sche Reproduktion zur Verdeutlichung allein versagt, zu wenig und gleichzeitig
zu viel gibt, durch Analogien, Kontraste, Reihungen, Ubertreibungen, Ausschnit-
te die optische Grammatik zu sprechen und gerade das zu sagen, was wir sagen wollen.
Kenntnis und reine Anwendung photographischer Mittel einerseits, sorgféltige Beob-
achtung der Eigenschaften, Affinitdten, Wertbezichungen der dinglichen Welt anderer-
seits geben die Grundlage einer bildlichen Vermittlung, die dhnlich ihre Form in sich

E S GEHORT ZU DEN SCHWIERIGSTEN AUFGABEN der Photographie, dort, wo die opti-

schlieBen wird, wie die lautliche Vermittlung der Sprache.» Mit diesen Worten schlieBt- {-

ein kurzer Essay iiber die «Sprache des Bildes», in welchem Hans Finsler (1891-1972),
von 1922 bis 1932 Lehrer an der Kunstgewerbeschule Burg Giebichstein in Halle und
Griinder von deren Fachklasse fiir Photographie, die Ziele seines Unterrichtes skizzierte.
Seine erste Ausstellung «Neue Wege der Photographie» (1928) fand weite Beachtung
und fiihrte zu seiner Berufung an die «Kunstgewerbeschule Ziirich», wo er von 1932 an
die Fachklasse fiir Photographie aufbaute. Aus dieser Schule gingen u.a. Werner Bischof,
René Burri, Walter Binder, René Groeble, Ernst Scheidegger hervor, deren Arbeiten im
Bereich der engagierten dokumentarischen Photographie weltweite Beachtung fanden.

Der Blick des Photographen

Zu H. Finslers Schiilerkreis gehorte auch der vor einem Jahr am 24. August 2004 verstor-
bene Ziircher Photograph und Verleger Bernhard Moosbrugger.! Am 21. August 1925 in
Rorschach geboren, absolvierte er von 1941 bis 1945 die Photographieklasse der «Kunstge-
werbeschule Ziirich», wo neben H. Finsler Alfred Willimann als Lehrer fiir Photomontage,
Schrift und Typographie ihm den Blick fiir die Moglichkeiten des Zusammenspiels von
Photographie, Text und Buchlayout 6ffnete. Schon sehr friih bewies er sein Interesse fiir in-
tegral gestaltete Bildbénde: Mit dieser Art der photographischen Publikation hat er immer
wieder hohe Anerkennung in der Fachwelt wie bei einer breiten Leserschaft gefunden.
Im Jahre 1948 erschien «Betonkirchen», 1955 «Christliches Indien», 1955 «Ronchamp»,
1956 «USA - Europa sieht Amerika», 1961 «Un couvent de Le Corbusier». Von 1954 an
arbeitete er mit der Journalistin Gladys Weigner zusammen. Mit ihr veroffentlichte er aus-
fithrliche Reportagen iiber die USA und Brasilien. Auf diesen Reisen konnten beide ein
ausgedehntes Netz von Beziehungen aufbauen, das fiir sie bei der Griindung des «Pendo-
Verlages» im Jahre 1971 den thematischen und personellen Fundus bot. Bezeichnend fiir
diese globale Sicht der Welt sind drei Publikationen aus den Anfangsjahren des Verla-
ges, namlich der Reportageband «Stimmme der stummen Welt: Dom Helder Camara»,
Heinrich Niisses Aphorismensammlung «Hintergedanken» und Robert Lax’ Gedichtband
«wasser — water — ’eau» mit Photographien von B. Moosbrugger.

Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-1965) begann eine Phase intensiver Zu-
" sammenarbeit zwischen B. Moosbrugger und dem Theologen und Konzilsberichterstat-
ter Mario von Galli SJ (1904-1987). Zu jeder der vier Konzilssessionen legten sie einen
Band mit Reportagen, Dokumentationen und Photosequenzen vor. 1966 erschien der
abschlieBende Band «Das Konzil und seine Folgen». B. Moosbruggers Photographien
erweisen sich in diesen Publikationen als eigenstéindig gegeniiber den Texten von M. von
Galli. Denn in ihnen erschlieBt sich das, was das «Konzilsereignis» genannt werden kann,
im Blick des Photographen auf Vorgénge, Szenen, Kontexte und Akteure. Viele dieser
Photographien sind als unvergeBlich in das Bildged4chtnis iiber das Zweite Vatikani-
sche Konzil eingeprigt, so die von einer Empore des Petersdoms auf die vollen Réinge
der Konzilsaula gemachte Photographie, in welcher die strenge Ruhe der Sitzreihe mit
der Vielfalt der Kopfstellung der sitzenden Bischofe kontrastiert. Der dadurch fiir den
Betrachter sich einstellende Eindruck von Statik und Dynamik 148t die Dramatik der
Konzilsberatungen und der dort behandelten Themen erraten. Nikolaus Klein

!'Vgl. Nadine Olonetzky, Bernhard Moosbrugger. Fotograf und Verleger. Mit Texten von Gladys Weig-
ner und Nadine Olonetzky. Pendo Verlag, Ziirich und Miinchen, 87 Seiten, SFr 39.90.
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Eine China-Enzyklopadie zur Zeit der Aufklarung

Bibliographische Notizen zu Du Haldes «Description de la Chine» aus dem Jahre 1735

1735 kam in Frankreich bei PG. Le Mercier, imprimeur-libraire
in der Rue St-Jacques in Paris, ein vierbindiges Werk heraus, das
bald Gegenstand von zahlreichen Neuauflagen sowie von vielen
Ubersetzungen in fremde Sprachen! wurde und einen gewaltigen
EinfluB sowohl auf die Philosophie der Zeit wie auch auf die
in Europa herrschende Chinoiserie-Mode ausiiben sollte: Das
Werk des Jesuitenpaters Jean-Baptiste Du Halde mit dem Titel
Description géographique, historique, chronologique, politique et
physique de 'empire de la Chine et de la Tartarie chinoise, enrichie
des cartes générales et particuliéres de ces pays, de la carte générale
et des cartes particuliéres du Thibet & de la Corée; & orné d’un
grand nombre de figures & de vignettes gravées en taille-douce.
Daf dieser ellenlange Titel seit dem 18. Jahrhundert zur Kurzform
Description de la Chine gekiirzt wurde und wird, wird niemanden
erstaunen. Erstaunlich ist vielmehr der grof3e EinfluB, den dieses
Buch damals auf die Zeitgenossen in ganz Europa ausiibte, und
die groBe Zahl von Auflagen, die trotz dem gewaltigen Preis des
Werkes (es enthielt zahlreiche Kupferstiche und viele der Kar-
ten Chinas, die von den Jesuiten fiir den Kangxi-Kaiser zwischen
1711 und 1717 aufgenommen und gezeichnet wurden) bei ver-
schiedenen Verlagen erschienen sind. Diesen EinfluB sollte das
Buch uneingeschrinkt bis zum Erscheinen der noch gewaltigeren
Mémoires concernant Uhistoire, les sciences, les arts, les moeurs, les
usages, &c., des Chinois in 16 Bianden im Jahre 1776 ausiiben.

Nicht das erste Buch

Du Haldes Description de la Chine war wahrlich nicht das erste
Buch iiber China, das in Europa seit dem Anfang des portugiesi-
schen Handels mit dem Reich der Mitte {ca. 1553) und seit dem
Beginn der Mission der Jesuiten im groBen, fernen Land (Ricci
durfte sich 1595 in Nanchang / Prov. Jiangxi niederlassen) her-
ausgegeben wurde. Nach der Veroffentlichung von Riccis Tage-
biichern im Jahre 1615 durch Pater Nicolas Trigault S.J.2, waren
bereits, neben diversen leichtgewichtigeren Veroffentlichungen
von anderen Missionaren und von Chinakaufleuten, eine Anzahl
von soliden Publikationen von Jesuiten erschienen: Im Jahre 1667
hatte z.B. der Jesuit Athanasius Kircher seine enzyklopidische
China Illustrata (in Wirklichkeit, der damaligen Liebe fiir lange
Titel folgend, China Monumentis qua sacris qua profanis nec non
variis naturae & artis spectaculis aliarumque rerum memorabili-
um argumentis illustrata betitelt) versffentlicht. Das Buch wurde
vor allem dank der Ubersetzung des Textes der nestorianischen
Stele von Xian aus dem Jahr 781 beriithmt. Kirchers Werk zeigt
allerdings einige Schwichen, weil er selber nie in China gewe-
sen war, so daf seine groBe Sorgfalt nicht alle Sachfehler aus-
merzen konnte. Diesen Nachteil weisen die 1696 vom Jesuiten P.
Louis Daniel Le Comte nach einem lingeren Missionsaufenthalt

1 Die erste englische Ubersetzung kam schon 1736 — wie die franzosische
Ausgabe auf Anhieb vierbindig (der Jesuitenorden war wirklich auBer-
ordentlich effizient!) — unter folgendem, ebenfalls ellenlangen aber etwas
vom Original abweichenden Titel heraus: The General history of China,
containing a geographical, historical, chronological, political and physical
description of the empire of China, Chinese Tartary and Thibet, including
an exact and particular account of their customs, manners, ceremonies, re-
ligion, arts and sciences. The whole adorn’d with curious maps and vari-
ety of copper plates, und zwar beim «Printing-Office in Wild-Court near
Lincolns-Inn Fields». Als Herausgeber war John Watts angegeben. Einige
Jahre spiiter, ndmlich im Jahre 1738, wurde das Buch von Edward Cave bei
T. Gardner, St. Johns Gate, diesmal unter dem der Franzosischen Ausgabe
entsprechenden Titel A description of the empire of China and Chinese
Tartary ... nochmals herausgegeben. In spiteren Jahren brachten sowoh!
Watts wie auch Cave weitere Auflagen des Werkes heraus. Die deutschen
Ausgaben erschienen von 1747 bis 1756, eine russische von 1747 bis 1777.

