaugern gleichen!

Nach § 8 des Handbuchs der Inquisition sollte die Wahrheit durch Folter erpreft
werden. Gliicklicherweise hat sich die Kirche weiter entwickelt und in der Konzilskon-
stitution «Gaudium et spes: festgestellt, daR Folter in héchstem Grade gegen die Ehre
Gottes verstoBt! Arns stellte fest: ,Man erfihrt die Wahrheit nie iiber Folter.“ Und:
»Wenn jemand einmal foltert, wird er verwirrt sein. Wenn jemand viermal foltert, wird
er weiter foltern.”

III. Es geht nicht um die liberale Freiheit, die alles laufen liRt, sondern um jene
Freiheit, die allen die Freiheit garantiert, d. h. Freiheit und Liebe. Dazu gehort z. B. die
Freiheit zu gewaltlosen Streiks, die von allen Diktaturen Lateinamerikas unterdriickt
wird.

Arns christliches Engagement fiir die Menschenrechte liBt sich in seinem Wort
zusammenfassen: ,Wenn jemand gegen die Menschenrechte vorgeht, geht er gegen
Gott vor.“ Sein Hinweis: ,Man mufi den Armen in die Augen schen®, bedeutet im
Klartext: solange europiische Kirchen und Theologen nicht bereit sind, die ,vorrangige
Option“ fiir die Armen, die die katholische Kirche und inzwischen auch manche
evangelische Kirche Lateinamerikas getroffen hat, nachzuvollzichen und mitzutragen,
wird der Dialog mit Lateinamerika auf unserer Seite letztlich an ungeniigender Treue
zum biblischen Zeugnis und mangelndem Verstandniswillen scheitern.

Marburg Hans-Jiirgen Prien
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