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Erscheint zweimal monatlich

OR ZWEI JAHREN habe ich vor der Klage-

mauer in Jerusalem gestanden, vor dem
Mauerrest des im Jahre 70 von den Romern
demolierten Tempels. An der Stelle also, von
wo das ahasverische Schicksal, das auch mei-
nes noch gewesen ist, vor etwa 70 Generatio-
nen seinen Anfang genommen hatte. Und
auch ich bin von diesem Platze ergriffen ge-
wesen. Aber zu behaupten, daf} sich fiir mich
der Kreis geschlossen hétte, daf3 ich mich als
Heimgekommener gefiihlt hitte, das wiére
unwahr ... Denn fir mich, den Migranten, der
_an einem nur zufélligen Orte anséssig gewor-
den ist, ist das Unterwegssein zum Zuhause
geworden. Dieses Schicksal der Heimatlosig-
keit, nicht dieses Stlick Mauer, macht mich
zum Juden.
Sehr im Unterschied zu den zwei Miénnern,
die rechts und links von mir standen. Denn
fiir diese war dieser Ort offensichtlich zum
Ort aller Orte geworden, sie waren in Trance,
hin- und herschaukelnd murmelten sie Gebe-
te, und immer kiif3ten sie die nichts fiihlenden
Quadern ... Der eine, weillbértige, war etwa
so alt wie ich, also wohl 75; der andere etwa
dreiBligjdhrig. Hitte der Altere nicht ausgese-
hen wie mein Vater kurz vor seinem Tode,
und hitte der Jiingere nicht mein Enkel sein
konnen, ich hitte die beiden, da sie ja, die
Mauer kiissend, ein menschgemachtes Ding
vergotteten, als tief unjiidisch empfunden.
Die Propheten hitten sich liber diese Kiisse
ereifert — und ich, der Ungldubige, der Ab-
triinnige, war der Schiiler der Propheten und
tief betroffen von diesem idolatrischen Beneh-
men.

Ohnesie
ware ich nicht

Mein «Enkel» lieB sich durch keine Touri-
sten, also auch durch mich nicht, in seiner
idolatrischen Beschiftigung stéren. Der Alte

dagegen, der Birtige, dér mich natiirlich so-
fort als Juden erkannt hatte, warf, ohne sein

Murmeln dabei zu unterbrechen, wiederholt
fliichtig-priifende Blicke auf mich, natiirlich,
weil mein Nichtbeten an diesem Orte ihn
skandalisierte. In der Tat — aber wie hatte ich
ihm das erkldren sollen? - hitte ich gar nicht
beten konnen, wollte ich gar nicht beten kén-
nen. Denn im Unterschiede zu meinen Eltern
und Grofleltern, die zu halbherzig gewesen
waren, um sich bereits einzubekennen, daf3

sie kein Bekenntnis mehr hatten, wufite ich ja
sehr genau, daf} ich nicht mehr wufite, was
unter «Beten» zu verstehen ist.

Gleichviel, schlieBlich wandte sich mein
«Bruder» mir wirklich zu, schiittelte seinen
birtigen Kopf wie einer, der fassungslos ist
iiber die Torheit seines Nichsten, und sprach,
mit seiner Linken auf sein Herz klopfend, im
reinsten Brooklyn-Dialekt: « Without us you
wouldn’t be there», «ohne uns warest du nicht
mehr da» ~ um sich nach dieser kurzen Mit-
teilung seinem Schaukein und Murmeln, das

- er, wie er wohl meinte, allen Juden zuliebe,

also auch mir zuliebe, betrieb, von neuem hin-
zugeben.

DaB ich ihn sofort richtig verstanden hitte,
kann ich, obwohl sein Gedanke mir gar nicht
so fremd war, nicht behaupten. Aber ich ent-
fernte mich doch, um ihn in seinem fremdarti-
gen Tun nicht zu stéren, auf Zehenspitzen ...
Bald freilich verstand ich, was der Alte ge-
meint hatte ... Jawohl, ich, der ich stottere,
wenn ich gefragt werde, worin mein Juden-
tum bestehe; ich, der ich meine Jugend ohne
Thora verbracht habe; ich, der ich den Jom
Kippur niemals gefeiert habe; ... ich, der ich
nicht nur keinen Gott kenne, sondern - dies
ist wahrscheinlich die Klimax der Ketzerei -
alle Religionen als sakrilegisch empfinde, weil
sie Antworten zu geben wagen auf Fragen,
die wir noch nicht einmal zu stellen das Recht
haben; ja, trotz alledem habe ich meinem bir-
tigen Bruder im Kaftan meinen Dank auszu-
sprechen, und nicht nur ihm, sondern den ge-
wil} siebzig Generationen vor ihm. Und zwar
dafir ..., daf3 sie seit der Zerstorung des Tem-
pels ihre Thora und ihr jeden Handgriff des
Lebens miniitlich regelndes, heute und seit
langem schon véllig absurd gewordenes Sit-
tensystem trotz VerhShnungen, trotz Vertrei-
bungen und trotz Massakern stur mit sich ge-
tragen und immer der ndchsten Generation
weitergereicht und damit, ohne je Boden un-
ter ihren Fii3en ihr eigen nennen zu kdnnen,
ihre Identitdt durchgehalten haben. Ja, ihnen
habe ich meinen Dank auszusprechen, weil
ohne ihre Sturheit auch ich irgendwo unter-

wegs verloren gegangen wire, in Alexandria

oder in Granada oder in Amsterdam oder in
Lodz, so wie ungezéhite Briider meiner Ah-
nen und Urahnen und Ururahnen, ohne ir-
gendwelche Spuren zu hinterlassen, verloren-
gegangen sind. Giinther Anders, Wien

Leicht gekiirzt aus: H.J. Schultz (Hrsg.), Mein Juden-
turn, Stuttgart 1978, S. 74-76.
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Jesus, geheime Bezugsgestalt |

Eine Sichtung gegenwirtiger deutscher Literatur

Die Darstellung religioser Gestalten und Themen erschien nicht
eben als Merkmal der deutschsprachigen Gegenwartsliteratur.
Sowoh! die Hochschulgermanistik wie die feuilietonistische
Literaturkritik kiimmerten sich kaum um die Frage nach religio-
sen Vorstellungen in der jiingsten Literatur. In das Grenzgebiet
‘von Literatur und Theologie, Dichtung und Religion sind seit
einigen Jahren junge Theologen eingebrochen. Zuerst Dorothee
Sélle mit ihrer Habilitationsschrift {iber das «Verhiltnis von
Theologie und Dichtung nach der Aufkldrung», danach Diet-
mar Mieth mit seiner groflen Tiibinger Habilitationsschrift
«Dichtung, Glaube und Moral»!, nunmehr, ebenfalls aus der
Tiibinger katholischen Fakultét, mit einem Vorwort von Walter
Jens, Karl-Josef Kuschel mit seiner breit angelegten Unter-
suchlimg «Jesus in der deutschsprachigen Gegenwartslitera-
furn.

Aus theologischer Sicht konnte man die deutschsprachige Lite-

ratur seit den Jahren der «Gruppe 47» plakativ liberschreiben:

«Gott ist tot» — «Jesus lebt». Jesus lebt als Bezugsfigur nicht nur

- bei Reinhold Schneider und Gertrud von Le Fort und Marie
" Luise Kaschnitz, sondern in den Romanen Bélls (von «Und
sagte kein einziges Wort» {iber «Ansichten eines Clowns» bis
«Gruppenbild mit Dame»), in den Gedichten von Paul Celan,
Nelly Sachs, Christine Lavant, Kurt Marti, Peter Huchel, Wolf-
dietrich Schnurre, Eva Zeller, im «Siebten Kreuz» bei der Mar-

- xistin Anna Seghers, in Rolf Hochhuths «Stellvertreter», in
Wolfgang Koeppens «Jugend» und «Tod in Rom», in Giinter
Herburgers Roman «Jesus in Osaka», in Frank Andermanns
Roman eines Widerstandskdmpfers «Das grofle Gesicht», bei
Gabriele Wohmann und Gertrud Leutenegger, in Peter Hand-
kes Erzdhlung «Die linkshédndige Frau», in Karin Strucks
Roman «Lieben», bei Karl Otto Miihl und Heinar Kipphardt,
bei Hellmut Walters und Rudolf Otto Wiemer, bei Friedrich
Diirrenmatt und Walter Jens, in zahlreichen Anrufungen, Ver-
sen, epischen Aus-, Rick- und Seitenblicken.

Erkundungen von unten

Kuschel will in seiner Untersuchung die Jesusbilder in der zeit-
gendssischen deutschen Dichtung moglichst umfassend darstel-
len, dariiber hinaus vom vorgestellten Textmaterial her Krite-
rien entwickeln fiir das Verhdltnis von Theologie und Literatur.
Er weil3, dafl Theologen in ihrer Vorstellung und Vertretung
Jesu sich liberwiegend in bereitliegende Formeln zuriickgezogen
haben, in die Zwei-Naturen-Lehre, in die Priexistenz des
Logos, in die Riickkehr des Christus zum Vater, in dogmatisier-
te Sitze der Vergottlichung. Schriftsteller, weniger orthodox,
den kirchlichen Gemeinden oft entfremdet, mit nichts als Erfah-
rungen, die Worter suchen - Schriftsteller konfrontieren das
iiberlieferte Jesusbild mit Vorgingen aus Haut, Blut und Hirn,
mit sprachlich Ungeschiitztem, mit Kriegsschaupldtzen und
Eingeweiden. Es geht ihnen nicht um die Objektivitat der Lehre,
sondern um Betroffenheit, nicht um Zeugenschaft fiir den
katholischen oder protestantischen Christus, sondern um die
Entdeckung einer Beziehung der eigenen Zeit und Person zu der
des fremden Jesus. Thr Jesus tritt nicht von oben an, nicht vom
Himmel, nicht aus einem theologischen Lehrgebiude, nicht im
Biindnis mit einer politischen oder intellektuellen Macht, viel-
mehr von unten: schutzlos, unbeachtet, in einer politisch und
wirtschaftlich sich etablierenden Welt prestigearm. Der fremden

! Dietmar Mieth: Dichtung, Glaube und Moral. Studien zur Begriindung einer
narrativen Ethik. Matthias Griinewald Verlag, Mainz 1976.

2 Karl-Josef Kuschel: Jesus in der deutschsprachigen Gegenwartsliteratur. Mit
einem Vorwort von Walter Jens. Benziger Verlag, Ziirich-Kéln, und Giiters-
loher Verlagshaus Gerd Mohn 1978. 385 S. brosch. DM 28.-.
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Gestalt entspricht literarisch das Prinzip Verfremdung. Die
Literaten begegneten ihr eher in einer zerschossenen Kirche als
in einem altdeutschen Dom, eher am Bahnhof als in einem theo-
logischen Schrein, eher bei Stalingrad als in Lourdes, mehr im
Andenken an Auschwitz und Hiroshima als im Andenken an
Rom, unter Menschen, die Mangel! leiden im Wohlstandskreisel,
an Angst in der Mausefalle «Leben».

Wenn die Schriftsteller Bilder von Jesus entwickeln, sind sie
bestimmt von der Bewultseinsoptik ihres Autors, von der
Schrige, Hellsichtigkeit und Triibung des wahrnehmenden
Auges. Sie lassen den Standort des Sehenden, Ort und Zeit ihrer
Ausldsung erkennen. Sie werden transportiert durch das von
allen gebrauchte, mif3brauchte, aber unerhdrt fein reagierende
Medium Sprache. Sie verlangen - anders als der fast zeitlose
Begriff - die individuelle, soziale, politische Konkretion.

Das heift, nach 1945, bei den meisten Autoren keine « Wall-
fahrt zur Dichtung», nicht das hergebrachte «Lob der Schop-
fung», nicht das erwartete «Zeugnis des Ewigen»: keine der
bekannten Formeln, die den religiosen Katechismus des Lesers
bestitigen und Literatur zu theologischen oder kirchlichen
Zwecken vereinnahmen. Diese Literatur ist hédrter, fremder. Sie
besteht auf Eigensprachlichkeit im eigenen Kontext. Literatur
tritt — im Unterschied zur Uberlieferung theologischer Lehre -
zur Erkundung von unten an. Sie kann, wenn sie zugelassen
wird, kritischer Partner und sogar «kritisches Korrektiv» der
Theologie werden. Literatur, so betont der Theologe Kuschel zu
Recht, ist nicht die Magd der Theologie. Sie hat, wie Boll sagte,
ihre «eigene Vernunft». Aber umgekehrt kann auch die Theo-
logie «kritisches Korrektiv» einer Literatur sein, welche «die
Totalitdit des Menschen», die Gottbeziehung des Menschen, die

" Aszendenz des Leidenden leugnet.

Renouveau catholique und christliche Dichtung

Kuschel untersucht im ersten Teil seiries Buches «Formen tra-
ditioneller christlicher Literatur» in Roman und Lyrik nach
1945. Er kritisiert, daf} diese traditionelle christliche Literatur
den Absprung ins 20. Jahrhundert nicht gewagt, sich vielmehr
auf apokalyptische Bildmetaphorik in der Lyrik, auf einfiih-
lende Reproduktion des bereits Gewuflten in Erzdhlung und
Roman verlassen habe. Der traditionelle Jesus-Roman tdusch-
te ein Wissen vor, das er nicht hatte. Er falit weder die Wirklich-
keit der Zeit Jesu noch die Bedingungen der Zeit heute noch die
Dunkelstellen im Bild Jesu noch die Verschattung durch die
eigene Subjektivitdt ins Auge. Die theologische Aufklarungs-
arbeit an der Gestalt Jesu von Albert Schweitzer bis zu Rudolf
Bultmann wurde von diesen Traditionsautoren nicht zur Kennt-
nis genommen. Wenn Kuschel fiir ein Erzdhlen, das hermeneu-
tisch und erzéhltechnisch hinter heutigen Anspriichen zuriick-
bleibt, den aus dem Polnischen iibersetzten Nikodemusroman
«Gib mit deine Sorge» von Jan:Dobraczyriski als Paradigma
anfiihrt, so macht das die Argumentation fiir die deutschspra-
chige Literatur unscharf, Hier hitte zwischen literarischer Pro-
duktion in einem Land mit noch ungebrochenem Volksglauben
und der Rezeption durch eine deutsche Leserschaft, die ihre
eigene Nachkriegssituation bereits verdrdngte und religiGse
Gefiihle statt kritische BuBe suchte, unterschieden werden miis-
sen. Erzdhlabsicht und Adressat wiren mit zu bedenken, das
Problem unterschiedlicher literarischer Lesérschichten, der
ungeheuere Erfolg gerade dieses Romans bei Lesern, die «naiv»
lesen wollen, weil sie anders nicht lesen kénnen. Und kein Pfar-
rer oder Feuilletonkritiker hat ihnen bisher zu einem anderen
Lesen verholfen. .-

Im Hinblick auf die christlichen Standardromane von Berna-
nos, Langgdsser, Graham Greene fragt Kuschel mit einigem
Recht: «Hat denn Jesus von Nazaret in seiner Verkiindigung
und seiner Praxis die Welt dualistisch aufgespalten in Gut und
Bose, den Menschen zerrissen in Korper und Geist, die Welt
ausgesetzt einem dunklen Determinismus von Gnadenwahl



Die katholische Kirchgemeinde Willisau
sucht auf Mitte August 1979 oder nach Ubereinkunft

Katecheten oder Laientheologen

Aufgabenbereich

— Erteilen von Religionsunterricht an den oberen Klassen der
Volksschule (56.—9. Schuljahr)

— Gestaltung von Schiiler- und Jugendgottesdiensten

— Mitarbeit in der Pfarreiseelsorge (Jugendarbeit und/oder
Erwachsenenbildung)

Geboten werden

— Konstruktive und angenehme Zusammenarbeit in aufgeschios-
senem Team von Seelsorgern und Katecheten

— .angemessene Besoldung (entsprechend der Verantwortung
und Ausbildung), grossziigige Sozialleistungen, Fortbildungs-
méglichkeiten

Willisau ist ein zentral gelegener Amtshauptort mit gut ausgebau-

ter Infrastruktur und idealer Wohniage. Die Pfarrei zéhit 5500

Seelen.

Nihere Auskunft erteilt Pfarrer Anton Schelbert (045/811181).
" Bewerbungen sind mit allen tiblichen Unterlagen an den Présiden-

ten des Kirchenrates, Pius Schwyzer, Geiburghalde 12, CH-
6130 Willisau, zu richten.