2 Neuausgabe: Matthieu Ricci, Nicolas Trigault; Histoire de I’expédition
chrétienne au royaume de la Chine 1582-1610, Collection Christus N° 45.
Desclée de Brouwer/Bellarmin, Briissel/Montréal 1978.
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in China veroffentlichten, herrvorragend dokumentierten Nou-
veaux mémoires sur I'état présent de la Chine nicht auf. Die zwei
Binde der Nouveaux mémoires, in einem eleganten und ange-
nehmen Stil geschrieben, gelten zu Recht als eines der wertvoll-
sten Zeugnisse der ersten hundert Jahren der Jesuitenmission in
China. Das war aber nicht alles: Seit 1702 hatten die Jesuiten an-
gefangen, ihre Lettres édifiantes et curieuses écrites des missions
étrangéres par quelques missionnaires de la Compagnie de Jésus
unter Pater Le Gobien, Prokurator der Chinamission in Paris, zu
verdffentlichen. Mit der Zeit fiihrte diese Arbeit in Paris zur An-
sammlung einer riesigen Anzahl von Briefen, Manuskripten und
Veroffentlichungen der Missionare, insbesondere aus China. Im
Jahre 1709 iibernahm Pater Du Halde von Pater Le Gobien die
Leitung des Unternehmens und fiihrte es bis 1743 weiter. Man
kann sich leicht vorstellen, was fiir eine enorme Dokumentation
aus erster Hand er mit der Zeit zu seiner Verfiigung hatte. Aus
diesem Material gestaltete er nach und nach seine Description de
la Chine. Siebenundzwanzig Jesuiten {die Patres und Fratres M.
Martini, FE Verbiest, P. Couplet, G. Maghelaens, J. de Fonteney, J.
Bouvet, J.F. Gerbillon, F. Noé&l, L. Le Comte, Cl. Visledou, J.B. Ré-
gis, J.H. de Prémare, EX. d’Entrecolles, J.P. Hervien, C. Contancin,
P.de Goville,J.A. Nyel, D. Parrenin, P. Jartoux, V. du Tartre, JA.M.
de Mailla,J.A. Gollet, C. Jacquemin, L. Porquet, E. de Chavagnac,
A. Gaubil und J.B. Jaques) werden im Band 1 als Lieferanten von
Dokumenten, Manuskripten und gedruckten Beitrdgen genannt.

Erste Ubersetzung von profanen Texten

Uber den Inhalt der Description de la Chine gibt der am Anfang
des Artikels ausfiihrlich zitierte Titel zwar reichlich Auskunft,
aber wir wollen trotzdem an einigen Details untersuchen, wie die
vier Béande aufgebaut sind.

Band I gibt nach einer allgemeinen Beschreibung des Reiches
einige Angaben iiber dessen Grofle Mauer im Norden, dann
Beschreibungen der wichtigsten Minderheitengebiete, eine Be-
schreibung der héufigsten Reiseroute zwischen Siidostchina und
Peking, wie sie auch von den Missionaren benutzt wurde, sowie
eine Darstellung der wichtigsten Handelsroute zwischen Siid-
westchina und Siam. Nach geographischen Beschreibungen aller
Provinzen des eigentlichen zentralen China, folgen 23 Kapitel
iiber die Geschichte des Reiches von den Anfingen bis zur Zeit
der Niederschrift des Werkes. Band II beschiiftigt sich zunéchst
mit dem Wesen und der Organisation der chinesischen Monar-
chie, der Regierung, der Verwaltung, der Armee und des Adels.
Es folgen Kapitel iiber Landwirtschaft, Industrie, Architektur,
offentliche Bauten, Stidtebau, Zeremonien, Polizei, Strafwesen,
Transporte, Geldwesen, Handel, Porzellan und Seide. Am Schluf3
folgen vier Kapitel iiber Sprache, Schrift, Grammatik sowie Pa-
pier und Druck. Band III beginnt mit den Mandarinenpriifungen
und den damaligen Studienbedingungen in China, beschreibt
dann die Religionen (Ahnenkult, Taoismus, Buddhismus, Neo-
konfuzianismus), beschiftigt sich dann mit Wissenschaft, Ma-
thematik, Musik, Literatur und gibt unter anderem zum ersten
Mal in Europa Ubersetzungen von profaner Literatur, vor allem
von erbaulichen Novellen und Theaterstiicken, wie Der Waise des
Hauses Chao von Ji Jiuxiang, aus welchem Voltaire seine Trago-
die L’Orphelin de la Chine ableiten wird, die 1756 in Paris ge-
spielt wurde). Der Band beschiiftigt sich dann mit dem Leben
des Konfuzius, mit seinen Werken («GroBe Lehre», «Lehre der
Mitte» und «Gesprache»), die ebenfalls tibersetzt zur Verfiigung
gestellt werden, mit der offentlichen Moral und endet mit acht
Kapiteln iiber Medizin. Neben zwei weiteren Kapiteln iiber Me-
dizin enthiélt Band IV mehrere Kapitel iiber die Mandschurei
und die Mandschu-Volker, beschreibt Reisen von verschiede-
nen Patres dorthin und endet mit Beschreibungen von Korea,
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Ostsibirien und Tibet. Der Leser moge die Eintonigkeit dieser
Auflistung verzeihen, aber eines zeigt sie eindeutig: Sie zeigt, daB
dieses Produkt der jesuitischen «érudition» eine wahre enzyklo-
padische Summe des damaligen Standes der Kenntnisse tiber das
Reich der Mitte war. Nicht zufillig gilt heute die Description de
la Chine als Griindungswerk der modernen westlichen Sinologie.
Es war auch tatsiichlich eines der Biicher, die den Horizont des
westlichen Geisteslebens entscheidend erweiterten, und es wurde
als solches zum Referenzwerk fiir die Aufkliarer und Enzyklopa-
disten — auch wenn sie, wie Voltaire, Jesuitengegner waren! Gera-
de dies hat aber auch zu MiBverstdndnissen gefiihrt. SchlieBlich
hat das vieldiskutierte Werk, das China so positiv darstellt, der
Chinoiserie-Mode einen neuen Schub gegeben.

Eine China-Enzyklopidie fiir Voltaire?

Man muB3 zunichst tatséchlich feststellen, da die Description de
la Chine ein auBlerordentlich gut dokumentiertes und sorgféltig
gemachtes Werk ist. Selbst der moderne Sinologe muf sich vor
der Gelehrsamkeit der Mitarbeiter und vor der Qualitét der Lek-
torierung des Buchs verneigen. Es heif3t, Pater Contancin, der 32
Jahre in China - davon zehn in Beijing — verbracht hatte, hitte
die Description de la Chine Zeile fiir Zeile wihrend einem gan-
zen Jahr kontrolliert. Man glaubt es gerne. Selbst Voltaire, der
furiose Jesuitengegner, schrieb unter dem Stichwort «Du Halde»
in der Schriftstellerliste seines Siécle de Louis XIV folgende Wiir-
digung: «Obwohl er Paris nie verlassen hat und des Chinesischen
nicht méchtig war, lieferte er aufgrund der Beitrége seiner Je-
suitenbriider die weltweit beste und breiteste Beschreibung des
chinesischen Reiches.» Voltaire, der ehemalige Jesuitenschiiler,
hatte bei P. Le Comte seine erste Begeisterung fiir China erwor-
ben, und vervollstindigte sie bei der Lektiire seines eigenen Ex-
emplars der Description de la Chine — ein Buch, das er immer mit-
nahm, selbst als er Frankreich 1755 verlie, um in Genf auf dem
Gut Les Délices (Die Wonnen) zu leben. Dort verfa@ite er iibri-
gens nicht nur seine groBe Geschichte der Zivilisation (L’essai
sur les moeurs et Uesprit des nations, 1756), sein beriihmtes, pessi-
mistisches philosophisches Gedicht (Sur le désastre de Lisbonne,
ebenfalls 1756) und sein philosophisches Mirchen (Candide ou
loptimisme, 1959). Dort schrieb er auch die beiden letzten Akte
seiner Tragodie L’Orphelin de la Chine, dessen Stoff er, wie schon
gesagt, in seiner Description de la Chine gefunden hatte.

Aber Voltaire, wie andere kultivierte Leser von Du Halde, pickte
aus der Description-nur das, was in sein politisch-philosophisches
Schema pafite. Er sah in China ein Reich, in welchem Freiheit
herrschte und weise Philosophen die Staatsmoral lenkten, was
ihm Material gab, um die herrschenden politischen Zustéinde
in Frankreich zu kritisieren. Aber ein anderer Aufklirer, Mon-
tesquieu — auch Jesuitengegner, wenn auch weniger heftig als
Voltaire — holte aus dem gleichen Buch die Uberzeugung, daB
China eine Tyrannei sei, und benutzte China als abschreckendes
Beispiel im Vergleich zu den von ihm bewunderten Republiken
von Holland oder der Schweiz.

Und wenn wir schon bei den Mi3verstandnissen sind, miissen wir
auch anmerken, daf3 das Werk ein China beschreibt, das nicht lan-
ge in dieser Form weiterbestanden hatte. Die Description de la
Chine basiert hauptsédchlich auf Berichten von Missionaren, die
China in der Zeit des Kangxi-Kaisers (reg. 1662-1723) und sei-
nes Sohnes (reg. 1723-1736), also in der Bliitezeit der Mandschu-
dynastie erlebt hatten. Unter der langen Herrschaft des Nach-
folgers Qianlong, d.h. fast bis zum Ende des 18. Jahrhunderts,
wiirde sich die Bevolkerung verdoppeln, das Land — vor allem
im Vergleich zum wirtschaftlich wachsenden Europa — verarmen,
die kaiserlichen Giinstlinge die Staatskasse pliindern und die De-
kadenz einsetzen. Schon wihrend der franzésischen Revolution
sollten manche Kapitel der Description nicht mehr ganz stimmen.
Und paradoxerweise wird eine der Hauptschwichen des Nach-
folgewerks der Jesuiten iiber China, der sonst so hervorragenden
Mémoirs concernant lhistoire ... des Chinois der Patres Amiot und
Cibot (1776-1814) sein, daf sie — obwohl sie noch mehr Angaben
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und Einzelheiten tiber China bringen (16 Bénde!), ein dhnliches
Gesamtbild des Zustandes des Landes wie die Description ge-
ben — obwohl sich die Lage inzwischen wesentlich verdndert hat.
Wahrscheinlich haben nur wenige der am Hof lebenden - also
von der duBeren Wirklichkeit getrennten — Patres die langsame
aber stetige Verarmung und Verwahrlosung des Reichs wahrge-
nommen.

Die beste Bibliographie der Zeit?

Wenig bekannt ist die Tatsache, daf3 die zweite Ausgabe der fran-
zosischsprachigen Description de la Chine, die bereits 1736 in Den
Haag - statt Paris — herauskam, eine hervorragende Bibliogra-
phie der damals in Europa verfiigbaren Chinaliteratur enthilt.
Weshalb dieser Zusatz zur ersten Ausgabe?

Nun wird dem Leser im «Avertissement» zu dieser zweiten Aus-
gabe erklirt, P. Du Halde sei oft ungerechterweise vorgeworfen
worden, sein Werk bringe nichts Neues, d.h.nichts, was nicht schon
frither von anderen Autoren verdffentlicht worden sei. Um dieses
Argument zu entkriften, sei beschlossen worden, hief} es, in der
neuen Ausgabe eine moglichst vollstindige Bibliographie der da-
mals verfiigbaren Biicher iiber China zu verdffentlichen, damit
der Leser selber priifen konne, wie viele neue Themen Du Halde
dank seiner einmaligen Dokumentation aus China zu behandeln
in der Lage gewesen sei. Nachdem ich dies gelesen hatte, packte
mich der Wunsch, mit Hilfe von modernen Mitteln der bibliogra-
phischen Forschung zu priifen, wie vollstiandig die Bibliographie
von Du Halde wirklich gewesen ist. Soviel ich weiB, ist diese Ar-
beit noch nicht gemacht worden.

Die Bibliographie Du Haldes enthélt 94 Titel. Zur Priifung der
im 18. Jahrhundert vor dem Jahr 1735 verfiigbaren Chinaliteratur
habe ich die Kataloge von Henri Cordier (1904), G.E. Morrison
(1924), John Lust (1987) sowie der Katalog meiner Biichersamm-
lung «Friihe Rezeption Chinas in Europa, 17.-19. Jh.», die mir im
Jahre 1994 von der Universitit Ziirich abgekauft wurde, verwen-
det. Mit Hilfe dieser Mittel habe ich lediglich 16 Titel gefunden,
die nicht in der Liste Du Haldes enthalten sind, davon drei, die
ich anschlieBend getrennt behandeln will:

1. Gaspar da Cruz, Tractado em que se cdtam muito por estenso
as cousas da China (...) Evora 1569.

2. Bernardino de Escalante, An account of the Empire of China.
London 1579 / Original: Madrid 1577.

3.San Roman de Ribadeneyra, Historia general de la Yindia
oriental, los descubrimientos y conquistas ... y de la Asia, Valla-
dolid 1603. (Kap. X-XIV tiber China)

4. Niklaas (sic) Trigault, E regno Sinarum. Antwerpen 1615. _
5. Michel Baudier, Histoire de la cour du royaume de la Chine.
Paris 1626.

6. Michlonus Lituanus, Russia seu Moscovia itemque Tartaria.
Leiden 1630.

7.F. Mendez Pinto, Historia oriental de las peregrinaciones de
Fernan Mendez Pinto Portugues. Madrid 1664.

8. Simone de Molinaris, Ambrosia asiatica sec de virtute et usu
herbae the sive cia. Genua 1672.

9. Barthélemy d’Herbelot, Biblioth¢que orientale ... contenant
généralement tout ce qui regarde la connaissance des peuples de
I’Orient. Paris 1697.

10. Nicolo Longobardi, Traité sur quelques points de la religion
des Chinois. Paris 1701.

11. Cérémonies et coutumes religicuses des peuples idolatres. Bd.
«China». Amsterdam 1723.

12. Gottlieb S. Bayer, Museum sinicum, in quo sinicae linguae et
litteraturae ratio explicatur. St. Petersburg 1730.

13. Thomas Salmon, Umsténdliche Beschreibung des Grosskai-
sertums China sowie auch der Kénigreiche Tonquin und Cochin-
china. Altona 1732 (hollidnd. Ausg. 1729).

14. Michail P. Boym, Flora Sinensis, ou Traité particulier des
Fleurs, des Fruits, des plantes et des animaux particuliers a la
chine. Wien 1656.

15. Michail P. Boym, Specimen medicinae sinicae. Frankfurt 1682.
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16. Eusébe Renaudot, Anciennes relations des Indes et de la
Chine. Paris 1718.

Absicht oder Zufall?

Fehlen nun in der Liste Du Haldes diese Titel aus Zufall oder
wegen mangelnder Dokumentation, oder fehlen sie mit Absicht?
Nach meiner Meinung muB8 man da verschiedene Fille unter-
scheiden:

Das Fehlen von Titel 1 mag Absicht oder Zufall sein, es ist un-
wichtig: Dieses Buch war namlich die Grundlage der bekannte-
ren und ausfiihrlicheren Historia de las cosas mas notables ... del
gran reyno de la China ... vom Augustiner Gonzales de Mendoza,
die bei Du Halde wohl erwihnt ist. Titel 2 ist eine oberflachliche,
dinne Beschreibung Chinas, die keine groe Rolle gespielt hat;
ihre Auslassung durch Du Halde war keine groBe Siinde. Das
gleiche gilt fiir Titel 3, in welchem die Eroberungen eine groere
Rolle spielen als die Beschreibungen. Titel 4 ist eine Verdffent-
lichung durch Trigault von einigen Jesuitenbriefen aus China.
Du Halde hat das vielleicht als unlautere Konkurrenz zu seinen
Lettres édifiantes et curieuses empfunden und deshalb nicht er-
wihnt. Er hat dagegen das viel wichtigere Buch von Trigault, das
De expeditione christiana apud Sinas, in welchem Trigault die
Saga des Pioniers Ricci in China beschreibt, in seine Liste wohl
aufgenommen. Titel 5 von Baudier ist ein schlecht dokumentier-
tes, oberflachliches und diinnes Bandchen. Sein Fehlen bei Du
Halde ist ebenfalls nicht schade. Titel 6 gibt dagegen einige inter-
essante Einzelheiten iliber die Mandschurei, wahrscheinlich aus
russischen Quellen. Sein Fehlen bei Du Halde ist aber auch kein
grofles Drama, weil seine Mandschureidokumentation ohnehin
herrvorragend war. Die Abenteuer von Mendez Pinto, in Titel 7,
wurden lange Zeit als Phantasieprodukte abgetan. Hat deshalb
Du Halde dieses Werk nicht erwihnt? Ich personlich halte das
Buch fiir authentisch und ethnologisch sehr wertvoll. Wird es
eine postmoderne Renaissance von Mendez Pinto geben? Titel
8 behandelt — allerdings sehr gut - ein sehr spezielles Thema: das
vom Tee; war es fiir Du Halde allzu spezialisiert? China erscheint
nur sehr anekdotisch in Titel 9, dieser ersten Asienenzyklopidie
Frankreichs; das war wohl Grund genug, sie auszulassen. Ich neh-
me dagegen an, daB3 Du Halde sehr bewuBt und absichtlich Titel
10, d.h. Longobardis Behandlung der chinesischen Ritenfrage,
ausgelassen hat. Nicolo Longobardi, Riccis unmittelbarer Nach-
folger in Peking, hatte eine ihm entgegengesetzte Position in der
Ritenfrage eingenommen und verwarf dessen Akkomodations-
politik, die jedoch von Le Gobien und von Du Halde als optimal
fiir die Mission in China betrachtet wurde. Deshalb fehlt wohl
Longobardi sowohl in der Bibliographie Du Haldes, als auch in
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der Liste der Mitarbeiter der Description de la Chine. Warum Ti-
tel 11 ebenfalls fehlt, begreife ich dagegen nicht ganz. Darin stam-
men ndmlich die meisten Beitréige von (unbenannt bleibenden)
Jesuiten; diese Publikation muf3 wohl von Du Halde ebenfalls als
unlauteres Konkurrenzunternehmen empfunden worden sein.
Titel 12 hat Du Halde wohl ebenfalls bewuBt — und mit Recht
— ausgelassen. Wie Athanasius Kircher war Gottlieb S. Bayer nie
in China gewesen, und verfiigte nur iiber sehr unzureichende
Kenntnisse der chinesischen Sprache und iiber eine schwache
Dokumentation. Sein Museum sinicum war eindeutig iiberfliissig
- ein Eitelkeitswerk. SchlieBlich war Titel 13 ebenfalls ein leicht-
gewichtiges Buch; das Du Halde ohne Schaden «vergaB».

Eine Frage muf3 man sich jedoch noch stellen. Du Halde hat zwei
Werke in seine Bibliographie aufgenommen — Andreas Miillers
De Sinensium rebus epistola (1689) und Opuscula ... orientalia
(1695) - deren Wert sehr fraglich ist. Miiller war ein Exzentriker,
der groBe Miihe hatte, zwischen Mythen und Fakten zu unter-
scheiden. Warum nahm ihn Du Halde in seine Liste auf, wihrend
er z.B.Titel 14 und 15 des ponischen Missionars Michail P. Boym
auslief — oder vergaB er ihn einfach? Ich muB zugeben, da} mir
diese Frage bis heute ein Ritsel bleibt. Zumal M.P. Boym ja
Jesuit war.