Gottes oder Ungnadenwahl Satans?» So metaphysisch und von
vornherein eindeutig kann die Welt vom Menschen nicht er-
kannt und also vom Erzéhler nicht dargestellt werden. Dennoch
miiflte man fragen — gerade wenn die Kritik von der Sohn- oder
schon Enkelgenération angesetzt wird -, gegen welchen Wider-
stand diese Autoren in einer sich génzlich naturwissenschaftlich
und technisch und fortschrittstaumelig einrichtenden Welt ge-
schrieben haben. Der Abschied von der eindeutigen Gnaden-
metaphysik dieser Autoren bedeutet freilich das Ende der
«christlichen Dichtung» als einer Epoche des «Renouveau
catholique», der kirchentreuen Konvertiten und Revertiten.?
Diese Art der christlichen Literatur verschwindet imd Verlauf der
50er Jahre aus der literarischen Offentlichkeit. Der wirkliche
Kontext der Welt und die Brechungen der Person Jesu im Leben
der Menschen werden von dieser Literatur zu wenig wahrge-
nommen. Deshalb verwahrten der junge Diirrenmatt und der
junge Boll sich gegen das Etikett «christliche Dichtung». Die
direkte Nacherzdhlung der Jesusgeschichte erscheint aufgeklar-
ten Zeitgenossen zu gefiihlvoll, zu vage, zu storyhaft, die meta-
physische Ausdeutung der Heilsgeschichte als erbauliches Mar-
lein oder ideologisches Fahrzeug.

Indirekte und figurative Jesulogie

Im zweiten Teil untersucht Kuschel mehr indirekte und figura-
tive Anndherungen an die Jesusgestalt aus einem hermeneutisch
und erzihlerisch kritischen Bewuf3tsein. Nicht mehr geht es um
fromme Einfiihlungen und Vergegenwirtigungen von «da-
mals», sondern um Beziehungen des Jesus von Nazaret zur
gegenwirtigen Wirklichkeit. Die Schriftsteller probieren nicht

3 Steltung nehmend zur Kontroverse des Begriffs «Christliche Literatury
schreibt Kuschel, daBl er «mit Heinrich Boll, Paul Konrad Kurz, Dorothee
Solle u.a. einen Begriff christlicher Literatur» ablehne, «der nur <holzerne
Kinder» (Boll) produzieren konnte; der nach aullen apologetisch und nach
innen selbstbestatigend gewirkt hat (Kurz); .. eine Literatur, die in «der Form
traditionalistisch, im Gehalt positiv zu sein hat> (Solle)», jedoch «gegen Doro-
thee Solle und Paul Konrad Kurz die Identifizierung christliche Literatur mit
der Ideologie «christlicher Literatur» ablehne (S. 302). Was meine eigene
Position angeht, so liegt in dieser Distanzierung ein doppeltes MiBverstindnis
vor. Erstens: Ich bin nicht der Meinung, alle traditionelle «christliche Litera-
tur» sei ideologische Literatur. Zweitens: Ich habe wiederholt und auch in mei-
nem Essay «Warum ist die christliche Literatur zu Ende?> (Uber moderne
Literatur, Band 3, 1971) deutlich gemacht, daB es sich um die Literatur einer
bestimmten Epoche mit bestimmten Voraussetzungen (eben des (Renouveau
catholique» und des kirchlichen Kulturkampfes mit seiner apologetischen und
der eigenen Identitiit sich versichernden Tendenz) handelt.

mehr historisierende Gesamtdarstellungen oder Novellen, son-
dern die Blickrichtung auf diesen fremden und faszinierenden
Jesus aus einem heutigen Wirklichkeitszusammenhang: Pilatus
und Judas als Spiegelfiguren, Jesus als Identifikationsfigur bei
Heinrich Boll und Wolfgang Koeppen, als Provokationsfigur
bei Hochhuth und Herburger, als Suchgestalt bei Bloch und
Jens, als jiidische Bezugsfigur bei Nelly Sachs und Paul Celan,
als Sozialrevolutiondr bei Kistner, als Widerstandskampfer bei
Frank Andermann, als Passionsgestalt von Andersch bis
Seghers.

Kuschel versucht, der Stoffiille Herr zu werden, indem er sie in

‘jesuanische Themenkreise, Figuren, Knotenpunkte gliedert.

Themenkreise: Schuld, Vergebung, Verinderung; Gnade statt
Gerechtigkeit; Verweigerung gegeniiber einem staatlich er- .
zwungenen Soldatentum; Kritik am «Stellvertreter» Christi,
Kritik an der Sprachsklerose der christlichen Reprisentanten.
Figuren postfigurativer Ait, d.h. Gestalten, die aus der gegen-
wirtigen Welt auf Jesus verweisen (Gestalten des Alten Testa-
ments verwiesen «prifigurativs auf Jesus): der leidende
Mensch, der Bruder, der sozialkritische Kampfer, aber auch
Jesus -gespiegelt durch Narren, Irre, Komddianten, Clowns.
Zuletzt «Knotenpunkte» - ich wirde nach «Themen» und
«Figuren» licber von «Situationen» (der Krise) sprechen:
Geburt, Passion und Kreuzigung, Auferstehung.

Kuschel kann nachweisen, dal3 nicht Odysseus, Don Quichotte,
Hamlet oder Faust, nicht Marx, Nietzsche oder Lenin, sondern
Jesus die grofle Bezugsgestalt auch in der zeitgendssischen
deutschsprachigen Literatur ist: weniger der «Ich bin der Weg,
die Wahrheit und das Leben», vielmehr nach allen Seiten «ecce
homo»r, der unverstandene, fremde, abgelehnte, von den Repré-
sentanten der Gesellschaft beseitigte Jesus. Seine Gestalt wird
selten direkt beleuchtet. Er steht nicht im Scheinwerferlicht.
Andere (Figuren, Ereignisse, Verhaltensweisen, Vorgédnge; Ver-
stoBungen, Gegensitze, Hoffnungen) geraten in seinen Wider-
schein; bezeugen verklumpt, verquert, in ihrer «Seele» bestérkt,
als moralische Wesen aufgerichtet seine Impulskraft, seinen
Schein.

Kuschel ist die Bewiltigung uind Darstellung einer ungeheuren
Materialfiille gelungen. Daf} er manches nicht gesichtet hat, ist
verstdndlich. Karin Strucks Roman «Lieben» (1977) und Ger-
trud Leuteneggers «Ninive» (1977)* konnte er wohl aus zeit-
lichen Griinden nicht mehr einbeziehen. Leider hat er die
Romane «Siebenschléfer» von Karl Otto Miihl und «Die Rie-

.sin» von Kurt Marti (beide 1975) libersehen. Wenn man die

friilhe «Lebensbeschreibung» von Peter Handke einbezieht, so
hétte seine Erzdhlung «Die linkshdndige Frau» (1976) eine Ent-
wicklungslinie aufgezeigt, Spannung eingebracht. Schwer ver-
stindlich ist, warum Edzard Schaper im ersten Teil keinen aus-
fiilhrlichen Ort fand (zumal hier bereits Arbeiten vorliegen),
warum Reinhold Schneider so knapp behandelt wurde (wo doch
er sehr viel mehr als die angefiihrten « Uberginge» den Weg von
der traditionellen zur neuen christlichen Literatur zeigen kann).
Ganz ausgelassen ist die grof3e osterreichische Lyrikerin Chri-
stine Lavant mit ihren intensiven Jesus-Gedichten. Auch die
Gedichte des in London im Exil verstorbenen Jesse Thoor blei-
ben unerwihnt. Kurt Martis jesuanische Lyrik bleibt unterbe-
leuchtet, wird strukturell und im Blick auf den Adressaten zu
wenig erkannt. Unbekannt blieb Kuschel der Jesusroman von
Hellmut Walters, «Der Mann ohne Ausweis. Aufzeichnungen
des Staatsanwalts Pitroff in Sachen eines angeblichen Jesus»
(Frankfurt 1969). Unbeachtet blieb Ernst Wilhelm Eschmanns
Drama «Luther findet J(esus) C(hristus) «(Diisseldorf 1975).

Aber Kuschel hat viel Material zusammengetragen und in einen
sinnvollen Zusammenhang geordnet. Zum erstenmal hat er zu-
sammenhingend auf die jesuphorische Literatur seines Mentors
Walter Jens aufmerksam gemacht. In diesen Jahren, da die

4 Vgl. meine Besprechung in: Orientierung 41 (1977), S. 134f,
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deutschsprachigen Christen keine Zeitschrift fiir Literatur und
Kultur besitzen, wiegt eine solche Sichtung schwer.

Zugleich mit der Darstellung der Jesusliteratur gelang Kuschel
die Neubestimmung der «christlichen Literatur» als einer Lite-
ratur, in der die Person und Sache Jesu Christi «direkt oder indi-
rekt, offen oder verborgen, real oder transfigural, personhaft
oder zeichenhaft maflgebend fiir das Verstindnis des Textes»
ist. Moderne christliche Literatur entwickelt Bilder des «Chri-
stus inkognito». Die Schriftsteller zeigen nicht das umfassende,
dogmatisch abgesicherte, vom Lehramt approbierte Jesusbild.

Es ist eine Art «<apokryphe» Literatur, aber nicht in einem phan-

tastischen, idyllischen oder gnostischen, sondern unerhért rea-
" listischen Kontext. Die Schriftsteller schreiben parteitich, oft
perspektivisch verzerrt und verkdirzt, aber in jedem Fall betrof-
fen. Sie zeigen «ihren» Jesus, nicht einen extensiv orthodoxen,
sondern einen intensiv existentiellen, sinnlich, zeitlich, sozial
und sprachlich — handeln, sprechen oder schweigen miissend —,
eingebunden in einen konkreten weltlichen Kontext. Im «unrei-
nen» Kontext scheint seine qualitative Differenz zu den Mitfigu-
ren auf. Vielleicht erkennen wir in diesen Jahren neu, daf die
Botschaft der Bibel - nimmt man die Jesusgeschichte als
Menschheitsgeschichte ernst — nach der Bildlichkeit des Poeten
ruft, die «reine» Kanonizitdt nach der unreinen Verfliissigung
des Lebendigen. Paul Konrad Kurz, Planegg

‘Schauplatz Puebla

Wenn das Bild vom «sausenden Webstuhl der Zeit» noch
aktuell ist, dann ist die Stadt der mexikanischen Textilindustrie
zweifellos pradestiniert, die dritte CELAM-Konferenz der la-
teinamerikanischen Bischofe aufzunehmen. Doch obwohl die
Arbeiterschaft hier die Bevolkerung prégt - durch neue Indu-
strien, worunter das Volkswagenwerk mit 20000 Beschéftigten,
hat sie sich in den letzten zwanzig Jahren noch stark vermehrt —,
ist Puebla (sowenig wie Mexiko iiberhaupt) reprédsentativ fiir
die seit Medellin sich ausbreitende katholische Basisbewegung.
Weder die Krifte von links noch diejenigen von rechts, so wird
einem von Mexikanern versichert, wiirden es der Kirche erlau-
ben, «Politik» zu machen und auch nur eine Bewegung wie die
JOC Cardijns der dreiBiger Jahre, geschweige denn Genossen-
schaften und Gruppen zur Bewuftseinsbildung unter Industrie-
arbeitern ins Leben zu rufen.

Diese Arbeit hat ja vielmehr auf dem Land ihren Anfang genommen (zum
Beispiel im mexikanischen Staat Tabasco: vgl. Orientierung 1977,S. 177 und
180fY. iiber die «ldndliche» religiose Arbeitsgruppe ERIT) und tut sich in den
stidtischen Industriezonen viel schwerer. Von seiten der besitzenden Klasse
und der Unternehmer ist denn auch die Einberufung der Konferenz nach
Puebla keineswegs begriifit worden, denn aus der Sicht der extremen Rechten,
wie sie sich besonders in der Zeitung «Eraldo» ausspricht, ist die Konferenz
bereits zum voraus als rot und subversiv abgestempelt worden. Insofern die
offizielle Politik auch der Linken einer antiklerikalen Tradition verpflichtet ist,
kann mindestens in diesem Sinn die Gegebenbheit eines sdkularisierten Staates
als reprﬁseritativ angesehen werden. Sie schuf all die formellen Schwierigkei-
ten, die den Besuch des Papstes umgeben, der offiziell nur als «willkommener
Tourist», wenn auch innerhalb Mexikos mit dem Privatflugzeug des Staats-
prasidenten, reist.

Dieses Mexiko bzw. dieses Puebla wird nun also. Zeuge der
grolBen Auseinandersetzung, in welcher dem noch kaum einge-
arbeiteten, aber wagemutigen Papst keine leichte Rolle zugefal-
len ist. Wer in ihm den Schiedsrichter sah, muf3te schon bei der
Veroffentlichung seines Reiseprogramms erkennen, daf3 er —um
beim Bild vom Sport zu bleiben — dem Spiel oder Rennen nur
den Startpfiff geben und gleich nach der Erdffnung seine Reise
durch Mexiko fortsetzen wollte. Das pédpstliche Rom ist freilich
auch ohne ihn sehr stark vertreten: Im Gefolge von Kardinal
Baggio (Chef der Bischofskongregation; Prisident des Rates
fiir Lateinamerika CAL und erster Prisident in Puebla) sind
u.a. simtliche Sekretdre der romischen Kongregationen an-
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Einseitige Ernennungen?

Vida Nueva, das iiberaus lebendig gestaltete, im Sinne weltweiter
Katholizitit informierende wochentliche Schaufenster der spanischen
Kirche, berichtete sehr eingehend und kontinuierlich iiber die Vorbe-
reitungen fiir Puebla. Eine Sondernummer zu diesem Thema vom 30.
September enthielt u.a. eine Liste aller 187 bis dahin feststehenden
Teilnehmer: 163 Gewihlte der 22 nationalen Bischofskonferenzen,
Présidentschaft und Departementsleitungen von CELAM (13), Lei-

. tung von CLAR (5) und 5 Nuntien. Die Ausgabe vom 28. Oktober
fligte einen Bericht aus Mexiko {iber «Neue Listen» hinzu. Es handelt
sich um romische Ernennungen, die Johannes Paul I. wenige Tage vor
seinem Tod unterschrieben hat und die als das Werk von Kardinal
Baggio und CELAM-Generalsekretir Ldpez Trujillo bezeichnet
werden.

» Eine erste Liste enthilt die Namen von 12 zusitzlich ernannten
Bischdfen «mit Stimme und Stimmrecht». (Nach dem Bericht sei
gleichzeitig zu erfahren gewesen, dal die 5 Ordensobern von CLAR
und die 5 Nuntien nur das Recht hitten, das Wort zu ergreifen, aber
nicht mitzustimmen.) Das Dutzend der zuernannten Bischofe wird als
«gemiBigt», «konservativ» und «sehr konservativ» bezeichnet. Noto-
risch fiir die letzte Kategorie ist der (von der kolumbianischen Bi-
schofskonferenz nicht gewihlte) Kardinal Murioz Dugue (Bogota):
Sein Name wird mit Kardinal Baggio (war Nuntius in Bogota) und mit
Pater Vekemans in Verbindung gebracht, zugleich gilt er als der grofie
Protektor von Lopez Trujillo. Wie Mufioz Duque (Armeebischof mit
Generalsrang als Anerkennung fiir seine «Hilfe» gegen den Streik von
1976) sind zwei weitere Ernannte (J. F. Fresno, La Serena, Chile, und
der peruanische Armeebischof Mendoza Castro) eng mit den derzei-
tigen Militdrregimes in ihren Landern verbunden.

» Eine zweite Liste umfalt 84 «Neuberufene», darunter 20 Experten
sowie eine relativ geringe Zahl von Vertretern der Priester, Ordens-
leute, Diakone und Laien. Unter den Experten sind diejenigen des
CELAM die bekanntesten, die tibrigen gelten dem Berichterstatter als
«eher unbekannt».

P Eine dritte Liste umfalit 32 «eingeladene Persénlichkeiten», 17
«Exekutivpersonen des CELAM» und sechs Leute vom «Hilfsperso-
nal des CELAM-Generalsekretariats».

Wer fehlt auf den Listen?

Der Berichterstatter von «Vida Nueva» vermiBt auf der ersten Liste
vier durch ihr Engagement bekannte Bischdfe, fiir deren Einladung
Rom durch Petitionen ersucht wurde. Eine solche Petition mit 2000 -
Unterschriften von Wissenschaftern und Anthropologen betrifft die
beiden Brasilianer José Pires und Tomds Balduino, die als Neger-
bzw. Indianerbischofe herausragen. In ganz Lateinamerika fiir seine
Eingeborenenpastoral bekannt ist ferner der Mexikaner Samuel Ruiz.
Endlich geht es um den Erzbischof von Managua, Miguel Obando
Bravo, der in der Tragddie von Nicaragua eine mutige Rolle gespielt
hat. Da er Prasident der Konfoderation der zentralamerikanischen
Bischofskonferenzen ist, wird seine Absenz als die «lamentabelste von
allen» bezeichnet.