Eine Enzyklopiidie - kein Werk der Polemik

Zum Schluf wird mancher Leser vielleicht einwenden, ich hit-
te das Fehlen in der Liste Du Haldes einer ganzen - ebenfalls
China betreffenden - Literaturgattung vergessen, die doch in die
damalige Zeit unbedingt gehort: Namlich die der zahlreichen po-
lemischen Schriften, die vor und nach der Reise des pépstlichen
Gesandten Mgr de Tournon nach China zwecks Verbot der kon-
fuzianischen Riten (1707) fiir und gegen die Akkomodationsstra-
tegie der China-Jesuiten veréffentlicht wurden. Ich denke, daf3
Du Halde diese Literatur bewuBt in seiner Bibliographie ausge-
lassen hat, hatte er doch seine Description de la Chine als wissen-
schaftliche Enzyklopédie von China geplant. Polemiken in reli-
giésen Fragen wiren in-einem solchen Werk sicher nur stérend
gewesen. Aus dem gleichen Grund hat Du Halde wahrscheinlich
ganz bewuBt Titel 16, ein sehr interessantes Werk, ausgelassen,
das damals veroffentlicht wurde. Dessen Verfasser, Renaudaut,
hatte die an sich faszinierenden Berichte von zwei moslemischen
Reisenden, die im 9. Jh. nach China gereist waren, zum ersten
Mal ins Franzosische iibersetzt. Wie Cordier3 aber berichtet, war
Renaudot ein Jesuitengegner; er wollte mit seinem Text die China-
missionare in ihren Beschreibungen Chinas der Ubertreibung
und der Schonfirberei iiberfiihren. Man kann Verstandnis dafiir
haben, daB Du Halde eine solche «feindliche» Publikation nicht
gerne in seine Bibliographie aufnehmen wollte. Zumal das China
des 9. Jahrhunderts schwer mit dem China des 17.-18. Jahrhun-
derts vergleichbar ist.
In seinem Buch Curious land — Jesuit accomodation and the origin
of sinology,schriebim Jahre 1984 der Sinologe David E. Mungello*
folgenden Satz: «<Du Halde, in editing the Jesuit reports from Chi-
na (...) for his Description ... de I'empire de la Chine, removed
material unsympathetic to the Chinese or to the Jesuits.» Er mein-
te also, Du Halde hitte es in seiner Arbeit an wissenschaftlicher
Distanz und Objektivitat gefehlt. Ich teile diese Meinung nur bis
zu einem gewissen Grade: Du Halde hat in seiner Bibliographie
immerhin Domingo Navarretes Tratados historicos, politicos,
ethicos y religiosos de la monarchia de China von 1676 erwéhnt.
Dabei war der Dominikaner Navarrete ein notorischer Jesuiten-
gegner, und die spanischen Jesuiten hatten (erfolglos) versucht,
die Publikation seines Buches zu verhindern. Also, so unobjektiv
wie manche behaupten, war Du Halde nicht!

Jean-Pierre Voiret, Calw-Aizenberg

3 Henri Cordier, Bibliotheca sinica. Librairie orientale et américaine. Paris
1906-7, Bd. 3,1925.

4 David E. Mungello, Curious Land - Jesuit accomodation and the origin
of sinology. University of Hawaii Press. Honolulu 1985, 125 (FuBnote) und
170.
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Gemeinschaft mit Schmutzflecken

Kirche vor der Genderfrage

Hat die Kirche ein Geschlecht?! Welches Geschlecht hat die
Kirche? Wer die aus der Genderforschung geldufige Unterschei-

dung zwischen biologischem und kulturell konstruiertem Ge-.

schlecht, also zwischen sex und gender akzeptiert, konnte bei der
Betrachtung einschlégiger ekklesiologischer Bilder auf folgende
Idee verfallen: Wird die Kirche als Leib Christi wahrgenommen,
so steht das mannliche Sein als biologische Tatsache im Vorder-
grund. Der Leib Christi ist ménnlich, hierarchisch und strukturell
stabil konnotiert. Er hat Haupt und Glieder, zuoberst den Kopf,
zuunterst die Fiie. Die maskuline Onto-Theologie zieht aus dem
biologischen Geschlecht Jesu weitreichende biologistisch-theo-
logische Schliisse bis hin zum Ausschlufl der Frauen vom Amt.
Wird die Kirche hingegen als Braut wahrgenommen, so tritt — im
Lichte der Genderforschung betrachtet — das kulturell konstru-
ierte Geschlecht in weiblicher Gestalt in den Blickpunkt. Braut
ist eine Frau nicht von ihrer Biologie-her, sie wird diese vielmehr
durch spezielle kulturell konturierte Tatigkeiten. In der Briut-
lichkeit verkérpern sich bestimmte, den Frauen gesellschaftlich
bzw. kulturell zugeschriebene Positionen und «frauliche Werte».
Genderforschung beinhaltet wesentlich ein Differenzdenken.
Diesem steht anscheinend das Gemeinschaftsdenken gegeniiber,
welches die lehramtliche katholische Ekklesiologie der letzten
zwei Jahrzehnte geprégt hat. Erscheint das kirchliche Gemein-
schaftsdenken auf den ersten Blick als genderblind, so ergeben
sich bei genauerem Hinsehen aufschlufireiche Einsichten in die
bio-theologischen Hintergriinde und Abgriinde der Kirche als
Gemeinschaft mit Schmutzflecken.

«Die Gemeinschaft der Heiligen sind wir alle»

«Die Gemeinschaft der Heiligen sind wir alle», sagte Papst
Benedikt XVI. in der Predigt anldBlich seiner Amtseinfiihrung
am 24. April 2005. «Denn zur Gemeinschaft der Heiligen gehren
nicht nur die groBen Gestalten, die uns vorangegangen sind und
deren Namen wir kennen. Die Gemeinschaft der Heiligen sind
wir alle, die wir auf den Namen von Vater, Sohn und Heiligen
Geist getauft sind.» «Wir alle» — das 146t den Ruf anklingen, mit
dem vor 16 Jahren die Menschen in Ostdeutschland das SED-
Regime herausgefordert und schlieBlich in die Knie gezwungen
haben: «Wir sind das Volk.» Auch in der Kirche ist, wie Kardinal
Ratzinger sehr wohl wuBite, das basisdemokratische Ansinnen
laut geworden: «Wir sind das Volk Gottes.» Das Zweite Vatika-
nische Konzil hat die Kirche ja ganz wesentlich als Volk Gottes
verstanden und damit einer statischen und einseitig hierarchie-

fixierten Auffassung von der Kirche als dem «mystischen Leib -

Christi» eine dynamische Lehre vom beweglichen, «pilgernden
Volk Gottes» entgegengestellt. Zwanzig Jahre nach dem Konzil
hat Rom die Notbremse gezogen. Dies geschah angesichts einer
zunehmenden Pluralisierung und Polarisierung, von Forderungen
nach Autonomie der Ortskirchen, kirchlicher Demokratisierung,
politisch-theologischen, befreiungstheologischen und femini-
stischen Strémungen einerseits und einem erstarkenden rechts-
katholisch-fundamentalistischen Fliigel andererseits. Die romi-
sche Bischofssynode von 1985 hat die Volk-Gottes-Ekklesiologie
zuriickgedringt und durch eine Communio-Ekklesiologie ver-
dringt. Diese ist seither gleichsam zur offiziellen lehramtlichen
Kirchentheologie geworden und im nachhinein kurzerhand als
die «Leitidee» des II. Vatikanums ausgegeben worden. In seinem
Buch «Weggemeinschaft des Glaubens» gibt Kardinal Ratzinger
offen zu, dafl «das Wort Communio im Konzil keine zentrale
Stellung einnimmt», und erst die Synode von 1985 den Begriff
Communio in den Mittelpunkt geriickt hat. Dennoch kann es ihm
!'Vortrag am 11. Mai 2005 im Rahmen einer von der studentischen Arbeits-

gruppe FUR veranstalteten Ringvorlesung «WoMan in Church» an der
Theologischen Fakultiit der Universitdt Luzern. '
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zufolge als «Synthese fiir die wesentlichen Elemente konziliarer
Ekklesiologie dienen».2 Vertreter der Communio-Ekklesiolo-
gie betonen gerne, daf3 die damit in den Blick kommende Ge-
meinschaft theologischen, christologischen, sakramentalen und
ekklesiologischen Charakter trage. Schon das SchluBdokument
der romischen Bischofssynode von 1985 hiilt fest, mit dem Be-
griff Communio sei «grundsétzlich ... die Gemeinschaft mit Gott
durch Jesus Christus im Heiligen Geist gemeint». Von daher kon-
ne die Communio-Ekklesiologie nicht auf rein organisatorische
Fragen reduziert werden; gleichwohl sei sie «die Grundlage fiir
die Ordnung in’ der Kirche und besonders fiir die rechte in ihr
bestehende Beziehung zwischen Einheit und Vielfalt».3
Tatsachlich geschieht im Rahmen und Namen der Communio-
Ekklesiologie nicht nur eine trinitarisch-eucharistische Grund-
legung und Ausrichtung der Gemeinschaft der Kirche. Damit
wird zum einen eine seinsmifBige und zeitliche Vorordnung der
Universalkirche vor der Ortskirche behauptet, wobei die «eine
und einzige Kirche ... die Teilkirchen gebiert». Zugleich ist eine
Uberordnung des Papstes iiber die Kollegialitat der Bischofe
angesprochen, die sogenannte communio hierarchica. Und drit-
tens wird eine Vorrangstellung der katholischen Kirche vor den
anderen «kirchlichen Gemeinschaften» ausgesagt. Ein solches
Communio-Verstindnis ist also alles andere als dialogisch und
kommunikativ. Kardinal Ratzinger beklagt allerdings,da3 in dem
MaB, «in dem Communio zum griffigen Schlagwort wurde», es
«verflacht und verfilscht» worden sei. Er fiigt hinzu: «Wie beim
Volk-Gottes Begriff so muf3te man auch hier eine fortschreitende
Horizontalisierung, das Auslassen des Gottesbegriffs beobach-
ten.» Und weiter: «Natiirlich machte sich auch das egalitaristi-
sche Motiv wieder breit, wonach es in der Communio nur vollig
Gleiche geben konne.»® Offenbar gilt aus romischer Sicht: «Die
Gemeinschaft der Heiligen sind wir zwar alle» — aber manche
sind gleicher als alle anderen. Differenzdenken a la Romana.

Knackpunkte des kirchlichen Kommunitarismus

Unter kirchlichem Kommunitarismus verstehe ich ein theologi-
sches Gemeinschaftsdenken, das seit zwei Jahrzehnten zuneh-
mend die anglo-amerikanische Szene beherrscht.6 Sein uner-
miidlicher Promoter ist der Texaner Stanley Hauerwas, laut dem
Nachrichtenmagazin Time «America’s Best Theologian». Er ist
ein methodistischer Nonkonformist, Tugendethiker und Pazifist.
Seine im schottischen Aberdeen gehaltenen Gifford-Vorlesun-
gen schlieBen mit einer Lobeshymne auf den «nicht konstanti-
nischen- Papst» Johannes Paul IL. Dieser habe darauf insistiert,
«daB die Kirche eine Zeugin des Friedens sein soll, der eine Al-
ternative zu dem Tod darstellt, der das Leben der Welt im Griff
hélt».” Hauerwas und seine Mitstreiter reiten bitterbdse Attak-
ken auf den politischen Liberalismus, den «gewalttitigen Staat»
und die «nivellierende Demokratie». Den «liberalen Ideologien»
der «Gerechtigkeit» und «Gleichheit» konfrontieren sie die Tu-
genden einer kommunitiren Kirche, welche sie als friedfertige,
Anteil nehmende, alternative polis auffassen. Hauerwas veror-
tet die Kirche in einer fragmentierten und gewalttéitigen Welt.
Er begreift sie als eine verwandelte Gemeinschaft, die befreit ist
vom Zwang, Kontrolle und damit immer auch Macht auszuiiben,

2J. Ratzinger, Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio.
Augsburg 2002, 112.

3 SchluBdokument der zweiten auBerordentlichen Synode, in: Zukunft aus
der Kraft des Konzils. Freiburg 1986,11 C 1.

4 J. Ratzinger, Weggemeinschaft des Glaubens (Anm. 2), 116.

5 Ebd., 114.

6Vgl. E. Arens, Kirchlicher Kommunitarismus, in: Theologische Revue 94
(1998), 487-500.

7 8. Hauerwas, With the Grain of the Universe. The Church’s Witness and
Natural Theology. Grand Rapids 2001, 230.
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die als Dienstgemeinschaft vielmehr Vergebung und Gastfreund-
schaft iibt.
Christliche Existenz in der postmodernen Welt ist ihm zufolge
eine von «resident aliens»8, die zwar Bewohner der gegenwir-
- tigen Welt sind, freilich ibr gegeniiber eine alternative, gegen-
kulturelle Politik vertreten, insofern sie der «new polis called
church»? angehoren. Diese sei einer Kolonie vergleichbar, in der
Gott sein Volk sammle und es als Gemeinschaft er route fiir die
Abenteuer des Weges ausstatte mit einer Story, einer Tradition
sowie einer Vision. Dieser entsprechen bestimmte Praktiken, wie
sie vor allem von Heiligen verkérpert und exemplarisch vorge-
lebt werden. Solche Praktiken sind durch bestindige Ubung zu
erlernen; sie fiihren zur Ausbildung jener Tugenden, welche den
Michten dieser Welt widersprechen und ihr eine Praxis des Dien-
stes und der Nachfolge entgegenstellen. Christen seien von ihrer
Geschichte her ermichtigt und befihigt, als Biirger einer anderen
polis Gottes Wahrheit in einer Politik des Heils, des Dienstes, der
Jingerschaft und des Zeugnisses zu verkorpern. Dazu braucht
es laut Hauerwas die bestindige Einiibung in die Tugenden der
kirchlichen «Gemeinschaft der Fiirsorge und der Disziplin». Die-
se erzdhlt und verkérpert nicht zuletzt in ihrer «Politics of Sex»10,
die Ehe und Familie in den Mittelpunkt stelit, aber auch der Ehe-
losigkeit einen Zeugnischarakter zuspricht, eine Gegengeschich-
te zur gemeinhin akzeptierten Geschichte der Moderne, welche
aus seiner Sicht auf ziigellose Freiheit und verantwortungslose
Rechte und Gerechtigkeit fixiert bleibt.
Eine dezidierte Kritik des kirchlichen Kommunitarismus hat
kiirzlich der amerikanische Ethiker Jeffrey Stout vorgebracht. Er
wiirdigt Hauerwas einerseits als den «gegenwirtig produktivsten
und einfluBreichsten Theologen in den Vereinigten Staaten»?l.
Andererseits sieht er in ihm den Kopf der «theologischen Schule
des Ressentiments»12. Es ist dies eine Theologie, die sich aus dem
demokratischen Gesprich ausklinkt und sich zusehends zum
Fundamentalismus verfestigt. Er nennt die von Hauerwas ange-
fithrte Denkrichtung den «neuen Traditionalismus»13, der in den
amerikanischen Kirchen bedenklich um sich greife. In den kirch-
lichen Ausbildungsstitten dominiere er inzwischen. Thm steht als
Gegenposition der sikulare Liberalismus gegeniiber. Laut Stout
schaukeln sich der gesellschaftlich-politische relativistische Li-
beralismus und der kirchlich-theologische fundamentalistische
Traditionalismus gegenseitig auf, und zwar so sehr, daB sie die
demokratische Kultur in die Zange nehmen. Darum stellen sie
eine ernst zu nehmende Gefahr fiir die Zukunft der (amerikani-
schen) Demokratie dar.

Ergiinzender Blickwinkel aus feministischer Sicht

Eine messerscharfe feministische Kritik an Hauerwas stammt von
der amerikanischen Theologin Gloria Albrecht.* Sie hinterfragt
Hauerwas’ kommunitaristische Ekklesiologie. Seinen Erfahrun-
gen mit und Auffassung von Gemeinschaft kontrastiert Albrecht
die Erfahrungen von Frauen, wobei sie besonders auf die Erfah-
rungen, Erinnerungen und Geschichten marginalisierter farbiger
und weiler Frauen rekurriert. Nicht dafl der Liberalismus keine
Story oder gar zu viele biete, sei das Problem,sondern umgekehrt,
daB er nur eine kenne, die der Uberzeugungen, Werte, Verhaltens-
formen und sozialen Positionen weiBer heterosexueller Ménner
der Mittelklasse. Ungeachtet seiner Betonung von Gemeinschaft
setze Hauerwas die moderne westliche Orientierung am Indivi-
dualismus fort,indem er Siinde als ein praexistentes Kennzeichen
des Individuums identifiziere. Den Ursprung der von ihm als zen-
trales Problem erkannten Gewalt in menschlichen Beziehungen

8 8. Hauerwas, W.H. Willimon, Resident Aliens. Nashville 1989.

9 S. Hauerwas, In Good Company. The Church as Polis. Notre Dame 1995.
10§, Hauerwas, After Christendom? Nashville 1991, 113-131.

1 J. Stout, Democracy and Tradition. Princeton 2004, 140; dazu: E. Arens,
Ist Religion demokratietauglich? in: Orientierung 68 (2004), 56-38.

12 ], Stout, Democracy and Tradition (Anm. 11),114.

13 Ebd., 118-139.

14 G.H. Albrecht, The Character of our Communities. Toward an Ethic of
Liberation for the Church. Nashville 1995.
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verlege er damit ebenfalls in die einzelne Person. Ihm entgehe
zudem der nach wie vor ungerechte Charakter der Kirche ein-
schlieSlich ihrer Praktiken als ein entscheidendes Element ihrer
fortlaufenden Akzeptierung und Rechtfertigung von Gewalt.
Albrecht fragt, fiir wen Hauerwas spricht, wessen Gemeinschaft
er reprasentiert und wessen Interessen sein antikes, antidemokra-
tisches Polismodell dient. Sein Evangelium der Gewaltlosigkeit
erweise sich nicht nur als ein klassen- und rassen-, sondern zu-
gleich als ein geschlechtsspezifisches. Damit gehe ein Interesse
an Kontrolle der Frauen, vor allem ihrer Sexualitit einher. Wenn
fiir Hauerwas Ehe und Kinder das wichtigste politische Zeug-
nis der Kirche darstellten, dann wiirden Frauen ménnlich-kirch-
licher Uberwachung unterstellt. «The personal lives of women
become objects of political control by men. Her personal is his
politics.»13

Albrecht nimmt entsprechend dem Titel ihrer Arbeit den «cha-
racter of our communities» in den Blick. Ihr ist daran gelegen,
Tradition, Verschiedenheit und Widerstand zusammenzubringen,
indem sie die biblische und christliche Tradition als einen Ort des
Kampfes versteht. Dieser wird narrativ und sozial ausgetragen;
er ist in den jeweiligen Praktiken bestimmter Gemeinschaften
verkorpert. Im Handeln jener marginalisierten Gemeinschaften,
die Verschiedenheit ohne Fragmentierung praktizieren, macht
Albrecht Widerstandspotentiale aus. Diese formen Charaktere,
welche den herrschenden Gewaltverhiltnissen widerstehen und
befreite Gemeinschaften hervorbringen, fordern und fordern.
Albrecht weifl sich dabei der feministischen Ethikerin Sharon
Welch verbunden, die in den achtziger Jahren eine feministische
Theologie der Befreiung formuliert hat. Eine solche wurzelt fiir
sie in lateinamerikanischen, afroamerikanischen, womanistischen
und feministischen «Gemeinschaften des Widerstandes und der
Solidaritit»!6, und sie wird in ihnen gelebt.

Meine eigene Kritik am kirchlichen Kommunitarismus sowie an
der Communio-Ekklesiologie richtet sich vor allem auf die da-
mit einhergehende Selbstiiberhéhung, Selbstimmunisierung und
Selbstgettoisierung der Kirche.!? Wer die Kirche zur entschei-
denden alternativen polis stilisiert, wer sie zum Leuchtturm der
Wahrheit in einer korrumpierten Welt, zum Raum der Heiligkeit
sowie zum Ort des Heils idealisiert, blendet ihre eigene Schuld-
geschichte aus, verleugnet ihre Gewaltgeschichte und verdriangt
ihre Machtanfilligkeit. Wer die kirchliche Gemeinschaft zur aus
den gesellschaftlichen Konflikten herausgehobenen Communio
verklart und in ein antagonistisches Verhaltnis zur umgebenden
Gesellschaft setzt, immunisiert sie gegeniiber berechtigter und
notwendiger Kritik von innen und auBBen. Wer die kirchliche Ge-
meinschaft von allen anderen Gemeinschaften abschneidet und
ihnen gegeniiber abschottet, betreibt eine soziale Selbstgettoisie-
rung der Kirche. Sind wir wirklich die allzeit reine, friedfertige
und unbefleckte Gemeinschaft der Heiligen?