Offenbar sind die Ernennungen aber mit den genannten Listen nicht
abgeschlossen gewesen. Noch zu Lebzeiten von Johannes Paul I. ist
zum Beispiel Pater Arrupe, Generaloberer der Jesuiten, nach Puebla
eingeladen worden. Auch Kardinal Pironio (Orgamsator von Medel-
lin) ist nun doch mit von der Partie.

Daf auf der Liste der Experten fast alle in Lateinamerika und inter-
national bekannten Theologen fehlen (mit Ausnahme von G. Gutiér-
rez, dessen Name man im «equipo de reflexion» des CELAM findet),
zeugt nicht gerade von Dialogbereitschaft. Leute wie Segundo, Scan-
none, Galilea, Sobrino, Boff (L. & C.), Dussel, Comblin usw. muf3
man unter den persdnlichen und privaten Experten einzelner Blschofe
und der CLAR suchen.

wesend. Ferner finden sich unter den von Rom aus zusétzlich
ernannten Teilnehmern eine Anzahl Nuntien und insgesamt eine
Auswahl, die (sowohl was die Bischofe, wie was die Experten
betrifft) von vielen als Gegengewicht zu den von den Bischofs-
konferenzen gewdhlten Delegierten wie auch zum Présidium
der Vereinigung der Ordensobern (CLAR) angesehen wird (vgl.
Kasten). Allerdings haben nur die Delegierten Stimmrecht, und
so haben sie zum Beispiel in den ersten Tagen zu entscheiden,
aus welchem Dokument fiir diese oder jene Kommission ein



Text als Grundlage zur Diskussion gewihlt wird: aus dem vor
einem Jahr herausgebrachten Documento de Consulta (DC),
aus den verschiedenen Reaktionen darauf (zwei Bande), etwa
dem eigenstdandigen Dokument der brasilianischen Bischofs-
konferenz, oder aus dem «synthetischen» Documento de Tra-
bajo (DT: Arbeitsdokument). Dieses letztere hat den groflen
Nachteil, dal es nicht zur Diskussion in den Basisgemeinden
freigegeben wurde, wie sich auch schon das DC den Vorwurf
zuzog, es sei einseitig klerikal-hierarchisch. Diese Tendenz ist
durch die Zuriickdringung der Laien (z.B. JOC, Campesinos
usw.) bei den Ernennungen noch unterstrichen worden: Puebla
sollte nach dem Willen von Kardinal Baggio und Generalsekre-
tdr Lopez Trujillo eine ausgesprochene Versammlung von
Bischdfen sein, und es bedurfte energischer Proteste (unterstiitzt
von Kardinal Pironio), da3 mindestens die Ordensleute (die in
Lateinamerika die Hauptlast der Seelsorge tragen) einiger-
maflen vertreten seien. Trotzdem liel man nicht die nationalen
Vereinigungen der Ordensobern die Delegierten wéhlen.

An geistigen Richtungen steht der vom Generalsekretariat mit
dem DC-Programm vertretenen «neuen Christenheit» (vgl. den
Beitrag von Clovis Boff in dieser Nummer) die «prophetische»
Gruppe gegeniiber, die grundsétzlich an den Optionen von
Medellin festhalten und das damals Begonnene weiterwachsen
lassen und in einigen Bereichen (vor allem in der Indianermis-
sion) weiterfiihrende Schritte wagen und beschlie3en will. Pro-
minente Kardinile dieser Richtung sind Arns (Sao Paulo),
Landdzuri Ricketts (Lima) und Lorscheider (Fortaleza), alle

Zur Erdffnung der Konferenz von Puebla (27.1.-12.2. 1979) erscheint
diese Ausgabe der ORIENTIERUNG in erweitertem Umfang. Unsere Redak-
toren Ludwig Kaufmann und Karl Weber verfolgen die Bischofsversamm-
lung an Ort und Stélle. In den beiden ndchsten Nummern werden sie dar-
iiber berichten. Als Hintergrund fiir Puebla verweisen wir auf die folgen-
den Beitrédge in frilheren Ausgaben:

- Kirche und Militdrmacht in Lateinamerika: 41 (1977) 1 12ff. 131f.

- J.B. Metz: Puebla - Kirche, Staat und Politik: 42 (1978) 165fT.

Interview mit Kard. A. Lorscheider: ebda. 180fT.

Vorzeichen flir Puebla: ebda. 246fT. '

- E. Schillebeeckx: Befreiungstheologien zwischen Medellin und Puebla
(1):43(1979) 6ff.

drei Franziskaner. Lorscheider als zweiter Prasident darf mit
den personlichen Sympathien von Papst Wojtyla/Johannes
Paul IL. rechnen, was vielleicht auch noch den dritten Prisiden-
ten, den nicht besonders profilierten Erzbischof von Mexico-
City, Corripio Ahumada, ermutigt, ihm einigermaflen die
Stange zu halten. Wie weit sich neben den beiden Hauptrichtun-
gen auch extremere Gruppen von links und rechts - wenn nicht
in der Versammlung, so-allenfalls rundum - bemerkbar machen,
bleibt abzuwarten. Nicht zu vergessen ist dabei die Delegation
aus Kuba: Sowohl der Erzbischof von Havanna wie eine
Gruppe kubanischer Christen haben sich schon vor mehreren
Wochen dezidiert gegen-jede «Demontierung» von Medellin
geduBerten und vor dem «dritten Weg» des DC (vgl. den fol-
genden Beitrag von E. Schillebeeckx) gewarnt. L. Kaufmann

Befreiungstheologien zwischen Medellin und Puebla (IT)

Theologie betreiben fiir das unterdriickte Volk, Theologie also
als Stimme derer, die keine Stimme haben, ist unmoglich ohne
konkrete Entscheidungen fiir das unterdriickte Volk. Ange-
sichts dessen, daB3 (auch innerhalb der Theorie der Abhingig-
keit) «Praxis» auf verschiedene Weise analysiert und inter-
pretiert werden kann, wird die Befreiungstheologie auch in ver-
schiedene Richtungen differenziert. Im Augenblick kann man
drei Hauptrichfungen unterscheiden:

D> Eine gesellschaftlich-populistische Befreiungstheologie; sie
will eine radikale Verdnderung der gesellschaftlichen Verhilt-
nisse durch eine befreiende Bewulitseinsbildung in eine Rich-
tung, die man einen kritischen, nationalen und christlichen So-
zialismus nennen konnte. -

D> Eine marxistisch orientierte Befreiungstheologie vor allem im
Umkreis der Bewegung «Christen fiir den Sozialismus», die ge-
rade in Lateinamerika entstanden ist.

D> SchlieBlich eine evangelisierende Befreiungstheologie, die vor
allem von vielen Bischéfen und Priestern in Lateinamerika ge-
tragen wird.

Diese Differenzierung hat eine ihrer Hauptursachen in dem kri-
tisch noch nicht geniigend reflektierten Verhiltnis zwischen
einer grundsétzlichen Entscheidung fiir die Armen und Unter-
driickten und den jeweils geforderten konkreten politischen Ent-
scheidungen.

Einige Vertreter der Befreiungstheologie sind der Meinung, daf}
die Entscheidung fiir eine bestimmte politische Partei nicht
direkt aus dem christlichen Glauben abzuleiten ist, widhrend
" andere die Neigung zeigen, den revolutiondren Sozialismus in
marxistischer Gestalt als die logische, ja einzig mogliche
Ubersetzung des christlichen Glaubens anzusehen. AuBerdem
gibt es allerlei Formen von kritischer Solidaritit zwischen Chri-
sten und Marxisten.
Die verschiedenen Entwiirfe der Befreiungstheologie sind im
Augenblick unverkennbar die typischen Beispiele kontextuellen
Theologisierens (was in friiheren Jahrhunderten die Theologie
auf ihre Weise eigentlich immer war). Gerade diese Theologien

haben unsere Augen ge6ffnet- und uns westeuropii-
schen Theologen gezeigt, dal3 auch unsere Theologie alles an-
dere als universal, sondern ebenfalls «regionalisiert» ist. Dabei
ging uns auf, daB die Theologie in Westeuropa oft eine biirger-
liche Theologie genannt werden muf}, und folglich ebensosehr
gesellschaftlich kontextuell ist, sei es auch nicht in einer
befreienden Richtung. Man kann ernsthaft kritische Fragen an
die Befreiungstheologie stellen, aber jede Kritik miil3te mit der
loyalen Anerkennung der fundamentalen evangelischen Inspi-
ratioh heutigen lateinamerikanischen Theologisierens einset-
zen.? :

Von Lateinamerika her hat sich die neue kontextuelle Art,
Theologie zu treiben, inzwischen weiter ausgebreitet. Schon
1975 wurde in Detroit ein Weltkongref3 der lateinamerikani-
schen Theologie gewidmet.?! Hier wurden Kontakte zu nicht-
lateinamerikanischen Befreiungstheologien aufgenommen. Das

" fithrte zum Kongre3 von Dar-es-Salaam in Tanzania und

Ende 1977 zur panafrikanischen Theologenversammlung von
Accra in Ghana.22 Aus all dem entstand eine Arbeitsgemein-
schaft von Theologen aus der Dritten Welt. Diese Arbeitsge-
meinschaft wird den asiatischen Kongre3 iiber Befreiungs-
theologien 1979, einen lateinamerikanischen Kongref3 (eben-
falls 1979) und schlief3lich einen synthetisierenden Weltkongref}
1980 vorbereiten. Die Befreiungstheologien aus der ganzen
Welt haben somit einander gefunden.

*Vel.denI. Teilin Nr. 1, 8. 6-10.

Die etwas saure akademische Kritik, von ein paar lobenswerten Ausnahmen

abgesehen, wihrend des Kongresses «Glaube und Gesellschaft» in Lowen

1976, die an die Adresse der Befreiungstheologien gerichtet war, gibt sich

nicht erst einmal Miihe, in ihr erst cinmal loyal ein Charisma von welthistori-

scher Bedeutung zu erkennen. Vgl. Faith and Society. Foi et Société. Geloof
en Maatschappij (Acta Congressus Internationalis Theologici Lovaniensis
1976), Gembloux 1978.

3 Bericht hiériiber: S, Torres and J. Eagleson (eds.), Theology in the
Americas, New York 1976.

2 Zum Treffen von Dar-es-Salaam vgl. Anm. 9, zur Versammlung von’
Accra vgl. Orientierung 42 (1978), Nr. 21, S. 227.
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Das Konsultationsdokument fiir die Bischofsversammlung in Puebla

Es ist eine Tatsache, dal3 sich in Medellin eine zwar duf3erst klei-
ne Anzahl von Bischofen gegen den Geist von Medellin gewehrt
hat, daf} sie sogar vor Ort gesonderte Versammlungen abhielten
und sich vor der Medellin-Versammlung distanzierten. Aus
vielerlei Griinden ist seitdem jhre Anzahl gewachsen. Es ist wohl
sicher, daf} bei mehreren Bischofen in Medellin der Gedanke
mitspielte, die Befreiungsbewegungen nicht durch nicht-christ-
liche Krifte monopolisieren zu lassen, und daf} sie darum um so
leichter fur die christliche Befreiungsbewegung im Geiste
Medellins gewonnen werden konnten. Als sich jedoch diese
christlichen Bewegungen und auch die Befreiungstheologie im
nachhinein radikalisierten und bisweilen gewissermaflen trium-
phalistisch iiber «die nahende sozialistische Gesellschaft»
sprachen??, begann ein groBerer Teil des lateinamerikanischen
Episkopates daran zu zweifeln, ob er 1968 wohl den richtigen
Kurs gesteuert habe.

Dieser Zweifel motivierte eine kleine, jedoch sehr aktive Gruppe, ausgespro-
chen strategisch sowohl auf politischem wie auf kirchenpolitischem Gebiet
einzugreifen. Diese Tatsache war bekannt; sie nahm jedoch unheilvolle Pro-
portionen an, als in der Weltpresse ein Geheimbericht der CIA ans Licht
gelangte. Danach war der CIA die explosive und subversive Kraft der Befrei-
ungstheologie nicht entgangen. Der u.a. in «Le Monde» publizierte Bericht
empfahl folgendes: «Es darf nur der progressive Fliigel der Kirche bekampft
werden, nicht die Kirche als Institution oder die Bischofe als Gruppe ... Es
mul} andauernd wiederholt werden, daf} dieser (progressive Fliigel) mit dem

3 Akten des Kongresses der «Christen fiir den Sozialismus», abgehalten in
Santiago, Chile, unter der Leitung des Befreiungstheologen Gonzalo Arroyo.
Das Schlufldokument sagt: «Revolutioniire Praxis wird als die Matrix einer
_ kommenden neuen theologischen Kreativitit erkannt» (Christians and
Socialism. Documentation of the Christians for Socialism Movement in Latin
America, New York 1975, S. 174). Vgl. auch den Bericht iiber den Kongref3
in San José, Costa Rica, Anfang 1978: Capitalismo: violencia y anti-vida. La
represion de las mayorias y 1a domesticacion de los dioses, Costa Rica 1978.

Die private romisch-katholische «Beratungsstelie SLW far
Jugend- und Familienfragen» in Basel (Ehe-, Erziehungs-
und Sozialberatung) sucht einen

Facharzt fur
Psychiatrie und
Psychotherapie

oder einen

diplomierten Psychologen

evtl. mit akademischem Abschluf?

oder einen

Sozialarbeiter

mit Zusatzausbildung in Eheberatung.

Die Tatigkeit umfat Beratung, Psychotherapie (Einzel-
und Paartherapie) und Offentlichkeitsarbeit (Ehevorberei-
tungskurse, Referate, Fachartikel usw.).

Gewinscht werden Berufserfahrung, Zusatzausbildung in
Ehetherapie und die Bereitschaft, im Team der Beratungs-
stelle SLW mitzuwirken und mit anderen Institutionen zu-
sammenzuarbeiten.

Bewerbungen an:
Mario J. Roberty, Advokat, Malzgasse 21, 4052 Basel
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internationalen Kommunismus verbunden ist»?*. Die alte Zuflucht zum «Siin-
denbock» oder zum Konspirationsverdacht scheint auch in modernen Zeiten
noch gut zu funktionieren. Auf jeden Fall ist diese Empfehlung der CIA nicht
ohne Effekt geblieben.

Fir manche Kreise inner- und auflerhalb Lateinamerikas ist
Befreiungstheologie inzwischen zu einem Synonym fiir Kom-
munismus oder kommunistische Infiltration geworden. Das
Generalsekretariat des CELAM mit Generalsekretdr Alfonso
Lope:z Trujillo, Bischof-K cadjutor von Medellin, und dem Bel-
gier Roger Vekemans SJ als seiner rechten Hand - der seiner-
seits, wie es heilit, von der CIA finanziell unterstiitzt worden ist
- hat nun mit einem teilweise ausldndischen Team das Konsul-
tationsdokument fiir Puebla vorbereitet. «Evangelisation in
Gegenwart und Zukunft Lateinamerikas»?*: so lautet der Titel
dieses 214 Seiten zdhlenden Dokumentes, das somit als ein
Resultat der Anti-Medellin-Bewegung betrachtet werden
kann?¢,

Obwoh! in diesem Dokument -nirgendwo ausdriicklich angegrif-
fen, wird Medellin auf eine subtile Weise seiner ganzen Eigenheit
entkleidet. Was die Befreiungstheologie betrifft, so wird «der
Reichtum der lateinamerikanischen Theologie» zwar beildufig
gepriesen (Nr. 605), es wird jedoch hinzugefiigt, daf diese Theo-
logie sich «in Aktivismus und Unmittelbarkeit» (Nr. 605-606)
verliere. In der langen einleitenden Beschreibung der latein-
amerikanischen Situation (Nr. 125-210) nimmt dieses Doku-
ment, im Gegensatz zu Medellin, aufs neue den Gedan-
ken des 6konomischen Entwicklungsmodells auf, das mit Hilfe
des transnationalen Kapitals Lateinamerika zu wahrhaftem
Wohistand bringen soll. Das Dokument verwirft sowohl das
liberal-kapitalistische als auch das kollektivistisch-marxisti-
sche Gesellschaftsmodell, insofern beide konkret den Sdkularis-"
mus einschlieen. Aber, so sagt das Dokument, Sdkularismus
ist nicht ein wesentliches Kennzeichen fiir das stddtische Indu-
strialisierungsmodell (Nr. 227). Das Dokument optiert darum
fiir einen dritten Weg, so dal3 Christen sich nicht zwischen den
zwei bestehenden Modellen zu entscheiden brauchen,

Befreiung durch Industrialisierung?