Schmutzflecken und ihre Entfernung

Bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil hat sich die katholische
Kirche als der unversehrte mystische Leib Christi verstanden und
sich als die Braut Christi begriffen, die laut dem Epheserbrief
«ohne Flecken, Falten oder andere Fehler, heilig und makellos»
(Eph 5,27) ist. Noch das Konzil konnte sich nicht dazu durchrin-
gen, von der siindigen Kirche zu reden. In Lumen gentium 8 ist
folglich einzig davon die Rede, daB} «die Kirche Siinder in ihrem
eigenen Schofle» umfafBt. Hingewiesen sei auf die bezeichnende
gynikologische Metaphorik. Angesichts des Widerstands gegen
die Anerkennung der Siindhaftigkeit der Kirche war es geradezu
eine Sensation, als Papst Johannes Paul II. am ersten Fastensonn-
tag des Jahres 2000 im Petersdom im Rahmen einer BuBliturgie

15 Ebd., 129. :

16 Vgl. Sh. D. Welch, Gemeinschaften des Widerstandes und der Solidaritit.
Eine feministische Theologie der Befreiung. Fribourg 1988.

17Vgl. E. Arens, Geerdete Gottesrede. Beispiele guter und bedenklicher
Theologie, in: C. Sedmak, Hrsg., Was ist gute Theologie? Innsbruck 2003,
25-40.
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ein Schuldbekenntnis mit Vergebungsbitte aussprach. Die Inter-
nationale Theologische Kommission hilt dazu zurecht fest: «Man
findet in der gesamten Geschichte der Kirche keinen Priazedenz-
fall einer vom Lehramt selbst formulierten Vergebungsbitte fiir
die Verfehlungen der Vergangenheit.»® Das von Vertretern der
romischen Kurie und vom Papst im Wechsel abgelegte Schuldbe-
kenntnis enthilt im sechsten Abschnitt ein «Bekenntnis der Siin-
den gegen die Wiirde der Frau und die Einheit des Menschen-
geschlechts». Nachdem Kardinal Arinze formuliert hat: «Lasset
uns beten fiir die Frauen, die allzu oft erniedrigt und ausgegrenzt
wurden», fahrt Johannes Paul, an Gott gewandt, fort: «Auch die
Christen haben sich schuldig gemacht, indem sie Menschen aus-
grenzten und ihnen Zugéinge verwehrten. ... Verzeih uns und ge-
wiahre uns die Gnade, die deiner Gemeinschaft auf Grund der
Siinde noch immer innewohnenden Wunden zu heilen, damit wir
uns als deine S6hne und Toéchter fithlen konnen.»?

Am pépstlichen Schuldbekenntnis lassen sich manche vernebeln-
den Abstraktionen, semantischen Verrenkungen und eine kon-
fessorische Zuriickhaltung kritisieren. Immerhin hat Johannes
Paul dieses Bekenntnis gegen Widerstinde in der Kurie durch-
gesetzt und im Kontext der BuBliturgie zumindest performativ
im Namen der Kirche vorgetragen. Es war insofern ein mutiger
Schritt auf dem Weg der von ihm angezielten «Reinigung des
Gedichtnisses» der Kirche. Es war ein Akt der selbstkritischen
Auseinandersetzung mit der Schuld der Kirche. Dazu zdhlen dem
Schuldbekenntnis zufolge «Siinden gegen die Einheit des Leibes
Christi», «Verfehlungen gegen die Liebe, den Frieden, die Rechte
der Volker, die Achtung der Kulturen und der Religionen», aber
auch Antijudaismus, Rassismus und Sexismus. Ein Bekenntnis
der eigenen Schuld beinhaltet theologisch gesehen einen mehr-
stufigen ProzeB, zu dem zunichst einmal die Erkenntnis, das
heiflt die Wahrnehmung der eigenen Schuld gehort. Auf die Er-
kenntnis folgt dann die Anerkenntnis. Den dritten Schritt bildet
das Bekenntnis, das Aussprechen der Schuld vor Gott und den
Menschen. Das Bekenntnis vollendet sich in der téitigen Reue,
das heiBt in der Abkehr vom Weg der Siinde, in der Umkehr, wo-
mit zugleich eine Heilung der zerriitteten Beziehungen und, so-
weit moglich, eine Wiedergutmachung des angerichteten Bosen
anvisiert ist. «<Bekennen bedeutet nach Augustinus: «die Wahrheit
tun>», stellt Kardinal Ratzinger pragnant heraus.2’ «Reinigung des
Gedéchtnisses» meint somit das Gegenteil von WeiBwaschen.

In seiner Kreuzwegbetrachtung zum letzten Karfreitag, die er an
Stelle des todkranken Papstes hielt, klagte Kardinal Ratzinger:
«Wie viel Schmutz gibt es in der Kirche...?» Und er fuhr fort:
«Das verschmutzte Gewand und Gesicht Deiner Kirche erschiit-
tert uns. Aber wir selbst sind es doch, die sie verschmutzen.» Wird
mit dieser Formulierung die Kirche nicht wieder reingewaschen?
Und «wir selbst», wir alle erscheinen als die Schmutzfinken «in
der Kirche», die das an sich unbefleckte Gewand und das makel-
lose Gesicht der Kirche in den Dreck ziehen?

Differenzdenken a la Romana

Auf die selbst gestellte Frage: «Ist Benedikt XVI. ein Gegner
des Feminismus?» hat der Politologe, Italien- und Vatikankenner
Otto Kallscheuer eine hochinteressante Antwort gegeben: «Nur
des Gleichheitsfeminismus, der ohnehin eher in protestantischen
Landen gedeiht. Fir Ratzingers katholische Tradition aber darf
die Gleichwertigkeit der Frauen nicht zu einer Gleichmacherei
filhren. Ganz abgelehnt wird ein Trans-Gender-Feminismus, der
alle Geschlechtsunterschiede nur noch als beliebige kulturelle
Konstrukte begreift. Nein, so lehrt der neue Papst (wie schon
der alte): Manner und Frauen sind gleichwertig an persona-
ler Wiirde, aber komplementir in ihrer Geschlechteridentitat.
- Also, schrieb Kardinal Ratzinger im vergangenen August zur

18 Internationale Theologische Kommission: Erinnern und Verséhnen. Die
Kirche und die Verfehlungen in ihrer Vergangenheit, hrsg. v. G.L. Miiller.
Einsiedeln-Freiburg 32000, 25.

19 Ebd., 126.

20 J. Ratzinger, Weggemeinschaft des Glaubens (Anm. 2), 246.
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Interreligiose Tagung zum 40-jahrigen Jubilium von «Nostra
Aetate»

Mystik und Frieden

Spirituelle Beitrige der Religionen zu einer globalen Weltkultur

Diese Tagung findet in Zusammenarbeit mit dem Museum fiir
Weltreligionen in Taiwan und der Elija-School in Israel statt.

Datum:
Do, 3. November 16.00 Uhr - So, 6. November 13.00 Uhr

Veranstaltungsort:
Lassalle-Haus, Bad Schénbrunn, CH-6313 Edlibach ZG
Telefon +41 (0)41 757 14 14, Fax +41 (0)41 757 14 13

Ausfiihrliche Informationen finden Sie auf unserer Webpage:
www.lassalle-haus.org

«Zusammenarbeit von Mann und Frau in der Kirche und in der
Welts, miissten die Frauen ihren eigenen <«Genius> entwickeln. Da
jubelten in Italien sogar philosophische Feministinnen auf: Jetzt
mache die Glaubenskongregation Reklame fiir das <Denken der
sexuellen Differenz>.»2!

Schauen wir uns das von Kardinal Ratzinger unterzeichnete
Schreiben der Glaubenskongregation iiber «Die Zusammenar-
beit von Mann und Frau in der Kirche und in der Welt»?2 vom 31.
Mai 2004 ein wenig ndher an. Zunéchst fallt auf, daB bei einem
Communiotheologen wie Ratzinger nicht bereits im Titel von
der «Gemeinschaft von Mann und Frau» die Rede ist, zumal es
im Text nicht etwa um Fragen der praktischen Zusammenarbeit,
sondern um anthropologische und theologische Themen der Be-
ziehung zwischen beiden Geschlechtern geht. Im Schreiben selbst
wird denn auch deutlich gemacht, da} «die vitale Verschieden-
heit» der Geschlechter «auf Gemeinschaft ausgerichtet» sei (6).
Zugleich wird betont: «Seit den ersten christlichen Generationen
betrachtet sich die Kirche als Gemeinschaft, die von Christus
gezeugt wurde und durch eine Beziehung der Liebe an ihn ge-
bunden bleibt, deren vorziiglichster Ausdruck die hochzeitliche
Erfahrung ist.» (15)

Warum trotzdem die deflationéire Uberschrift? Ein Grund dafiir
konnte sein, dal der Terminus «Die Gemeinschaft von Frauen
und Minnern in der Kirche» bereits besetzt war, und zwar durch
den gleichnamigen Sheffield-Report, einer Studie des Oku-
menischen Rates der Kirchen von 1981, und eines ebenfalls so
betitelten Beschlusses der Synode der Evangelischen Kirche in
Deutschland von 1990.23 Beide EntschlieBungen unterstreichen -
ein egalitdr-demokratisches Verstandnis von Gemeinschaft, po-
sitionieren sich damit im Sinne eines Gleichheitsfeminismus und
kommen so dem Differenzdenken & la Romana in die Quere.

Kompelmentaritiit contra Gleichheitsfeminismus

Das Schreiben der Glaubenskongregation geht, gestiitzt auf
«Kernaussagen der biblischen Anthropologie», von einer «phy-
sischen, psychologischen und ontologischen Komplementaritét»
(8) der Geschlechter aus. Geschlechtlichkeit ist ihm zufolge eine
grundlegende Komponente der Personlichkeit. In der geschlecht-
lichen Differenz erkennt es zugleich eine theologische Dimen-
sion, Dem weiblichen Geschlecht werden bestimmte «frauliche
Werte» zugeschrieben, bei denen es sich um «Grundwerte» han-
dele, «die mit dem konkreten Leben der Frau verbunden sind».
Dazu gehore an erster Stelle «ihre <Fahigkeit fiir den anderen».

21 O. Kallscheuer, Papst Benedikt XV1.: Der neue Herr im Haus des Herrn,
in: Frankfurter Allgemeine Sonntagszeitung vom 24.4.2005, 3.

2 Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 166. Bonn 2004. Nummerie-
rung im Folgenden im Text.

2 Vgl. M. KurfeB-Thiesbonenkamp, Die Gemeinschaft von Frauen und
Minnern in der Kirche. Okumenische Impulse zur Ekklesiologie, in: E.
Mechels, M. Weinrich, Hrsg., Die Kirche im Wort. Neukirchen-VIuyn 1992,
137-150.
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Entgegen gewissen Stromungen eines Anspruchsfeminismus
bewahre die Frau nidmlich «die tiefgriindige Intuition, dass das
Beste ihres Lebens darin besteht, sich fiir das Wohl des anderen
einzusetzen, fiir sein Wachstum, fiir seinen Schutz» (13). Die po-
tentielle Fahigkeit zur Mutterschaft, so heif3t es weiter, entfalte in
der Frau «den Sinn und die Ehrfurcht gegeniiber dem Konkreten,
das sich Abstraktionen entgegenstellt». SchlieBlich besitze die
Frau «auch in den aussichtslosesten Situationen ... eine einzig-
artige Fihigkeit, in den Widerwartigkeiten standzuhalten» (14).
Die «Aktualitit der fraulichen Werte im Leben der Kirche» (IV)
wird mit dem «Hinweis auf Maria und ihre Haltungen des Ho-
rens, des Aufnehmens, der Demut, der Treue, des Lobpreises und
der Erwartung» (16) angesprochen. Wenngleich diese Einstel-
lungen «jeden Getauften prégen sollten, zeichnet sich die Frau
dadurch aus, dass sie diese Haltungen mit besonderer Intensitit
und Natiirlichkeit lebt» (ebd.)

Wie eine maskuline Negativfolie liest sich, was die Glaubenskon-
gregation, unmittelbar nachdem sie «das Joch der Herrschaft des
einen Geschlechts iiber das andere» erwihnt hat, {iber die «drei-
fache Begierde» offenbar des Mannes aussagt. In Anlehnung an
den ersten Johannesbrief (vgl. 1 Joh 2,16), nennt sie «die Begierde
des Fleisches, die Begierde der Augen und der Hoffart der Welt»
(8). Ob sich hier die Méannerkirche vom Evangelisten Johannes
einen Spiegel vorhalten 146t? Jedenfalls kommt das Schreiben
am SchluB noch einmal auf die dreifache Begierde zuriick und
erklirt, in Jesus Christus werde «die Beziehung des Mannes zur
Frau umgestaltet und die dreifache Begierde ... hat nicht mehr
die Oberhand. Man muss das Zeugnis annehmen, das vom Le-
ben der Frauen ausgeht und Werte offenbart, ohne die sich die
(mannliche, E.A.) Menschheit in Selbstgeniigsamkeit, in Macht-
traumen und im Drama der Gewalt einsperren wiirde.» (17)
Was fiir eine Uberhdhung, Idealisierung und Heroisierung der
Frauen: von der «Fiahigkeit fiir den anderen» iiber die «Ehrfurcht
gegeniiber dem Konkreten» bis zur Demut, Treue, Intensitit und
Natiirlichkeit. Mit der Betonung der Differenz von Minnern
und Frauen und dem Lobpreis auf die fraulichen Werte gehen
die Abwehr von als mannlich apostrophierten Anspriichen und
Begierden sowie die Verweigerung gleicher Rechte und gerechter
Beteiligung einher. Frauen haben Gott sei Dank ja die nicht hoch
genug zu rithmende und zu preisende «einzigartige Fahigkeit»,
«in den aussichtslosesten Situationen», «den Widerwirtigkeiten
standzuhalten, in extremen Umstinden das Leben noch méglich
zu machen, einen festen Sinn fiir die Zukunft zu bewahren» (13).

GottesfreundInnen und Prophetinnen

Unter dem Titel «Friends of God and Prophets» hat die US-ame-
rikanische Ordensschwester Elizabeth Johnson eine fulminante
feministisch-theologische Lektiire der «Gemeinschaft der Heili-
gen» vorgelegt. Auf dem Hintergrund der Weisheitstheologie des
Ersten Testaments und insbesondere in Anlehnung an das Buch
der Weisheit begreift sie die Kirche als eine Gemeinschaft der
«GottesfreundInnen und ProphetInnen» (Weish 7,27). Johnson
sicht in der Kirche «eine Weisheitsgemeinschaft heiliger Men-
schen, welche Gott loben, einander lieben und fiir Gerechtigkeit
und Frieden in der Welt kdmpfen»2%. Im Gespréch mit der leben-
digen Tradition arbeitet sie die jiidischen Wurzeln der dem gan-
zen Volk Gottes zugesprochenen Heiligkeit heraus. Sie versteht
die christliche Gemeinschaft des Geistes (koinonia) als eine all-
umfassende, inklusive Angelegenheit. Neutestamentlich gesehen
beinhalte der Begriff «die Heiligen» die Gleichheit der Person im
Blick auf ihre Wiirde und ihren religiosen Status ohne jede Dis-
kriminierung. Heiligkeit sei dabei in erster Linie ein Merkmal der
ganzen Gemeinschaft und nicht des Individuums. «Die Gleich-
heit der Heiligen vor Gott hat soziale Implikationen.» (69)

24 E. Johnson, Friends of God and Prophets. A Feminist Theological Read-
ing of the Communion of Saints. New York-London 2003,41. Im Folgenden
im Text ausgewiesen. Die deutsche Ubersetzung des Titels entnehme ich:
H.Walz u.a., Kirche, in: I. Leicht, C. Rakel, S. Rieger-Coertz, Hrsg., Arbeits-
buch Feministische Theologie. Giitersloh 2003, 297-314.
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Johnson zeigt eindrucksvoll auf, daB und wie sich das Verstéindnis
der Heiligen in der Kirchengeschichte entwickelte und zuneh-
mend patriarchale Ziige ausbildete. Im Zeitalter der Martyrer
macht sie ein Modell der «GefahrtInnenschaft» aus. In Gestalt
einer «companionship of friends» habe die christliche Gemein-
schaft ihre Beziehung zu ihren verehrten Toten im Sinne einer ge-
genseitigen Beziehung in Christus verstanden. Die Lebenden und
die Toten hétten sich als einem Zirkel der Freundschaft zugehérig
betrachtet, die eine gemeinsame Erinnerung, einen gemeinsamen
Kampf, einen gemeinsamen Glauben und eine gemeinsame Hoff-
nung geteilt hitien. «Die Gemeinschaft der Heiligen im Sinne
des Modells der GefiahrtInnenschaft starkt durch die Zeiten hin-
durch generationsiibergreifende Bande, welche den Glauben in
neuen Zeiten und an fremden Orten tragfihig machen.» (85)
Ende des fiinften Jahrhunderts hat sich laut Johnson ein ande-
res Modell durchgesetzt, das an die Stelle einer Gemeinsamkeit
in solidarischer Ermutigung und geteilter Hoffnung getreten ist.
Die Gemeinschaft der Heiligen im Sinne der GefidhrtInnenschaft
wurde durch das romische Modell der «Patron-BittstellerInnen»
ersetzt. In ihm mutierten die Heiligen zu himmlischen Fiirspre-
chern in einer Struktur der Macht und Bediirftigkeit. Als Strip-
penzieher hatten sie ihren Platz in einem Spiel der Macht am
pyramidisch aufgebauten himmlischen Hof. Aus der egalitiren
GefahrtInnenschaft wurde so ein auf Ungleichheit beruhendes,
patriarchales Patrozinium himmlischer power players und bro-
kers, die fiir ihre Klientel exklusive Vermittlungsdienste leiste-
ten. Mit den sich etablierenden Verfahren der Heiligsprechung
gelangen bis heute hauptsichlich klerikale Manner in die Rén-
ge der Heiligen. Angesichts der Patriarchalisierung, Hierarchi-
sierung und Biirokratisierung der Heiligkeit ist Johnson davon
iiberzeugt, daB es aus feministischer Sicht Zeit fiir eine Wieder-
aneignung des Modells der GefahrtInnenschaft ist. Im Anschluf3
an das Zweite Vatikanische Konzil und auf dem Hintergrund der
Erfahrungen und Erinnerungen von Frauen unternirhmt sie dar-
um eine relecture des Symbols der Gemeinschaft der Heiligen.
Sie «sucht nach einem befreienden und Kraft spendenden Er-
gebnis, welches Frauen im Kampf um ihre eigene Freiheit und
Wiirde ermichtigt, welches zugleich die ekklesia inspiriert, als
eine lebendige' Gemeinschaft der Erinnerung und Hoffnung zu
wachsen, und welches die Verinderung von Kirche und Gesell-
schaft im Einklang mit Gottes leidenschaftlicher Gerechtigkeit
und Fiirsorge beférdert.» (141)

Wesensmerkmale der Communio sanctorum

In Ankniipfung an Elisabeth Schiissler Fiorenza, von der die ein-
fluBreiche Charakterisierung der Jesusbewegung als «Nachfolge-
gemeinschaft von Gleichgestellten»?5 stammt, stellt Johnson drei
Strategien des feministischen Umgangs mit der androzentrischen
Verbiegung und Verstiimmelung biblischer Texte und christlicher
Uberlieferung heraus: die Hermeneutik des Verdachts, die kri-
tische Erinnerung sowie die ethische Beurteilung. Sie fiigt dem
als vierte die «celebrative strategy» (161) der «feiernden Aneig-
nung» hinzu. Diese findet in rituellen Vollziigen und in weiter-
erzidhlender Vergegenwirtigung statt. Johson unterstreicht, daf3
die communio sanctorum aus fiinf Elementen besteht. Siec umfaf3t
erstens «alle Heiligen», was fiir sie hei3t: «Die GottesfreundInnen
und ProphetInnen sind in jedem Volk, jeder Sprache, Kultur und
Religion zu finden.»(200) Zweitens gibt es nicht nur die fir die
offizielle Heiligsprechung verlangte «heroische Heiligkeit», son-
dern bei vielen unbekannten Menschen eine anonyme alltégli-
che Heiligkeit. Drittens sind in der Gemeinschaft der Heiligen die
Toten inbegriffen, besonders diejenigen, welche die «Wolke der
Zeuglnnen durch die Zeiten» ausmachen. Viertens gehoren para-
digmatische Gestalten dazu, Menschen, die durch und fiir andere
zu Heiligen werden. Und schlieBlich umfaft die Gemeinschaft

25 Vgl. E. Schiissler Fiorenza, Zu ihrem Gedichtnis ... Eine feministisch-
theologische Rekonstruktion der christlichen Urspriinge. Miinchen-
Mainz 1988, 189-201; dies., Discipleship of Equals. A Critical Feminist
Ekklesia-logy of Liberation. New York-London 1993.
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der Heiligen fiinftens die ganze Schopfung, den ganzen von Got-
tes Kreativitit und Sophia-Geist geschaffenen Kosmos.