Dieser dritte Weg -«eine neue Gesellschaft» (so Nr. 212) - wird
in Nr. 213-220 als «christliche Kultur» bezeichnet, und nach
Nr. 357 ist hiermit «die westliche Kultur, die aus dem Glauben
an die Offenbarung eines die Geschichte lenkenden Gottes her-
vorgegangen» ist, gemeint. Diese christliche Kultur ist einerseits
im Evangelium begriindet, andererseits in der modernen Tech-
nologie (Nr. 206). Die wahrhaft menschliche Befreiung des
lateinamerikanischen Volkes wird also vom' modernen Indu-
strialisierungsprozef} erwartet. Aus diesen Griinden, so heiBt es,
fordert die lateinamerikanische Kirche die Wissenschaft und
den technologischen Geist, vor allem auf dem Gebiet der mate-

- riellen Bediirfnisse (Nr. 231). Der historische Befreiungsprozef

(das Dokument gebraucht hier die Terminologie von Medellin)
wird jedoch als 6konomischer, modernisierender Industrialisie-
rungsprozel} ausgelegt (Nr. 111), und folglich empfiehlt dieses
Dokument gerade das, was nach Meinung der Befreiungstheo-
logien durch multinationale Unternehmen effektiv erreicht wird,
namlich die faktisch noch gréBer werdende Verarmung derer,
die schon arm sind.

# Vgl. Le Monde, 25/27/28 Juillet 1975. Auch: Archief van de Kerken 31
(1978),S5.501-507.

¥ La evangelizacion en el presente y en el futuro de América Latina (Docu-
mento de Consulta a las Conferencias), Puebla 1978.

2. Als Hintergrund fiir das vorbereitende Dokument von Puebla lese man das

Buch von Msgr. Alfonso Lopez Trujillo, Liberation or Revolution? An

Examination of the Priest’s Role in the socic-economic Class Struggie in
Latin America (engl. Ubersetzung), Huttington/IlL., 1977,



Die Basisgemeinschaften und Befreiungstheologien sind darum
auch zutiefst enttiuscht, weil dieses Dokument das Wehklagen
des Volkes nicht nur nicht angehort hat, sondern geradezu ver-
schweigt. Wohl gibt das Dokument indirekt zu, daf3 die trans-
nationalen Unternehmen nicht immer die richtige Auffassung
vom «Allgemeinwohl» haben (Nr. 195), aber es verschweigt,
daf} das aktive Subjekt dieser Entwicklungspraxis und ihre Pro-
fiteure nicht das Volk, sondern die multinationalen Firmen sind
und das von ihnen abhingige lateinamerikanische Biirgertum.
Das «pueblo» wird der Dumme von Puebla! Es fillt denn auch
auf, daf} dieses Konsultationsdokument — ohne irgendeine pro-
phetische Entriistung wie noch in Medellin - lakonisch fest-
stellt: «In Lateinamerika gibt es in der Tat viele Arme» (Nr.
650). Aullerdem wird durch eine subtile theologische Begriin-
dung der Begriff Armut theologisch immunisiert und so verall-
gemeinert, daf} am Ende jeder Mensch als arm angesehen wird
(was librigens auch wahr ist!). Aber die eigentliche sozial-
Okonomische Situation - «the cry of the people» — wird auf
diese Weise wegrationalisiert. Dies scheint nach Nr. 657 sogar
die Absicht zu sein, denn dort wird gesagt, daB viele zwar gesell-
schaftlich arm sind, aber die Hoffnung auf Gottes Reichtum
besitzen, die einem durch kein Leiden genommen werden kann.
Eine in der Tat christliche Wahrheit wird hier klar und eindeutig
_ideologisch mifibraucht. Jedenfalls hérte sich im Buch Exodus
das Herabkommen Gottes wegen der Klage seines Volkes vollig
anders an.

Beéchénigung der «nationalen Sicherheit»

Befreiung wird in diesem Dokument zu 6konomischem Wachs-
tum, Wissenschaft und Technologie, verbunden mit einer Kul-
tur geistlicher Werte, offensichtlich im Stile einer Maritain-
Renaissance. Es wird jedoch verschwiegen, daf} dies die Werte
dominanter Klassen sind - wihrend doch nach Ansicht der
Befreiungstheologen gerade im Namen dieses Skonomischen
Entwicklungsmodells die Armen in Lateinamerika in eine noch
abhingigere Sklavenposition gedrdngt und vom Zugang Zu
hoheren Werten abgeschnitten werden!

Von' der Notwendigkeit dieses Entwicklungsmodells her wird sogar die
Existenz der heutigen.Militarregimes beschonigt. Das Dokument sagt wortlich:
«Diese Regimes sind vielerorts als Reaktion gegen das soziale und konomi-
sche Chaos entstanden, das den Wohlstand der Biirger bedrohte. Keine
Gesellschaft duldet ein Machtvakuum. Die Zuflucht zum Zwang schien
notwendig» (Nr. 174). Und als ob dies noch nicht geniigen wiirde, spricht Nr.
300 auBerdem iiber die Militdrregimes als «die bewaffnete Stiitze der Demo-
kratie ... und der nationalen Sicherheit». Diese in ganz Lateinamerika ver-
abscheute Theorie der «seguridad nacional», die Folter, Exekutionen und
spurloses Verschwinden von Menschen zur Folge hat, wird durch dieses
Dokument zu einem «unglicklichen Mibrauch von Macht» (Nr. 173) baga-
tellisiert. Der einzige menschliche Ton, den wir in diesem Dokument héren, ist
zu reduzieren auf eine bescheidene Frage nach « Humanisierung» im Rahmen
von MaBnahmen, die vom Gesichtspunkt der nationalen Sicherheit her getrof-
fen werden (Nr. 786, 800, 802). Wenn von der Gewalt der Militarregimes die
Rede ist, wird diese strukturelle Gewalt tibrigens unmittelbar mit der Gegen-
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oder FHS oder entsprechende Praxiserfahrung. Hauptamt-
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gewalt von Menschen gleichgesetzt. die, mit dem Riicken zur Wand, zuriick-
schlagen, nur um iiberleben zu konnen (siehe Nr. 112).

Gegeniiber diesem Dokument wurden vor allem seitens der
brasilianischen Bischofskonferenz, aber auch von anderen
Bischdfen scharfe Reaktionen laut. Das bedeutet, dall dieses
Konsultationsdokument sicherlich kein unantastbares Papier
geblieben ist, sondern Anlaf3 zu heilen Diskussionen sein
wird?". Aus seiner Sicht sagt Kardinal A. Lorscheider, Vorsit-
zender der méchtigen brasilianischen Bischofskonferenz, daf}
Puebla noch weiter gehen miisse als Medellin. Fiir ihn liegt der
Nachdruck jedoch weniger auf den strukturellen Problemen der
Gesellschaft (das ist der bereits von Medellin erreichte Stand)
als vielmehr auf der notwendigen «Inkulturation» christlichen

Lebens in die lateinamerikanische Eigenart. Um dies zu

erreichen, ist nach seiner Meinung eine gréflere Dezentralisa-
tion notwendig, eine zu erweiternde Autonomie der Grtlichen

Jlateinamerikanischen Kirche und vor allem eine Emanzipation

dieser lokalen Kirche von européischen christlichen Modellen,
wie z.B. dem zolibatiren Priestertum?®. Nichtsdestoweniger
geht auch aus seinen Worten eine bestimmte Hinwendung zu
innerkirchlichen Problemen hervor, sei es auch in progressiver
Richtung, mit der Hoffnung vielleicht, daf von hier aus auch der
Auftrag der Kirche in der gesellschaftlich-6konomischen Situa-
tion von Lateinamerika effektiver erfiillt werden kénne. Das
bedeutet jedoch wohl, daf3 eines der Grundaxiome der Befrei-
ungstheologie aufgegeben wird, dafl ndmlich die Welt den
Terminkalender des Theologen bestimme ...

Kritische Fragen an dié Theologie der Béfreiu_ng

Nur diejenigen, die aufgrund solider Informationen iuber die faktische
Geschichte und den Inhalt der lateinamerikanischen Befreiungstheologien das
christliche Charisma in dem, was dort geschieht, loyal anerkennen, haben das
Recht, auch kritische Fragen zu stellen. Die lateinamerikanischen Theologen
erwarten das auch von ihren europdischen Kollegen, trotz der zunehmenden
anti-europdischen Gesinnung auch auf theologischem Gebiet?.

Aus christlicher Sicht ergibt sich fiir mich die kritische Grund-
frage: Kann die Kirche in ihrer rechtmif3igen Parteinahme fiir
Arme, Rechtlose und Menschen am Rande der Gesellschaft,
jedenfalls wenn sie selbst im Klassenstreit eine klare Position
bezieht — und das ist deutlich die Haltung der meisten Befrei-
ungstheologien — sich noch mit dem universalen Heil fiir alle
identifizieren? Ich bin davon iiberzeugt, dall diese Theologen

das-in Wirklichkeit tun, aber es geht jetzt um -die Frage nach -

ihrer theologischen Theoriebildung. Das universale Heil des
Reiches Gottes fiir alle kennt namlich keine «historische»,
geschichtsbestimmende Gesellschaftsklasse, die Tréger oder
Subjekt des universellen Heils sein kdnnte. Keine soziale Klasse

7 Vgl. die Deklaration iiber Puebla, die (insoweit das in den verschiedenen
Sprachen drucktechnisch noch méglich war)} durch Concilium heraus-
gebracht wurde: Concilium Nr. 7, 1978.

28 Vgl. das Interview mit Kard. A. Lorscheider, in: Orientierung 42 (1978), Nr.
17,S.180-182. . '

2 Vgl. das Dokument, in dem sich die Internationale Theologenkommission
mit der Befreiungstheologie auseinandersetzt: Orientierung 41 (1977), Nr.
23/24,S. 253-258; auBerdem: Alfredo Fierro, The Militant Gospel. London
1977, und K. Rahner, Chr. Modehn und H. Zwiefelhofer (Hrsg.), Befreiende
Theologie, Stuttgart-Berlin-K6in-Mainz 1977.
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kann aus der Sicht der Botschaft Jesu als das universale Subjekt
und der Tréger des universalen Sinns der Geschichte betrachtet
werden. Ich mochte hier keineswegs der Theorie des sogenann-
ten «bonum commune» das Wort reden, durch die allzu oft
tatsdchliche Konfliktsituationen mit dem Mantel der Liebe
zugedeckt worden sind, was sich stets zum Nachteil der Schwi-
cheren und bereits Unterdriickten auswirkt: Es geht um die
Spannung zwischen einem radikalen Einsatz fiir die Armen -
der auch eine theologische Forderung ist - einerseits und der
christlichen Unmdoglichkeit einer Sakralisierung und Verabsolu-
tierung der Politik andererseits. Hierliber hdren wir seitens der
Befreiungstheologie wenig. Sie optiert lieber fiir eine linke Signa-
tur als fiir eine rechte. Schlagt diese aber in Diktatur um, dann
miissen wir sagen: Diktatur bleibt Diktatur, von welcher Seite
auch immer. Natiirlich ist es auch nicht der Marxismus, der den
Klassenkampf hervorbringt, er liefert nur die Instrumente zur
Analyse der lateinamerikanischen Geselischaft, in der die Unge-
rechtigkeit institutionalisiert ist. Weder fiir Christen noch fiir
Marxisten ist der Klassenkampf ein Wert in sich selbst; jeder
wird mit dem faktischen Klassenstreit konfrontiert, ohne ihn zu
suchen. -

Exklusive Geschichtsdeutung?

.Das Evangelium bietet in diesem Zusammenhang wohl eine
eigene Perspektive. Das Lebensprojekt Jesu war primdr auf die
«Sammlung ganz Israels» ausgerichtet, wobei niemand ausge-
schlossen wurde. Von dieser universalen Verséhnung und soli-
darischen Briiderlichkeit mit allen her ging seine besondere Vor-
liebe zu den Armen, Kriippeln und Unterdriickten aus, gerade
weil diese aus der Gemeinschaft Israels ausgestolen waren.
Jesu Vision von einer universalen Solidaritat und seine daraus
resultierende konsequente Praxis wurde jedoch von den Méchti-
gen und Reichen seiner Zeit nicht akzeptiert, so da3 auch Jesus
hinausgedringt wurde und sich allein gelassen fiihlte mit den
bereits zur Seite geschobenen Menschen, die dann den Beginn
des Reiches Gottes bildeten. Man darf hier darum nicht verges-
sen, daf} die Vorliebe Jesu fiir Arme und Auflenstehende ¢ine
Konsequenz von etwas Tieferem war, nimlich von seiner
universalen Botschaft der Befreiung fiir jeden einzelnen und alle.
Die Befreiungstheologie sieht wohl allméhlich dieses Problem,
sie sucht es jedoch noch zu sehr in Paradoxen, wie etwa Pablo
Richard, der unlingst schrieb: «Unsere eigentliche Vorliebe
richtet sich auf die Reichen und Michtigen dieser Welt», denn -
christlich gesehen - «stehen diese am weitesten entfernt vom
Reiche Gottes»??. Jedenfalls gilt: wenn dieses Problem nicht
theoretisch mitbedacht wird, droht dieser Theologie stets die
Gefahr eines neuen biblischen Fundamentalismus, diesmal in
einer Schattierung nicht mehr von rechts, sondern von links.

30 (If the Church has a preferential love, it is not for the poor but precisely for

the rich, for it is they who are so far from God’s Kingdom» (The Latin
American Church, in: Cross Currents, Vol. 28 [19781, S.43).
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Dann entsteht ein Biblizismus, und der arbeitet immer selektiv
und ideologisch. Dann fehlt die wechselseitige praktisch-
kritische Korrelation zwischen Evangelium und zeitgendssi-
schen gesellschaftlich-6konomischen Situationen.

Wenn einerseits das Evangelium keine soziale Klasse als Trédger
universalen Heiles anerkennt, wihrend andererseits der totale
Sinn der Geschichte als Freiheitsgeschichte der Menschheit
nicht unter einem idealistischen oder materialistischen logischen
Totalitdtszwang stehen kann, dann schlief3t das ein, daf3 unsere
reale Geschichte - eine Mischung befreiender Sinnerfahrungen
und vieler partikularer Geschichten von Unsinn, Unrecht und
Leiden - sich nicht in einem theoretisch allverséhnenden,
logischen Geschichtsprojekt rationalisieren 146t. Das bedeutet
dann in der Tat, daf3 personlich und gesellschaftlich relevante
und befreiende Wahrheit unter dem Primat einer sinnvollen,
kritischen und befreienden Praxis steht, welche die Wahrheit
universal und nicht nur fiir einige Bevorrechtete gelten lassen
will. Dann schlie3t universale Wahrheit und Freiheit jedenfalls
solide Praxis ein, und diese Praxis ist dann kein nachtrédglicher
Uberbau und auch keine reine Konsequenz einer theoretisch
bereits universal geltenden Wahrheit, sondern sie ist die Aistori-
sche Vermittiung der Wahrheitsmanifestation gerade als
universaler, fiir alle geltender Wahrheit. Anders gesagt: Wahr-
heit und Freiheit werden nicht rein theoretisch vermlttelt
sondern auch praktisch, selbst gesellschaftspolitisch.

Gerade in dieser Vermittlung werden wir mit vielen hypotheti-
schen Elementen konfrontiert. Wie nédmlich entdeckt der
Theologe im Kontext der modernen, geselischaftlich-6konomi-
schen Welt, was wirklich signifikant ist fiir die eigene theologi-
sche Reflexion als Teil einer bestimmt ausgerichteten Praxis?
Hier betreten wir unvermeidlich das Gebiet des tastenden
Suchens und der vielen Hypothesen. Das ruft in unserem histo-
rischen und politischen Handeln hypothetische Elemente
hervor. Das geht auch nicht anders, aber es dispensiert uns nicht
von der Notwendigkeit historischer Entscheidungen, die theore-
tisch niemals vollkommen fundiert werden konnen. Die Schluf3-
folgerung daraus ist.dann wohl, daf3 die Befreiungstheologien
nicht das Recht haben, andere historische Entscheidungen prin-
zipiell fiir nicht-authentisch oder sogar fiir unchristlich zu
erkliren. Das marxistische Lesen oder Interpretieren der
Geschichte ist eine —wenn auch legitime — Mdglichkeit, jedoch
nicht die einzige. Jedes Lesen von Tatsachen geht von einer
bestimmten Weltsicht aus. Die Entscheidung eines Wirtschafts-
historikers ist eine mogliche, verantwortete und selbst notwen-
dige Entscheidung, aber sie kann sich nicht als eine theoretische
Totalsicht ausgeben, was (brigens keine einzige theoretische
Geschichtsvision kann. Hier gilt: « L’historien fait «de» 'histoire.
Dieu seul fait I’histoire.»

Mut und Wagnis, wenn auch «mit primitiven Waffen»

Um einem MiBverstindnis vorzubeugen, mochte ich hinzufi-
gen, daB es meiner Ansicht nach keinen Zweifel gibt, wenn es
um die Entscheidung eines Christen gegeniiber Diktaturen geht,
die ausgerechnet im Namen des Christentums Unterdriickung
und Repression ausiiben. Dann ist die einzig mogliche christ-
liche Entscheidung die Johannes’ des Taufers: «Euch ist es nicht
eriaubt ...» (vgl. Mk 6, 18). Ich weil} wohl, daf} selbst diesbeziig-
lich ein Pluralismus im Neuen Testament existiert: Paulus und
Markus, die zu einem friedvollen Nebeneinander von Kirche
und Besatzungsmacht aufrufen, um ohne Verfolgungsgefahr
frei die Arbeit des Evangeliums ausiiben zu kdnnen, derweil
andererseits die prophetische Stimme der Apokalypse Rom als
den Antichristen und als die menschenverschlingende Bestie
demaskiert. Aber hier waren die Tyrannen Heiden, in Latein-
amerika geht es um Diktaturen, die sich christlich nennen.

Die Frage nach den Kriterien, von denen her selektive Erfahrun-
gen theologisch verantwortet werden kdnnen, ist also relevant
und dringlich. Aber selbst hier mdchte ich die Befreiungstheolo-
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gien verteidigen. Ich stelle ndmlich gleichzeitig fest, dafi diese
kritischen Fragen nie gestellt werden, wenn es um die traditio-
nelle christliche Haltung in der Politik geht, wihrend man nun
die Beweislast dieser schwierigen Kriteriologie auf die Schultern

~der lateinamerikanischen Befreiungstheologen abwilzt. Das-
selbe gilt librigens von dem oft gehorten Vorwurf, die [atein-
amerikanische Theologie springe nicht nur selektiv mit der Bibel
um, sondern noch selektiver mit soziologischen Theorien und
Informationen. Die treffende Gegenfrage lautet jedoch: Wo in
Europa (wo dieser Vorwurf herkommt) wird nicht mit dieser Art
von Interdisziplinaritét gehaspelt, von der jemand einmal sagte:
Interdisziplinaritét ist etwa so wie einen Milchmann ins Haus
holen, um ein Leck im Gasherd zu stopfen.

Auf dem Hintergrund eines gestirkten lateinamerikanischen
theologischen SelbstbewuBtseins hat ein Lateinamerikaner in

bezug auf die progressiven Theologien Westeuropas gesagt:
«Das sind Prologe auf der Suche nach Mut und Wagnis, wah-
rend unsere lateinamerikanischen Befreiungstheologien Mut
und Wagnis sind, wenn auch mit primitiven Waffen.»*' Selbst
hier klingt - bei allem Selbstbewuf3tsein, eine mutige historische
Entscheidung getroffen zu haben — schlieflich die jahrhunderte-
lange Abhéngigkeitsposition des Lateinamerikaners als trauri-
ges Echonach.

Edward Schillebeeckx, Nijmwegen

Aus dem Niederlandischen iibersetzt von Peter Bosse, Kdin.

31 Zitiert nach Hugo Assmann, Opresion ~ Liberacion: Desafio a los cristia-

- nos, Montevideo 1971, S. 106; vgl. auch ders., Theology for a Nomad

Church, New York 1976.

Programm und Illusion einer «Neuen Christenheit» /

Eine geschichtstheologische Kritik am Konsultationspapier fiir Puebla?

Das Vorbereitungsdokument fiir die III. CELAM-Konferenz
enthdlt soziologische und ekklesiologische Voraussetzungen,
die einen «Dritten Weg» vorschlagen, den Weg zu einer neuen
Christenheit. Dieses Thema scheint die Grundaussage zu sein,
auf die hin die einzelnen Aussagen des Vorbereitungsdokumen-
tes (= Documento de Consulta, DC) interpretierbar sind.

Die Grundaussage des Vorbereitungsdokumentes

Welches Bild zeichnet das Vorbereitungsdokument von der
gegenwidrtigen historischen Situation Lateinamerikas, und wel-
ches ist die Aufgabe der Kirche in dieser Situation, wie sie das
Vorbereitungsdok ument beschreibt?

In groben Ziigen entwirft das Dokument folgendes Bild: Latein-
amerika befindet sich im Augenblick im « Wandel» und «Uber-
gang» zu einer neuen gesellschaftlichen Struktur, ndmlich auf
dem «Weg» zu einer stddtisch-industrialisierten Gesellschaft
(§ 253-260 des Vorbereitungsdokumentes). Lateinamerika
steht dabei in der Gefahr, sich nur an den zwei Modellen zu
orientieren, die eine stddtisch-industrialisierte Gesellschaft
anzubieten hat: totalitdrer Kollektivismus und 6konomischer
Kapitalismus. Beide sind sékularistisch (234-237). Demge-
gentiber ist es die Aufgabe der Kirche, im Aufbau einer neuen
Gesellschaftsstruktur die christliche Religiositdt der Volker
Lateinamerikas zu retten (660).

AuBler der Industrialisierung vermag nur eine Vereinigung der
verschiedenen Volker Lateinamerikas diesen Kontinent aus sei-
ner untergeordneten und marginalen Rolle in der Weltgeschich-
te zu befreien (246). Fiir diese Einigung stellt die Kirche einen
entscheidenden Faktor dar, ist doch die Kultur der latein-
amerikanischen Volker eine grundlegend christliche (251).

Deshalb hat die Sendung der Kirche heute eine spezielle histo-
rische Dimension und universelle Bedeutung (243, 256, 259,
318). Der «neue Dienst», die «enorme Aufgabe» (259), durch
welche die Kirche herausgefordert wird (19), ist die. Uberwin-
dung des groflen « Widerspruchs unserer Zeit», ndmlich die ein-
ander gegenseitig ausschlielende Alternative von Liberalismus
und Kollektivismus, die beide auf ihre Weise atheistisch sind
(312).

! Der vorliegende Artikel erschien zuerst unter dem Titel «A Tlusdo de uma
Nova Cristandade. Critica a Tese Central do Documento de Consulta para
Puebla: Revista Eclesiastica Brasileira 38 (1978) 5-17. Englisch: The Illusion
of a New Christendom: IDOC International. The Church at the Crossroads.
Christians in Latin America from Medellin to Puebla (1968-1978). Rom
1978, 63-72.

Ubersetzt und gekiirzt von Nikolaus Klein, Ziirich.

Diese Uberwindung geschieht in-der Richtung auf einen «Drit-
ten Weg», einer «neuen und herausragenden» Synthese zwi-
schen. « Weltlichem» und «Geistlichem» (675), ndmlich in einer
«Christlichen Kultur» (218). Deshalb ist es heute die historische
Aufgabe der Kirche in Lateinamerika: «eine Kirche zu sein, die

_die neue Zivilisation inspiriert, die Zivilisation der Liebe, wie sie

von Paul VI. genannt wurde» (123)..

Man mul} feststellen, daf} die oben skizzierte Sicht nicht ohne
GroBe ist, denn die Aufgabe der Kirche wird als eine wirklich
iiberwiltigende dargestellt. Sie wiirde ein Beitrag auf dem Weg
zur einen Weltgaschichte sein und zur Anderung der gegenwir-
tigen Situation in der Welt.

Das «Ideal der Christenheit» ist iiberholt

Aber bei ciner Analyse dieser Aufgabenbeschreibung aus
groBerer Distanz zeigt sich eine seit 1000 Jahren altbekannte
Struktur: das Ideal der Christenheit.

Das Wort «Christenheit» wird im Text nirgendwo erwiahnt;
doch bestimmt es den ganzen Text. Es erscheint unter anderen
Namen: «neue christliche Kultur» (218-220, 640, 903, 906),
«neue (christliche) Zivilisation» (212, 222, 310, 316, 378, 379),
«neue Geselischaft» (737, vgl. 244, 234-237, 316), «neue Ord-
nung» (919, 948).

Das Ideal der Christenheit ist kistorisch iiberholt. Dafiir spre-
chen vor allem zwei Arten von Argumenten, soziologische und
theologische.

Das Vorbereitungsdokument macht «Kultur» zur zentralen
Kategorie, d.h. das Dokument sieht das grundlegende Problem
in Lateinamerika heute nicht im wirtschaftlichen noch im poli-
tischen Bereich. Es spricht nicht von «Entwicklung» und noch
weniger von «Befreiung». Das nicht deswegen, weil es nicht eine
Analyse dieser beiden Bereiche geben wiirde (vgl. 125-211);
vielmehr wird der Auftrag der Kirche in Lateinamerika nicht in
Abhingigkeit von dieser Gegenwartsanalyse bestimmt. Das
Schwergewicht des Vorbereitungsdokumentes ist die Frage
nach der «Kultur»: ob die neue stddtisch-industrialisierte
Gesellschaft, die heute in Lateinamerika entsteht, eine neue
Gesellschaft zu schaffen vermag, die durch die christliche Reli-
gion bestimmt ist. Und nach den Feststellungen des Vorberei-
tungsdokumentes kénnen die Probleme der Wirtschaft und der
Politik durch die «Kultur» gelost werden.

So betrachtet das Vorbereitungsdokument eine Reihe von Wer-
ten (ndmlich ethische, religiose und die des Evangeliums) als die
Fundamente, die Basis der Gesellschaft (242, 244). Das Doku-
ment sieht also das Grundlegende in den Fragen von «Entschei-
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dung» und «Willen» und nicht in den Fragen Gkonomischer
Interessen politischer Macht. Es ist der Ausdruck einer weitver-
breiteten idealistischen Mentalitdt. Die Darstellung der Kritik
dieser Frage wiirde eine lange Diskussion erfordern; kurz laft
sich sagen, daf} diese Form des Idealismus theoretischer Aus-

druck einer sehr komplexen prkatischen Haltung ist. Und diese-

Haltung ist bestimmend fiir das Ubrige. Threrseits fiihrt diese
«idealistische» Position (in der Theorie) zu einer voluntaristi-
schen, nur an den Willen appellierenden Haltung (im Bereich
des Handelns). Diese Art der Darstellung der pastoralen Auf-
gaben, wie sie im Vorbereitungsdokument vorliegt, erweckt den
Eindruck, daf3 es den Bischofen auf ihrem Treffen in Puebla
geniigen konnte, die vorgelegte Stellungnahme blof} zu akzen-
tuieren, und so wire die Zukunft des Christentums der latein-
amerikanischen Volker gesichert. Aber man verschlie3t damit
die Augen vor drei dringenden Problemen. Erstens: Das Phé-
nomen der Sdkularisation: Das Vorbereitungsdokument be-
schrankt sich darauf, das Offenkundige festzustellen. Es klirt
weder die Beziehungen zwischen der Entwicklung zu einer
stadtisch-industrialisierten Kultur und dem ProzeB der Sdku-
larisation, noch macht es deutlich, da3 es dafiir Erkldrungen
gibt. Fiir das Dokument scheint es eine Entscheidung des Wil-
lens zu sein im Augenblick eines Wandlungsprozesses.

Unter den Sozialwissenschaftlern herrscht seit A. Comte, K. Marx, M.
Weber und E. Durkheim dariiber Konsens, dafl der Prozef der Sdkularisation
untrennbar verbunden ist mit der Entwicklung zu einer stidtisch-industriali-
sierten Gesellschaft. Er ist nicht nur irreversibel; die 6konomische Entwick-
lung gibt dafiir auch die Basis. Das bezieht sich auf die Produktionskrifte, auf
den wissenschaftlich-technologischen Fortschritt, auf das demographische
Wachstum, in einem Wort auf die intensive Ausbeutung neu erschiossener
natiirlicher Ressourcen. Sakularisiert zu sein, ist fiir eine stadtisch-industria-
lisierte Gesellschaft nicht eine Frage der Willensentscheidung der Menschen,
noch der der Kirche. Das gilt auch fiir die gesellschaftliche Entwicklung in
Lateinamerika. Die ethische und religiose Beurteilung dieser Situation'ist eine
andere Frage. Wenn wir hier das vorwegnehmen, was wir weiter unten ausfih-
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ren werden, so ist es dies, daf} das beschriebene Phdnomen der Sakularisation
selbst in seiner sakularistischen Form uns nicht so eindeutig negativ erscheint,
wie es das Vorbereitungsdokument andeutet.

Zweitens: Soziologische Situation der Kirche in Lateinamerika:
Das Vorbereitungsdokument sieht die Tatsache nicht oder ver-
sucht sie zu minimalisieren, daf3 die Kirche in Lateinamerika
nicht mehr eine einheitliche Realitit ist, ohne Spannungen und
Trennungen im Innern. Das Dokument erweckt den Eindruck,
die Kirche sei eine Institution auerhalb der Geschicht und jen-
seits der Gesellschaft, aus Giberirdischem Material hergestellt.

Uber die Konflikte, die die Kirche in politisch miteinander un-
versohnbare Positionen aufteilt, zu schweigen, wire so, wie
wenn man die Sonne mit einem Sieb zudecken wiirde. Und wenn
sich die Evangelisierung fiir die Kirche Lateinamerikas in der
Geschichte und in der Gesellschaft volizicht, wie kann man
dann die Augen verschlieBen vor Spaltungen aufgrund der
Klassensituation? '

Drittens: Ein zusitzliches entscheidendes Problem, vor dem das
Vorbereitungsdokument die Augen verschlieit, betrifft die
Frage nach den spezifischen Inhalten (Programme, Hilfsmit-
tel, Partner usw.), womit die geplante «Zivilisation der Liebe»
realisiert werden sollte. Das Dokument begniigt sich, auf die
«Soziallehre» der Kirche hinzuweisen, welche als die notwen-
dige Verbindung von Glaube und Praxis bezeichriet wird (743f).
Das Dokument seinerseits beachtet nicht die vielen ernsten und grundlegen-
den Kritiken gegeniiber der Soziallehre. Weiters iiberpriift das Dokument
nicht jene entscheidenden politischen Erfahrungen, die die Soziallehre inspi-
riert hat, namlich der bekannte und miBgliickte Versuch einer Christlichen
Demokratie. Das Dokument erweckt den Anschein, dal3 eine Christliche
Demokratie den neuesten Versuch darstellt, neues Blut einem alten Kérper zu
spenden, das Ideal der Christenheit im 20. Jahrhundert darzustellen und zu
realisieren. '

Warum nimmt das Vorbereitungsdokument keinen Bezug auf diese histori-
schen Erfahrungen und versucht, daraus tragfihige Lehren fiir die Zukunft zu
ziehen? Sind das so schlimme Traume, dal} wir uns nicht daran erinnern kon-

nen? Oder sind es so schone Trdume, dafl wir nicht dariiber nachdenken
miissen?

Glaube und «christliche Kultur»

Das Ideal der Christenheit war ein historisches Programm und
ist deswegen nicht notwendig. Der Glaube selber verweist dar-
auf, daf} die Gesellschaft nicht auf den Glauben verpflichtet ist,
denn er ist seiner Natur nach frei. Im andern Fall wiirde er zur
Inquisition fiihren. Das Vorbereitungsdokument sagt dazu, daf
Lateinamerika aufgrund seiner christlichen Tradition berufen
ist, eine durch ihren christlichen Charakter bestimmte Form
stadtisch-industrialisierter Gesellschaft zu verwirklichen. Wei-
ters sind nach ihm andere sikularistische Gesellschaften des-
halb in der Krise, weil ihnen das Gefiihl fiir Werte fehlen wiirde
(238-244, vor allem 242). Nur die Offnung zum christlichen
Glauben wiirde eine Uberwindung der Krise mit sich bringen
(851). Fiir das Vorbereitungsdokument ist also der Glaube
Bestandteil jeder wahren menschlichen Kultur; ohne ihn wére
eine Gesellschaft unvollstindig und mit grofler Wahrscheinlich-
keit auch unmenschlich. Nicht nur wird durch diese Meinung
die «Autonomie der irdischen Wirklichkeiten» (die auch gesell-
schaftliche Strukturen einschlie3t) nicht ernst genommen (vgl.
Gaudium et Spes, Artikel 36; Lumen Gentium, Artikel 36), son-
dern auch das Wesen des Glaubens selbst, «der nicht der aller
ist», selbst wenn er fiir alle ist (Lumen Gentium, Artikel 22).

Wenn das Vorbereitungsdokument mit einem Vergleich von
christlichen und nichtchristlichen Kulturen auf gesellschaft-

- licher Ebene beginnt, beriicksichtigt es weder vergangene Ge-

schichte noch gegenwirtige Situation. Denn man kann die Posi-
tion des jungen Marx, dal der christliche Staat ein lebender
Selbstwiderspruch sei, weil er allgemeine sidkulare Rechte (des
Staates) mit partikularen, religiosen Privilegien (ndmlich christ-
lichen) zu verbinden versucht, nur dann als radikal bezeichnen,
wenn man schmerzhafte historische Erfahrungen vergessen



macht. Die Menschheit ist endlich zur Uberzeugung gelangt,
daB Kirche und Staat, und in grofSerem MalBe noch Religion,
und Gesellschatft, nicht notwendig verbunden sein miissen.

Kirche und SikularisierungsprozeB in Lateinamerika

Wie ist es denn nun mdglich, das Problem der «historischen
Aufgaben der Kirche in Lateinamerika zu bestimmen? Viel-
lgicht steht man damit vor einem Pseudoproblem, weil die
«historische Rolle der Kirche» sicher teilweise schon durch den
Prozef3 der Geschichte, sofern er ein Prozel3 der Sikularisierung
ist, iiberholt wurde. Unsere Vorschlige sind an dxeser Leitlinie
orientiert:

Die Funkt:onsbestimmung der Kirche in Lateinamerika muf
mit soziologischen SchluBfolgerungen beginnen: Sdkularisie-
rung ist im Bereich der grofen institutionalisierten Religionen
ein verbreiteter und unvermeidlicher Prozef3. Insofern die ein-
zelnen Gesellschaften in Lateinamerika industrialisiert werden,
ihre Wirtschaften sich vergrofern und der ProzeB der Verstéd-
terung sich beschleunigt, werden sie mehr und mehr «entkirch-
licht». Schon lange hat die Kirche ihre ideologische und kultu-
relle Monopolstellung in unserer Gesellschaft verloren. Im
Gegensatz zu den Aussagen des Vorbereitungsdokumentes
(vgl. 251, 317) hat sie heute auch die ideologische Hegemonie
verloren, noch nicht aber die religiése. Die gegenwirtige gesell-
schaftliche Situation Lateinamerikas ist zweifellos gepragt
durch eine liberale Ideologie mit ihrer erst spater herausgebilde-
ten Variante von «Sicherheit und Entwicklung» und unwider-
stehlich beeinflufit durch marxistische Ideologie. Die Verwirk-
lichung einer «christlichen Kultur» erweist sich angesichts die-
ser Situation als irreal.

Der Auftrag der Kirche

Zwei Hauptstrémungen der Pastoral, jede mit einer eigenen
Ekklesiologie, bestimmen in der Gegenwart die Kirche in
Lateinamerika (siche unten: Kasten).
Das Vorbereitungsdokument zieht die erste Grundoption vor,
denn es legt in seiner ganzen Mentalitét pastorale und religiose
Koniinuitit nahe (49-124, 672-674).

Die Aufgabe der Kirche ist aber ihrerseits bestimmt durch die
Herausforderungen erfahrener Geschichte. Wenn auch grofie
Gruppen in der Kirche, vor allem in der Hierarchie, ihre gegen-
wirtige Situation und ihr zukiinftiges Schicksal in der Verlén-
gerung des Ideals der «Christlichen Gesellschaft» sehen, kann
man in wachsendem Mafe eine Kirche im Entstehen sehen, die
" die Zeichen der Zeit ernst nimmt. Die Diaspora-Kirche wichst;
ihr qualitativer Aufstieg ist mit dem Niedergang (quantitativ)

der Christenheits-Kirche (trotz der Anstrengungen zu ihrer
‘Wiederherstellung, vgl. 87-124) verbunden.

Die Griinde fiir die Entscheidung fiir eine Ekklesiologie der
Diaspora liegen in zwei Bereichen: zunéchst im soziologisch-
analytischen Bereich, wo sie sich auf die Deutung gegenwartiger
Situation in Lateinamerika und der Handlungsméglichkeiten
der Kirche in dieser Situation beuehen Darauf haben wir schon
hingewiesen.

Die zweite Gruppe von Uberlegungen (theologische) beziehen
sich auf die Ekklesiologie und umfassen zwei Momente: das.
hermeneutische fragt nach dem Sinn gegenwirtiger Situation
(«Zeichen der Zeit» im Vorbereitungsdokument), das pastorale
fragt nach den Konsequenzen der Kirche aus dieser Situation.

P Hermeneutische Frage: Die gegenwirtige Situation des
Glaubens bringt radikale Probleme fiir die.theologische Refle-
xion mit sich. Radikal deswegen, weil sie die Grundthemen des
christlichen Glaubens betrifft: Erlosung und Offenbarung,
Liebe und Glaube, Gnade und Siinde, Kirche und Sakramente
(vgl. 260).

In einer knappen Skizze kénnen wir darauf hinweisen, daf eine Ekklesiologie,
die mit der Interpretation der wachsenden Siakularisierung Lateinamerikas
beginnt und die Basis fiir eine konsequente religiése Praxis in den Grund-
begriffen einer Diaspora-Kirche versucht, das Ergebnis einer langen theolo-
gischen Reflexion in den Kirchen auf die gegenwirtige Situation des Glaubens
und der kirchlichen Sendung ist. Der Versuch einer solchen systematisieren-
den Darstellung arbeitet mit der grundlegenden Unterscheidung von Erldsung
und Offenbarung. Erl6sung-ist universal, und sie umfaBt jeden Menschen.
auch den sikularisierten und sdkularistischen. Offenbarung ist partikular und
ist der Kirche eigen. Die Kirche bedeutet die (partikulare) Offenbarung des

- universalen Heils. Diese Unterscheidung hat. als Parallele die Unterscheidung

von Liebe und Glaube: das erste ist der Besitz von Erlosung, Glaube ist nur
das «ideale» Wissen von Erlsung.

Innerhalb dieser theologischen Sicht fillt die Ekklesiologie unter
den zweiten der beiden Bereiche, denn die Kirche ist das aus-
driickliche Zeichen der Erlésung. Diese ist gegeben im Tun der
Liebe, mag es nun bewufit (= Glaube) oder nicht bewuft
(A-theismus) auf Gott bezogen sein. In beiden Fillen sind
Offenbarung und Erlésung gegeben (= Gnade). Auf diese Weise
kann man verstehen, daf} eine sdkulare wie sdkularistische
Gesellschaft unter dem Zeichen des Heiles steht. Die Frage
nach Heil und Unheil entscheidet sich auf dem Bereich ethi-
schen Handelns, d. h. im praktischen Handeln, nicht im Bereich
des Bewufltseins, der Ideologlen oder der Kulturen, mogen sie
nun sdkular oder religiGs sein.

Von hier ergibt sich eine wichtige Konklusion: der Prozef der
Sakularisation ist keine Tragodie, ebensowenig der Sdkularis-
mus einer Gesellschaft, aul3er fiir die Anspriiche einer Kirche,
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die nach religioser Macht strebt. Das offizielle unideologische
Bekenntnis zum Atheismus, im Vorbereitungsdokument als
Sidkularismus bezeichnet, ist ebensowenig eine Katastrophe wie
das Bekenntnis des Gegenteils. Der Kern des Problems ist nicht
die Predigt sondern die Praxis. Deshalb ist die Herausforderung
fiir die Kirche in Lateinamerika nicht eine kulturelle, d.h. ob
sich eine Gesellschaft als religidse oder nichtreligiose versteht.
Die entscheidende Frage fiir die Kirche ist eine soziale, auf
6konomischem und politischem Niveau, ob die Gesellschaft
eine egalitdre und freiheitliche sein will. Die entscheidende
Sache ist, eine gerechte Gesellschaft aufzubauen, daf3 sie ange-
sichts der Transzendenz leben kann. Daraus ergibt sich die
Frage nach der Pastoral.

P Zur pastoralen Aufgabe: Die pastorale Aufgabe ist heute
praktisch und realer Art: Christus nachzufolgen in seiner un-
bedingten Forderung. Deshalb muf} die Kirche in der Sicht einer
solchen Ekklesiologie nicht in erster Linie die Weiterexistenz
von Religion im Prozel3 gesellschaftlichen Wandels garantie-
ren, sondern die Praxis politischer Liebe (Pius XI.) d.h. sozialer
Gerechtigkeit. Nicht durch die Predigt der Erldsung und den
Glauben an sie wird der Mensch gerettet, sondern durch das
Handeln in der Richtung des Glaubens, d. h. durch seine Bekeh-
rung (941!)

Sicher ist die Aufgabe der Kirche als solche die Evangelisierung
und nichts anderes, nicht die Politik. Von der Erfiillung dieser
Sendung hidngen Offenbarung und Glauben ab. Aber die Kirche
ist auch eine soziale Institution, eine historische Gréfe, eine
Gruppe von Menschen, die fiir die Welt Verantwortung haben.
Und hier ist der Ort, wo Erlosung vermittelt wird. Der Auftrag
der Manifestation (Offenbarung) steht in Funktion zum Auftrag
der Konstitution (Erldsung). In diesem Sinne'ist die Kirche,
wenn sie eine politisch befreiende Position einnimmt, nicht mehr
blof3 Kirche (als Zeichen) sondern mehr (res).

SchiuBfolgerungen:

1. Die gegenwirtige Situation der Gesellschaft bietet nicht mehr
die Bedingungen, daf3 Kirche «Mentor» einer neuen «Christ-
lichen Kultur» werden kann. Sdkularisierung ist ein nichtum-
kehrbarer Prozel. Christen miissen lernen, den Glauben zu
denken und zu leben angesichts historischer Herausforderung.

2. In dem Ausmalle (und nur soweit), wie die Volker in Latein-

amerika sich in der Situation des «Ubergangs» zu einer sikula-

ren Form der Gesellschaft befinden, hat die Kirche ein legitimes
Interesse, Funktionen und Aufgaben aus dem Zeitalter der
Christenheit (das im Vergehen ist) fortzusetzen. Unter diesen

. gesellschaftlichen Funktionen nennen wir:

D> péddagogische Funktionen, BewuBtseinsbildung der Bevdl-
kerung,

D> beurteilende Funktionen, die Rechte der Armen verteidigen,

D> prophetische Funktionen, Kritik und Verweis der herrschen-
den Gewalten.

Aber diese- Funktionen sind durch wachsende Unsicherheit be-
stimmt. Deshalb mul3 man sich entscheidender der Zukunft-
zuwenden; daraus ergibt sich folgender Punkt:

3. Die Kirche, die immer mehr zu einem Netzwerk von Gemein-
schaften innerhalb der Gesellschaft (Diaspora) wird, hat eine
bleibende Aufgabe in der Geschichte. Dieser Auftrag zeigt sich
in den folgenden zwei Funktionen:

Erstens: spezifische Funktion: Evangelisierung, konzentriert in
ihren ethischen Konsequenzen, die in Lateinamerika vor aliem
politische sind (Glaube — Offenbarung);

Zweitens: grundlegende Funktion: Einsatz fiir die Armen in der
Sicht des Evangeliums, in Lateinamerika mit den ausgebeuteten
(Liebe — Erlosung). Die Frage christlicher Identitit zeigt sich
auf unserem Kontinent als die Frage nach der Einheit beider
Funktionen, der religidsen und der politischen. Alles deutet dar-
auf hin, daB3 die erste Funktion, die Frage der Bewahrung christ-
licher Identitdt in ihrem kulturellen und sozialen Ausdruck,
schrumpft. Diese Identitdt wird eher die Leistung von christ-
licher Gemeinschaft in einer Diaspora-Situation sein als einer
Gesamtgesellschaft unter dem Gesetz der Christenheit. Trotz-
dem wird diese Funktion in der Gesellschaft gegenwiirtig blei-
ben. Auch wenn sie nur von einem ‘kleinen Rest gewihrleistet
wird, wird sie allgemeine Bedeutung haben. :

Es kann keine Trennung zwischen diesen beiden Funktionen
geben; das zeigt sich darin, daf3 Evangelisation wesentlich auf
befreiende Praxis ausgerichtet ist und dafl ihre Glaubwiirdigkeit
davon abhingig ist (848).

Clodovis Baff, Rio de Janeiro

DER AUTOR ist Professor fiir theologische Erkenntnislehre und Fundamental-

moral an der Katholischen Universitit Rio de Janeiro. AuBBerdem doziert er
am Franziskanerinstitut in Petropolis.

Seelsorge im Berlin der zwanziger Jahre

Zu Carl Sonnenscheins 50. Todestag

Vor 50 Jahren, am 20. Februar 1929, ist Dr. Carl Sonnenschein
gestorben. Dieser maf3los-liebende Sozialpriester im Berlin der
zwanziger Jahre hétte eine produktiv-inspirierende Erinne-
rung gerade unter Pfarrern, Theologen und aktiven Gemeinde-
mitarbeitern verdient. Aber die Erinnerung an ihn ist geféhrlich.
Sonnenschein stort die kirchlich-seelsorglichen Ublichkeiten.
Er widersetzt sich jeder Form von biederer, gutbiirgerlicher
Seelsorge, er widerstrebt jedem biirokratischen Verhalten in
kirchlichen Kreisen. Wer sich an Sonnenschein erinnert, muf3
den Mut haben, sich korrigieren zu lassen, sich dndern zu wol-
len.

Im November 1918 ist der Priester aus Monchengladbach in die
Metropole gekommen. Niemand hat ihn gerufen. Was ihn nach
Berlin fiihrt, ist allein der Wille zu helfen, fiir die Armsten da zu
sein. Sein erster Eindruck: «Der Berliner Katholizismus ist ver-
dammt kleinstadtisch.» Kirche in der Grofistadt ein Stiick weit
Wirklichkeit werden zu lassen - das ist sein Ziel, das er als ein-
zelner, ohne jede institutionelle Absicherung leisten will, entge-
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gen einem angstlich-bornierten, eher dorflich als groBstéddtisch
eingestellten Katholizismus.

Berlin ist nach dem Ersten Weltkrieg so etwas wie eine letzte Zufluchtsstitte:
Immer mehr Menschen strémen in die Metropole. Ob sie aus Schlesien oder
aus dem Ruhrgebiet kommen, in Berlin hoffen die von den Kriegswirren Ent-
wurzelten und Zerstreuten neue Lebensmoglichkeiten zu finden, bessere Bil-
dungsmoglichkeiten anzutreffen, mehr Geld zu verdienen. «Diese Stadt steht
wie ein letztes fernes Leuchten {iber miihseligem, dchzendem, verhungerndem
Land». schreibt ein Journalist dieser Tage. Aber viele Hoffnungen werden bit-
ter enttduscht, viele Sehnsiichte finden keine Erfiillung, im Gegenteil. Die mei-
sten Zugewanderten miissen in Berlin noch elender leben als in der Heimat.
Menschen, die einst wie selbstverstindlich in ihre Familien und in thre Dorf-
gemeinschaft eingepgliedert waren, finden sich in der Anonymitit der Grof3-
stadt nicht zurecht, sind dem brutalen Kampf um ein biichen Arbeit nicht
gewachsen, konnen sich nicht an das Tempo der Weltstadt gewohnen. Die
guten alten heimatlichen Sprichworter und Lebensregeln gelten hier nicht
mehr, es herrscht das Gesetz des Starkeren. Und viele bleiben auf der Strecke,
physisch und psychisch, verdienen sich bestenfalls ein paar Pfennige als Gele-
genheitsarbeiter, vegetieren im Obdachlosenheim. Ganze Scharen verarmter
Intellektueller, Schriftsteller, Kiinstler und Schauspieler betteln um ein bil3-
chen Arbeit fiir einen Hungerlohn.



Die Kath. Studentengemeinde an der Universitat Frankfurt
sucht zum Sommersemester 1979

eine(n) Referenten(in) fur
theologische Bildung

- Aufgahen:
Planung und Durchfiihrung von Veranstaltungen; Zusam-
menarbeit mit Gruppen, die an theologischen, kirchlichen
und politischen Fragen arbeiten; Vermittlung der neueren
theologischen Diskussion; Mitarbeit bei der Gottesdienst-
gestaltung und gesamtgemeindlichen Aufgaben; Einzel-
beratung.

Voraussetzungen:

— abgeschlossenes Hochschulstudium (Dipl. theol.);

— Kenntnis der hochschulpolitischen und kirchlichen Si-
tuation, in der eine Studentengemeinde arbeitet;

— Bereitschaft zur Zusammenarbeit mit Leitungsteam,
Mitarbeiterkreis und studentischen Arbeitskreisen;

— Interesse an der aktuellen theologischen Diskussion;

— Kenntnisse und Erfahrung in bezug auf Einzelberatung
und Gruppenarbeit;

— madglichst Berufserfahrung im gemeindlichen oder schu-
lischen Bereich;

— Vergutungin Anlehnung an BAT.

Bewerbungen mit den Gblichen Unterlagen richten Sie bitte
bis zum 15. Februar 1979 an:

Hochschulpfarrer Ulrich Jaekel Beethovenstrae 28,
6000 Frankfurt 1.

Georgenstrafle 44

Fiir diese Entwurzelten und Gescheiterten, Verzwgifelten und
an den Rand Gedréngten ist das Haus in der Georgenstrafie 44,
mitten in der Berliner City, ein letzter Hoffnungsschimmer. Hier
- in der Néhe des Bahnhofs Friedrichstra3e - hat Dr. Carl Son-
nenschein seit 1920 sein Biiro. Tag und Nacht ist er hier fiir alle
Hilfesuchenden erreichbar, rund um die Uhr hat er «Sprech-
stunde», wie Sonnenschein das nennt. «Sein Name ist der erste
Anhaltspunkt fiir Tausende, die fremd nach Berlin kommen. Er
verschafft Verbindungen und vorldufige Unterkunft, er vermit-
telt Arbeitspldtze. Sein Biiro ist eine «Generalzufluchtsstittes.
Der Name Carl Sonnenschein sagt: Du bist nicht mehr allein in
Deiner Not», so berichtet einer seiner engsten Mitarbeiter, der
Schriftsteller Ernst Thrasolt. Sonnenschein hilft, wo Not ist. Er
fragt nicht nach der Konfession, er hilft, ohne den Ausweis zu
verlangen, er fragt nicht, ob der Arme wirklich «wirdig» ist,
Hilfe zu empfangen, er fordert keine Akten an. Und Sonnen-
schein [d6t alle seine Bezichungen spielen: Er besorgt Empfeh-
lungen an Kardinéle und Bischéfe, an den Présidenten und Biir-
germeister, er stellt Verbindungen zu Banken und Kaufleuten
her, vermittelt Stipendien und Freitische, kiimmert sich um die
Aufnahme in Krankenhduser und Erholungsheime. Und wenn
einer am Leben zu verzweifeln droht, redet er ihm gut zu, macht
Mut, schenkt ihm in seinem Biiro einen Cognac ein, trinkt selbst
einen mit. Er gibt seine guten Schuhe her oder den neuen Man-
tel, und zum Entsetzen seiner Bekannten erscheint er bei der
ndchsten Gelegenheit wieder in dem alten Vogelscheuchen-
mantel.

Seine Wirksamkeit beruht zum grof3en Teil darauf, daf alle Ent-
gleisten und Verzweifelten wissen: Sonnenschein demiitigt
mich nicht mit Vorwiirfen, ich gelte bei ihm als Mensch, er 1463t
sich mit mir noch sehen. Sonnenschein selbst weil3, wie unan-
genehm und entwiirdigend eine gewisse amtliche und organisier-
te Nichstenliebe sein kann. Nicht umsonst wihlte er sich das

Wort Friedrich Naumanns zu seinem Grundsatz: «Das Volk
will Liebe fiihlen, nicht vertrocknete, und das heif3t biirokra-
tische Barmherzigkeit.» Die Menschen, die in seine Sprech-
stunde kommen, sind auch spater nicht vergessen. Plotzlich
taucht er bei ihnen auf, fragt, wie es geht Er schickt Boten mit
Blumen, wenn einer krank ist; ladt sie ein, den Sonntagnachmit-
tag in einer christlichen Gruppe zu verbringen.

Sonnenschein multiplizierte seine Arbeit durch einen ﬂ:sten Stab von Mitar-
beitern. Fiir sie gibt er ein Wochenprogramm heraus, die «LitfaBsédule». Das
Mitteilungsblatt berichtet iiber Vortriige, Konzerte, Fiihrungen, Besichtigun-
gen, es enthdlt Anschriftenlisten, Buchbesprechungen und vor allem unzéhlige
Hilferufe.

Fiir Sonnenschein gibt es keine Trennung von sozialer Hilfe und Seelsorge.
Der maBlose, ihn selbst ganz verzehrende Dienst an den Notléidenden ist fiir
ihn nichts anderes, als dem christlichen Glauben einen zeitgemaen Ausdruck
zu geben. Im Dienst an den anderen wird sichtbar, was Christentum heif3t.

Dabei ist Sonnenschein kein Theoretiker, der seine radikale Art,
den Glauben zu leben, auch in einem abstrakten System darstel-
len mochte. Von der Praxis hélt er mehr als von der blassen
Theorie. Aber Sonnenschein verpalit keine Gelegenheit, die
Christen daran zu erinnern, dafl die zunehmende Verstidte-
rung, die Verelendung der Massen in der Grof3stadt nach einer
neuen christlichen Prasenz rufen. Er nimmt kein Blatt vor den
Mund, wenn es darum geht, den provinziellen Charakter kirch-
lichen Lebens in Berlin anzuprangern und nach einer Kirche mit
weltstddtischem Format zu rufen. In dem Stichwort «christlich-
sozialer Katholizismus» faBt er sein Anliegen zusammen. Und
sein Pladoyer fiir das Christlich-Soziale ist oft von dtzender
Schirfe und unbestechlicher Pragnanz. Auf dem Katholikentag
in Dortmund im Jahre 1927 erklérter:

«Die Zeit ruft zur Erfiillung der Caritaspflicht. Vor den heidnischen Menschen
der Grof3stadt ist Apologetik des Wortes fruchtlos. Wir brauchen kongeniale
Krifte, die diesen Menschen eingehen. Theologische Dispute sind Fremd-
sprache und Papier. Nur eines reicht an diese Menschen heran, die das Chri-
stentum nicht mehr aus den Erzdhlungen ihrer Viter kennen und nicht mehr
aus dem Religionsunterricht der Schulzeit. nur eines werden sie begreifen: die
am eigenen Leib, an eigener Seele, an eigener Not erlebte Giite dieser Religion
in ihren Vertretern. Nur eines werden sie verstehen, daf3 der Katholik, beson-
ders der Priester, sich um sie kiimmert, dal3 er sich um diq Kinder sorgt,daB er
den Trinker betreut, daf3 er den Verzweifelten ein gutes Wort sagt. Das begrei-
fen sie. Die Konfessionstreue der katholischen Gemeinde allein geniigt nicht.
Es muB aus dieser Welt jemand zu ihnen kommen, sich in ihre Dienste stellen,
ohne Sprechstunde, ohne Ressortbegrenzung, ohne Konfessionskartothek.»

Christentum im Gladbacher Geist

Wenn es um die Sache der Armen geht, scheut sich Sonnen-
schein nicht, auch Verleumdungen und Unterstellungen auf sich
zu nehmen. Trotz seines Engagements fiir das «Zentrumn» hat er
zum Beispiel keine Angst, die linksgerichteten Gewerkschaften
zu loben: «Alle Gewerkschaftsarbeit ist angewandtes Christen-
tum, auch bei denen, die das Christentum vergessen haben oder
es nie lernten. Es gibt unter den Gewerkschaftern Leute, die in
ihren Worten ihren Unglauben bezeugen und deren gewerk-
schaftliche Taten Christentum sind.»

1876 in Diisseldorf geboren, studiert Carl Sonnenschein nach
dem Abitur Theologie an dem traditionsreichen Jesuitenkolleg
«Germanicum» in Rom. Aus nédchster Nihe erlebt er die
Schwichen des «Systems»;-statt fiir scholastische Theologie
begeistert er sich fiir sozialkritische und aufkldrerische Schrif-
ten, liest Hermann Schell, organisiert 1900 in Rom den ersten
internationalen katholischen Studentenkongref3, sucht Kontakt
zur christlich-demokratischen Bewegung in Italien.

Als Kaplan in Elberfeld ist er das «enfant terrible» fiir alle Biir-
ger. Gutes tun bis zur Weggabe des eigenen Hemdes, riick-
sichtslose Beanspruchung der Freunde und Bekannten fiir seine
Schiitzlinge, das zeichnet Sonnenschein schon damals aus. Er
hat den Instinkt fiir verborgene Armut und zieht alle problem-
beladenen Menschen an sich. Irgendeine «biirgerliche Ord-
nung» kennt er nicht, gelegentlich mischen sich in seine rastlose
Aktivitat geradezu bohémehafte Ziige. Sein ihm entsprechendes
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Aus dem «Berliner Vaterunser»

«Vater unser! Gibt es das? Bis heute war noch niemand gut zu mir!
Mein Vater trank! Meine Mutter starb in der Nervenklinik in Wit-
tenau! Ich bin im Waisenhaus an der Alten Jakobstrafle erzogen! In
Moabit erhielt ich Bewihrungsfrist! Nur in der Sonne fihle ich gele-
gentlich streichelnde Hand! Zu Dir also darf ich Vater sagen! Das ist
fiir mich ein neues Gefiihl! Die andern sind Briider? Ich hatte einen
Bruder und eine Schwester! Sie liegen in Weiensee begraben! Beim
Begrabnis war es eisig kalt! Diese K lte bin ich nicht losgeworden! ...»

«Zu uns komme Dein Reich! Lal} aus diesen Hohen einen Klang zu

mir niedersteigen! Lall zwischen die Pfahle dieser Stadt ein Stiick Dei-

nes Reiches sich niederlassen! Zwischen das Gerdll dieser Spree binde

Deine Anker! Auf Deinem Schiffe, o Herr, lal mich sonntéglich iiber-
die Fluten des Werktages fahren! Alles in mir brennt nach Licht und

Leben! Wir versuchen vergeblich, den Himmel mit unseren Traumen

zu bevolkern! Du mufit mit Deiner Wirklichkeit zu uns niedersteigen!

Dein Reich mull vom Himmel bis zur Erde reichen! Bis nach Berlin!

Sonst sind die Garten um diese Stadt verdorrende Wiiste!»

Eine Kirche fur das Volk

«Wir haben den Beweis der lebendigen Tat auf dem Asphalt dieser
Stadt zu fiihren. Es muf3 schon so sein, daB das christliche Berlin bis in
die tiefste Seele volksnahe ist. Da$} wir die Psychologie der «Eingeeng-
ten» dieser Stadt verstehen. Dal} wir ihnen nachgehen. DaB wir mit der
Heilsarmee und den Edelsozialisten wetteifern in der Hingabe an das
Volk. Daf} wir in der vordersten Reihe stehen. Wo die Achtung, wo die
Sorge fiir die Kinder, fiir Schwangere, fur Mitter die Menschheit be-
wegt.»

Priester fiir die Vergessenen

«Natiirlich braucht die Welt Handler. Natiirlich braucht sie Industrie-
kapitiine. ... Die Welt braucht Arzte. Die Welt braucht Kiinstler. Sie
braucht auch Priester! ... Sie sollen dort stehen, wo die andern Men-
schen nicht stehen mégen. ... Sollen ihre Sonntage und ihre Mufestun-
den nicht an den weiBgedeckten Tischen der Besitzenden verbringen.
Sondern dort, wo Seelen wach sind vor lauter Not. Wo Augen wach
sind vor Trdnen und Kummer. ... Priester sein heiBit, mitten im Licht,
mitten im Reichtum, mitten in der Freude stehen und sie doch nicht
sehen. ... Vertrdumt mit seinen Augen und seinem Herzen anderswo
sein. ‘Wo die Menschen vergessen sind. Den Genielenden und den
Besitzenden und den Jubelnden immer wieder mahnen, immer wieder
bitten, immer wieder zuriicklenken auf den groien Inhalt des Lebens.
Seine Fenster, die er so gerne verriegelt, immer wieder aufsperren. Sei-
ne Tiiren, die er so gerne verschlieit, immer wieder aufbrechen. ... Thn
immer wieder von dem Atem der Menschheit umhauchen und umziin-
geln lassen. Damit er im Reichtum nicht verdorre. ...

Priester wohnen mit ihrem Herzen und mit ihrer Giite und mit ihrem

Glauben unter den Menschen, die im Schatten sind.»
Carl Sonnenschein

Wirkungsfeld findet der junge Kaplan endlich beim Volksverein
in Moénchengladbach. Der Volksverein, der sich die katholisch-
religidse und politisch-soziale Schulung des katholischen
Deutschland zum Ziel gesetzt hatte, war 1890 von Brandts,
Windthorst und Hitze gegriindet worden. Hier ist Sonnenschein
in seinem Element. Er stiirzt sich in die sozial-studentische
Arbeit, reist kreuz und quer durch Deutschland.

Ein zweiter Schwerpunkt Sonnenscheins ist die- christliche
Gewerkschaftsbewegung. Im Kampf der beiden katholischen
Richtungen, der integralistischen Berlin-Trierer und der eher
liberalen KdIn-Gladbacher steht Sonnenschein als Gladbacher
pointiert auf der Seite der Gewerkschaften und wird dafiir des
«sozialen Modernismus» beschuldigt. In Monchengladbach
tritt er fiir eine Entklerikalisierung der christlichen Gewerk-
schaften ein. Von dem Breslauer Kardinal Kopp erhalt er in des-
sen DiGzese deshalb Redeverbot. Trotz aller kritischen und
liberalisierenden Neigungen und bei aller Abneigung gegen das
«Rdmische» ist Sonnenschein aber doch kein Modernist.
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Sonnenscheins Biiro an der Georgenstrafle wird zur Zentrale
fiir den Aufbau eines neuen katholischen Berlin. Von hier aus
geht die Initiative zur Griindung der akademischen Lesehalle
mit Arbeitsriumen fiir Studierende und Schriftsteller. Hier
organisiert er die katholische Volkshochschule, die keineswegs
nur religiése oder gar theologische Themen behandelt: Uber
Richard Wagners Opern kann man genauso gut Kurse besu-
chen wie liber Probleme der Industrialisierung oder der Infek-
tionskrankheiten. Alles, was Sonnenschein organisiert, ist grof3-
ziigig angelegt, ohne jede religiose Enge, ohne den damals {ibli-
chen und verschrieenen «katholischen Muff».

Sonnenscheins besonderes Interesse gilt der Publizistik. Er wird
zum Griinder der ersten katholischen Kirchenzeitung fiir
Grof3-Berlin. Aus dem Tempo, dem Rhythmus der Grof8stadt
erwachsen seine Perspektiven, seine schnell hingeworfenen
Gedankenfetzen. Langatmige und kunstvoll gebaute Perioden
kennt er nicht, das wire ein Widerspruch zu seiner hektischen,
niemals ausruhenden Art. Sonnenschein ist immer unterwegs.
Hast und Hetze der GroBstadt spiegelt der Stil wider. Diese
Sprache kennt nur die allerkiirzesten Sitze, stelit die Einzel-
worte kontrar gegeniiber und erinnert oft an zeitgendssischen
Expressionismus. Dennoch: Diese Sprache 1463t kleine, in sich
geschlossene Kunstwerke entstehen. Beriihmt ist Sonnen-
scheins Meditation «Berliner Vaterunser» (vgl. Kasten).

50 Jahre spater

Carl Sonnenschein hatte keine Nachfolger. Der gewaltige
Trauerzug bei seiner Beerdigung am 23. Februar 1929 in Berlin
konnte nicht dariiber hinwegtduschen: Viele Kirchenleute
waren froh, daB} es keinen Sonnenschein mehr gab. Auch wenn
der damalige Nuntius Eugenio Pacelli am Krankenbett erschien
und ihm, dem 53jdhrigen Todkranken, den Prilatentitel anbot.
Zwischen der Mehrzahl des Klerus und Sonnenschein bestan-
den nicht gerade herzliche Beziehungen. Sonnenschein war dem
biederen, dem biirgerlich-nationalen oder dem Zentrumskatho-
lizismus zu unbiirgerlich, er war zu wenig «strenger Kanonist»,
er war in seiner maflosen Menschenfreundlichkeit zu spontan,
zu ungesetzlich, eben zu menschlich. Dies gilt, auch wenn Son-
nenschein in seinen Artikeln oftmals Rom und die Kirche nach
Apologetenmanier verteidigte oder verteidigen mulfte.

Die Frage ist, ob Sonnenschein den Christen und ihren Gemein-
den - in den deutschsprachigen Grof3stddten zumal - noch
etwas Richtungweisendes zu sagen hat, nicht in dem Sinne, daf}
einzelne Initiativen Sonnenscheins einfach wiederholt werden
sollten. Dazu ist Sonnenschein selbst zu sehr Kind seiner Zeit
und oftmals noch der Vorstellung von einer katholischen Son-
derwelt in der Grof3stadt verhaftet. Seine Griindungen katho-
lischer Sportclubs gehen vielleicht in diese Richtung.

Der Miinsteraner Theologe Johann Baptist Metz hat vor kur-
zem erneut die Frage aufgeworfen: Wie sehr ist die Kirche - in
der Bundesrepublik zum Beispiel — «biirgerlich», gutbiirgerlich,
bieder, zu mittelklassenméBig orientiert? Carl Sonnenschein ist
der Beweis dafiir, daf3 auch in unseren Breiten unbirgerlich,
aber dafiir um so mehr dem Evangelium gemil, Kirche gelebt
werden kann. In diesem Sinne hat Sonnenschein der heutigen
Kirche vor allem vier Anregungen zu geben (vgl. die entspre-
chenden Texte im Kasten):

D> Die Kirche, die Gemeinde, ihre Predigt miissen volksverbun-
den sein. '

D Die Priester sollen nicht Beamte, sondern Partner gerade der
armen Leute sein. ‘

D> Die Kirche wird nicht glaubwiirdig durch schlaue, theore-
tische Debatten, sondern durch maBlose, schenkende solidari-
sche Praxis, gerade im Dienste der gesellschaftlichen Randgrup-
pen aller Art.

D> Die Kirche muB heute in all ihrer Praxis daran denken, da
-sie es mit einem weitgehend atheistischen Milieu zu tun hat,



Sind wir noch Christen? Diese Frage hat Sonnenschein nicht in
Ruhe gelassen. Christsein - das hief fiir diesen GrofBstadtseel-
-sorger, dem armen Jesus von Nazaret im menschlichen Elend
der modernen GroBstadt zu entsprechen. Sonnenschein ent-
wickelte Phantasie fiir die Menschen, und er folgte dieser Phan-
tasie der Hilfbereitschaft, er erstickte sein Engagement nicht
wieder in der eigenen Trégheit und Bequemlichkeit. Und seine
Phantasie sollte heute viele Pfarrer, viele Gemeinden erfassen.

Christian Modehn, Berlin
Literatur ] N

Eine Auswahl aus Carl Sonnenscheins «Notizen. Weltstadtbetrachtungen»
(10 Hefte, 1926- 1929) bieten die.von seiner friheren Mitarbeiterin Maria
Grote herausgegebenen «Notizen aus den Weltstadtbetrachtungen» (Knecht-
Verlag, Frankfurt a. M., Bd. 1, 1950, und Bd. 2, 1951). - Dle Zitate im Text
und im Kasten entstammen diesen beiden Biinden.

Zeitgeschichtlich-biographische Informationen und weitere Literatur von und
{iber Sonnenschein bei Wilhelm Spael, Das katholische Deutschland im 20.
Jahrhundert. Seine Pionier- und Krisenzeiten 1890-1945 (Echter-Verlag.
Wiirzburg 1964), bes. 61-75 und 268-275.

«Mein Judentum»

Es gibt in letzter Zeit eine Reihe von Biichern, die einige Aspekte

des Judentums behandeln, akademisch, abstrakt, kenntnisreich. -

Kaum ein Buch ist jedoch seit langem erschienen, in welchem
jlidische Menschen von ihrem Judesein berichten, uns mitteilen,
was sie mit diesem eigenartig-fremden Phdnomen verbindet,
das man als Judentum bezeichnet! Schaut man sich die Liste der
20 Mitarbeiter, Mdnner und Frauen, an, so kann man sich die
Heterogenitidt kaum grofier vorstellen: Neben prominent beken-
nenden Juden wie Ernst Simon und Schalom Ben-Chorin fin-
den sich solche, die sich aus dem einen oder andern Grunde
haben taufen lassen: Alfred Grosser und Alfons Rosenberg;
beide berichten in diesem Buche; wie es zur Taufe kam: der
eine, weil sie fiir die Lebenserhaltung wiihrend der Verfolgung
notwendig war, der andere, weil ihm ein Glaubenserlebnis
widerfuhr; und fiir beide gilt wohl auch die von Wolfgang Hil-
desheimer in diesem Buche berichtete leicht maliziose Anek-
dote: Ein Monsignore hat einmal gesagt: Wenn ein Jude zu
unserem Glauben konvertiert, gibt es zwar einen Katholiken
mehr, aber keinen Juden weniger.

Vielleicht hat deshalb der Herausgeber Hans Jiirgen Schultz
. diese ungemeine Vielfalt walten lassen, als er 20 Juden und
Jidinnen um ihre Mitarbeit ersuchte. Wir sollten es ihm danken.
Nichts wiirde einen Nichtjuden mehr in die Irre fiihren, zeigte
man ihm das Judentum als ein glattes, einspuriges Phinomen
auf und den jiidischen Menschen als einen, der gerade aus dem

Alten oder dem Neuen Testament entsprungen sei oder aus .

irgendeiner Synagoge, habe sie eine Orgel oder keine. Und es ist
schon merkwiirdig: Ohne die Texte seiner Kollegen zu kennen,
hat Ernst Simon am Ende seines Beitrages knapp zusammen-
gefalit, was die meisten Mitarbeiter dieses Bandes zusammen-
hélt: «Ich bin im Laufe meines langen Lebens immer mehr zu
der Uberzeugung gelangt, daB8 der Sache Gottes auf Erden
manchmal besser als durch seine organisierten Anhénger durch
"seine Leugner gedient wird. Gegen ihren Willen sagen sie
Amen.» (S. 102).

Was Christen oder Nichtjuden oder Freidenker, wie sie Bundes-
kanzler Helmut Schmidt neulich in seiner Kdlner Synagogen-
rede apostrophiert hat, von Juden trennt, sind die Assoziatio-
nen. Juden mogen als Menschen sein, wie sie wollen: Eines
trennt sie von den andern, eben daher sind sie anders: Ihr
Schicksal, ihre Geschichte, das, was ihren Eltern und Grof3-
eltern, Freunden und Freundinnen in den Jahren widerfahren

! Hans-Jiirgen Schultz (Hg.), MeinJudentum. Kreuz-Verlag, Stuttgart-Berlin
1978, 268 Seiten, sFr. 24.-/DM 24,-

s

ist, als die meisten Christen und Freidenker die Juden mehr oder
weniger im Stiche gelassen hatten; die einen mehr, die andern
weniger. Eine solche Erfahrung kommt in fast jedem einzelnen
Beitrag zum Ausdruck, so etwa bei dem aus Wilna stammenden
Maler Samuel Bak: «Daf3 ich Jude war, wurde mir nicht durch
Erziehung oder familidre Tradition bewuBt, sondern durch tiefe
seelische Erschiitterungen, denen ich und andere um mich aus-
gesetzt waren, andere, die nicht wie ich das Gliick hatten, heute
dariiber berichten zu kénnen.» (S. 121} Uberhaupt legen sich
die wenigsten nichtjiidischen Menschen dariiber Rechenschaft
ab, daf} die Tatsache des Uberlebens eines Juden an sich schon
ein bemerkenswertes Ereignis darstellt. Viele, die in diesem
Buche zu Worte kommen, haben durch irgendeinen winzigen
Zufall iiberlebt: Die andern hatten ihnen bekanntlich den Tod
zugedacht. Ein Nichtjude lebt, weil er lebt. Leben ist fiir ihn-eine
schlichte Selbstverstindlichkeit; fiir einen Juden ist Leben
immer mit «Uberleben» verbunden: «Dies ist die Welt, in der zu
leben ich mich entschieden habe und die aus mir gemacht hat,
was ich heute bin. Ein Jude zu sein bedeutet heute, teilzuhaben
an einem Kampf um das Uberleben. In einer Bindung zu leben,
eingefiigt in ein gemeinsames jiidisches Schicksal — in etwas, das
mir immer grofler schien als alles Individuelle —; in ein Schick-
sal, das uns jenseits unserer personlichen Wiinsche zubestimmt
scheint und vor dem es — mit Gottes Hilfe oder ohne sie — kein
Entrinnen gibt. Dieses Schicksal habe ich lieben gelernt Undich
habe gelernt, aus diesem Schicksal Kraft zu gewinnen.» (S. 135)
So Samuel Bak.

Judentum als Schicksalsgemeinschaft, eine einfache Formel,
und fiir viele Juden ist diese Schicksalsgemeinschaft das einende
Band. Das mag zunichst nur ein Negativum sein, ohne eigent-
liche Inhalte. Diese freilich sind vorhanden, und gerade diese
Variationsbreite kennzeichnet den Reiz des Judentums. Etwa,
wenn es bei Manés Sperber heilt: «Und auch das ist mein
Judaismus: Solidaritdt mit allen, denen Unrecht getan wird.»

Lebendig lernen -
“glaubwiirdig leben

auf der Grundlage personaler Padagogik (TZi und Medita-
tion).

Leitung:

Diplomtheologin Ruth Seubert, TZI graduiert, evtl. mit Co-
leiter,

D-8771Roden-Ansbach, Langheckenstr. 10

(Tel. 09396/222)

Selbsterfahrungsseminare

mit dem Ziel, die eigene berufliche Kompetenz in einem
authentischen Ich- und Wir-Bewuf3tsein zu verantworten.

- 1.- 5.Marz197¢

12.-17.Juni 1979

30. Okt.—3.Nov. 1979

Seminargebihren DM 250,- zuséatzl. Vollpension EZ/DZ
DM 25,—

Reiigionspadagogische Seminare
mit dem Ziel, die personliche Glaubensentscheidung in Ge-
meinschaft zu lernen.
23.-28.Febr. 1979

2.— 7.April1979
Seminargebiihren DM 300,—, zusitzl. Vollpension EZ/DZ
DM 25,—

Ort

fir alle Kurse: D-8772 Marktheidenfeld am Main {Spes-
sartgebiet). Die Anmeldung ist mit einem kurzen Lebens-
lauf an die Kursleiterin erbeten, sie wird nach Einzahlung
der Seminargebiihren (PSchA D-8500 Niirnberg Kto
68534-856) bestitigt. Teilnehmerbeschrinkung 12/13
Personen je Kurs.
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Qder, wenn wir beim gleichen Autor lesen: «Kein Opfertod,
keine Erlosergnade vollbringt die so sehnlichst erwartete Wand-
lung, denn das Kommen des Messias hdngt von uns selbst, von
uns allein ab, von den Werken aller. Ich bin nie einer Idee begeg-
net, die mich so liberwiltigt und meinen Weg so bestimmt hat,
wie die Idee, dal} diese Welt nicht bleiben kann, wie sie ist, daf
sie ganz anders werden kann und es werden wird. Diese einzige
fordernde Gewil3heit bestimmt, seit ich denken kann, mein Sein
als Jude und Zeitgenosse.» (S. 194)

Wie andern Biirgern auch, ist vielen Juden institutionalisierie
Religion eher fragwiirdig geworden. Aber eine Lehre haben mit
wohl nur einer Ausnahme alle in diesem Buche gezogen: Der
Glaube an die totale Assimilation; an die vollstindige Emanzi-
pation ist der Skepsis gewichen. Hans Mayer sagt es so: «Ich
bin jiidischier Abkunft und lebe in einem der beiden deutschen
Staaten ... Empfinde ich mich als Deutscher, nachdem so viel
geschehen ist?» (S. 260) Am Ende steht die Skepsis, das grofle
Fragezeichen. :

Fiir den Israeli stellen sich die meisten dieser Probleme so nicht
mehr. Der Schriftsteller Yehuda Amichai hat fiir sich die Frage
des Judeseins geldst, aber eben nur fiir sich, nicht fiir die andern
Juden auBlerhalb des Staates Israel: «Judentum ... ist das jidi-
sche Volk. Es ist eine eigentiimliche Mischung von Religion und
Volkstum ... So ist also die Staatswerdung der Juden eine natiir-
liche Entwicklung. Ich sagte einmal einem jungen jlidischen
Amerikaner, der sich {iberaus ernsthaft mit Problemen seiner
Identitdt abquilte ... Ich sagte ihm, daf3 vielleicht der beste
Grund, in Israel zu leben, der sei, daB hier alle diese Identitiits-
probleme verschwinden ...» (S. 33).

Fiir den Israeli gibt es zwar nicht die Identitatsprobleme des
Diasporajuden, freilich werden frither oder spéter auch die in
dieser Hinsicht sorglosen Israelis vor das Problem ihrer eigenen
israelischen Identitat gestellt werden. Nur ein Volk wie alle
Volker? Das Proprium des Judischen bewegt freilich zunédchst
die Diasporajuden. Sie sind heute weniger damit befaf3t, den
Antisemitismus zu bekdmpfen, diese Phase haben sie {iberstan-
den; Judenfeindschaft ist im BewuBtsein der meisten Juden
obsolet geworden, es ist eine Sache fiir die andern, fiir die Nicht-
juden, mit ihrem aggressiven Verfolgungswahn fertigzuwerden.
Judesein kann auch fiir moderne Juden sehr bestimmte Funktio-
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Einzelexemplar: Fr. 1.70/ DM 1,90/ 6S 15,-
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Ein Modell fiir lebendige Kommunikation in Arbeits-
gruppen jeglicher Art:

Die themenzentrierte
Interaktion TZI inach Ruth cohn)

Einfilhrungsmethodenkurse 1979

Kursleiterin:  Dr. Elisabeth Waelti, Hoheweg 10,
3006 Bern :

Thema: Wie kann ich durch lebendiges Lehren und
Lernen meine Erlebnisfihigkeit vertiefen
und berufliche Konflikte in der Arbeit mit
Jugendlichen und Erwachsenen besser
bewaltigen?

Adressaten: Geistliche, Lehrer, Sozialpadagogen, Psy-
chologen und alle, die in kirchlichen, sozia-
len und andern Berufen neue Wege zum
Menschen suchen.

Termine: 26.-30. Marz 16.-20. Juli Ort:

2.—. 6. April 30.Juli-3. Augl Néhe
18.-22. April 13.-17. Aug. Fribourg
4.— 8. Juni 17.-21. Sept. und Olten
Kurskosten: Fr.250.—
Unterkunft: * Volipension pro Tag ca. Fr. 38.—

Einzahlung von Fr. 250.— auf Postcheckkonto 30-66546
gilt als definitive Anmeldung.

nen haben, etwa fiir Robert Jungk: «Warner zu sein und Ver-
heifler, die Holle auszumalen, aber auch das Kommen des Mes-
sias zu verkiinden, das sind Botschaften, die ein Jude nicht als
historische Bibeltexte empfindet, sondern als stets aktuelle Not-
wendigkeiten. Und ist es nicht wirklich die Rolle der Juden, diese
zweifache Vision, diese iibersteigerten Bilder von dunklen und
hellen Endzustidnden in einer Menschheit wachzuhalten, die
tiber Einzelheiten das Ganze, iiber Teilerfolgen den Sinn, das
Schicksal vergifit?» (S. 285) Jean Améry war einer, der mit dem
Judentum nichts zu tun hatte, und der in das allgemeine Juden-
schicksal eingereiht wurde, in eine Gemeinschaft, in die er
eigentlich gar nicht gehoren wollte. Aber dadurch geschah es,
daBl ihm sein Judesein dann nicht mehr in Frage stand. «Mit
Israel solidarisch sein, heif3t fiir mich, den toten Kameraden die
Treue bewahren.» (S. 88) «An nichts kann ich mich halten als
an das in seiner Qualitdt unmitteilbare Erlebnis.» Dieses Erleb-
nis heiflit Auschwitz. «Die Leute reden liber Politik und Ge-
schichte, objektive Vorgange. Ich bleibe fixiert, bis zum bitter-
sten Ende, an das Erlebnis.» (S. 89)

Jeanne Hersch spricht wahrscheinlich fiir die meisten in diesem
Buche, wenn sie meint, es gibe kein eindeutiges Kriterium fiir
das Judesein; «und vielleicht ist gerade diese Unmaoglichkeit die
Quelle eines Sinnes. Wahrscheinlich ist es immer ein unzutref-
fender Ausdruck, wenn man einem anderen sagt: «Du bist Jude»
(aufler wenn man auf diese Weise eine Briiderlichkeit bestédtigen
will). Die Aussage aber <Jch bin Judes, ist kriftig, einfach — und
nicht ganz eindeutig.» (S. 45) Wire das Judesein so eindeutig,
wire dieses schone Buch «Mein Judentum» nicht nétig gewe-
sen. Eindeutigkeit freilich bedeutet auch Spannungslosigkeit.
Aber das Judentum lebt bis heute, und es wird auch weiterleben,
weil es Vergangenes, Gegenwirtiges und Zukunftstrachtiges
enthdlt. Die Juden leben eben gerade aus dieser Spannung, und
sie werden iiberleben. Ernst Ludwig Ehrlich, Riehen/Basel