Entsprechend ihrer Strategie der «feiernden Aneignung» be-
schliet Elizabeth Johnson ihre lehrreiche Abhandlung mit dem
Kapitel «To Let the Symbol Sing Again». Hier fiihrt sie liturgi-
sche Moglichkeiten des Umgangs mit Allerheiligen, mit Lobpreis
und Klage und nicht zuletzt auch mit befreiungstheologischen,
womanistischen und feministischen Heiligenlitaneien an. Ihre
relecture der Gemeinschaft der Heiligen kommt zu folgendem
bemerkenswerten Ergebnis: «Dies ist ein hochst inklusives Sym-
bol, weil es nicht allein disparate kulturelle Gruppen rund um die
Welt zu allen moglichen Zeiten verbindet, Ménner mit Frauen,

die gesellschaftlich am meisten Marginalisierten mit den Mich-
tigen, alle innerhalb einer egalitdren Gemeinschaft der Gnade,
zu der zugleich die Lebenden und die Toten sowie die noch nicht
Geborenen gehoren. All jene, die nach dem Géttlichen suchen,
befinden sich in einem Kreis rund um den eucharistischen Tisch,
bilden den Leib Christi, der selbst die Erde umfait.» (262)
Vielleicht ein etwas hymnischer, allzu inklusiver, allversdhnender
SchluB. Vielleicht aber auch einfach eine kreative prélecture und
eine zugleich differenzierende und universalisierende Auslegung
des Satzes aus der Amtseinfiihrungspredigt von Papst Benedikt
XVI.: «Die Gemeinschaft der Heiligen sind wir alle.»

. Edmund Arens, Luzern

Luis Espinal SJ — Fiir eine Kirche, die sich einmischt

Unzidhlige Frauen und Minner — nicht nur Ordensleute, Priester
und Bischofe — haben sich aus Treue und Solidaritit schon in
Situationen begeben, die sie das Leben kosteten. So haben sie
das Schicksal mit denjenigen geteilt, fiir die sie sich einsetzten.
Sie starben nicht fiir eine Idee, sondern in Solidaritit mit den
Schwichsten der Gesellschaft, die von Militdrs, GroBgrundbe-
sitzern, multinationalen Firmen etc. ausgebeutet, verfolgt, ver-
trieben und massakriert werden. Thr Martyrium geschah nicht
aufgrund einer Ideologie, sondern um des Lebens willen.! Die
Solidaritét von kirchlichen Amtstragerinnen und Amtstrégern ist
der glaubwiirdigste Ausdruck der offiziellen politischen Position
der Kirche zugunsten der Armgemachten. Es ist aber noch viel
mehr als das. Uber Erzbischof Oscar Romero schreibt Ludger
Weckel: «<Denjenigen, die durch die alltdgliche Repression, Unter-
driickung und gesellschaftliche Marginalisierung immer und im-
mer wieder mitgeteilt bekommen, daf sie wertlos, sozusagen nutz-
loser Abschaum sind, hatte er deutlich gemacht, daB sie Kinder
Gottes, wichtige, wertvolle und liebenswerte Menschen sind, fiir
‘die es sich lohnt, sich bis zum Letzten einzusetzen.»2 Denn in der
Solidaritat der Kirche driickt sich die existentielle Zusage Gottes
als Ja zum Leben der Geringen aus. Kirchliche Pastoraltriger und
Pastoraltrégerinnen, die sich mit den Armen solidarisieren, stir-
ken mit dieser Geste die Hoffnung derjenigen, die sich als Aus-
geschlossene und Uberfliissige, von allen Vergessene erfahren.
Diese spiiren in der Solidaritédt: Gott hat uns nicht vergessen.
Deshalb darf das Lebenszeugnis von Menschen wie Oscar Romero
nicht vergessen gehen, Deshalb ist auch die Erinnerung an all die
anderen so wichtig. Wie fiir Romero, so gilt auch fiir den katala-
nisch-bolivianischen Jesuiten Luis Espinal, daB er sich von den
Michtigen nicht einschiichtern lie3 und den Anliegen der Armen
auch unter Morddrohungen treu blieb, weil durch seinen Riickzug
ein wichtiger Teil seines Engagements wertlos geworden wire.

Wer war Luis Espinal?

Mit leuchtenden Augen erzdhlten mir junge bolivianische Je-
suiten indianischer Abstammung, warum sie in den Jesuitenor-
den eingetreten sind. Dabei fiel sehr oft der Name Lucho (Luis)
Espinal. Einer zeigte mir ein Portrit. Darunter stand ein Zitat
Espinals: «Wer nicht den Mut hat, fiir die Menschen zu sprechen,
hat auch nicht das Recht, von Gott zu reden.»3 Andere erwahnen

1'Vgl. Ludger Weckel, Um des Lebens willen. Zu einer Theologie des Mar-
tyriums aus befreiungstheologischer Sicht. Mainz 1998, 219-220.

2Ebd., 198.

3Der Satz stammt aus Espinals Text «Religién» («Eine Religion, die nicht
den Mut hat, fiir den Menschen zu sprechen, hat auch nicht das Recht, von
Gott zu reden.») und ist am 31.5.1972 und am 6.12.1972 in der Zeitung
«Ultima Hora» leicht abgeéndert erschienen. Ebenso in: Asamblea Per-
manente de los Derechos Humanos en Bolivia (APDHB), Hrsg., El Grito
de un Pueblo, Centro de estudios y publicaciones. Lima (1981) 31982, 83;
deutsch in: Christoph Albrecht, Den Unterdriickten eine Stimme geben.
Das Lebenszeugnis von P. Luis Espinal SJ — Impulse fiir eine prophetische
Kirche in einer okonomisch globalisierten Apartheidgesellschaft. Luzern
2005, 168f.
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in ihrer Berufungsgeschichte oft das Lebenszeugnis Espinals als
entscheidenden Faktor fiir ihre Entscheidungsfindung.

Als letztes von fiinf Kindern wurde Luis am 4. Februar 1932 in
Sant Fruités de Bages, einem kleinen Dorf in der Nahe von Man-
resa bei Barcelona, geboren. Mit 17 Jahren beendete Espinal die
Schule von Roquetas (Tarragona) mit der Reifepriifung. Gleich
danach trat er ins Noviziat der Gesellschaft Jesu in Veruela (Za-
ragoza) ein. Einigen Mitbriidern, Kameraden von damals, fiel -
Luis Espinal durch seine Ernsthaftigkeit und seine grof3e Hinga-
be auf. Sie erinnern sich an seine Hilfsbereitschaft und seinen Ge-
rechtigkeitssinn. Nach Victor Codina, einem gleichaltrigen Mit-
bruder, war er eher reserviert, stellte an sich selbst einen hohen
Anspruch, doch war sein kritischer Geist geprégt von einem fei-
nem Sinn fiir Humor.* Zwischen 1953 und 1963 studierte Espinal
Philosophie, Literatur und Theologie. Mit 30 Jahren wurde er zum

-Priester geweiht, im gleichen Jahr 1962 griindete er mit anderen

studierenden Jesuiten eine Zeitschrift, die einem theologischen
Konflikt zwischen der klassischen Scholastik und der «Nouvelle
Théologie» 6ffentlich Ausdruck verlieh. Im Vorwort der ersten
Ausgabe von Selecciones de Teologia hieB es: «Die Theologie kann
den Lauf der Zeit nicht statisch betrachten. Als das Wort Fleisch
wurde, fiihrte es in das geschichtliche und menschliche Werden
eine lebendige Teilnahme des iibernatiirlichen Wesens ein.»’
Nach seiner Zusatzausbildung in Medienwissenschaften an der
Journalistik- und Medienschule in Bergamo (Italien) erhielt er
vom spanischen Fernsehen den Auftrag fiir eine Sendereihe zu
aktuellen religiosen Fragen. Er entwickelte ein ganzes Programm
mit sozialpolitisch brisanten Themen. Diese Serie wurde unter
dem Namen «Cuestion Urgente» (Dringende Frage) bald die
meistgesehene Sendung des spanischen Fernsehens, da er Proble-
me thematisierte, die sonst unter der Zensur Francos verschwie-
gen wurden: Jugendkriminalitidt, Suizid, Aberglaube, Zigeuner,
Altenheime, Héiftlinge, Alkoholismus, Analphabetismus, Todes-
strafe, Ausgewanderte, unheilbar Kranke, Spiritismus, Gleichbe-
rechtigung von Frau und Mann, korperlich Behinderte, Lepra-
kranke, Nonnen, Waisenkinder, alleinerzichende Miitter, Krieg,
Arbeiterpriester, Drogen, Landpfarrer, Groffamilien, die Spuren
des Tourismus.¢ Espinals Programm war insofern bahnbrechend,
als er sich nicht auf liturgische Themen oder klassische Fragen
der Frommigkeit beschrinkte, sondern das alltdgliche Leben von
Menschen, die um ihre Existenz zu kampfen hatten, als Ausgangs-
punkt von tieferliegenden Fragen nahm. Espinal wollte, dal3 jede
Woche eine «Wunde» der Gesellschaft thematisiert werde.

Konfrontation mit der Zensur

Es dauerte nicht lange, da wurden seine Sendungen so stark zu-
rechtgeschnitten, dafl er den Vertrag beim spanischen Fernsehen

4Vgl. Victor Codina, Gastar la vida por los demaés, in: Cristianisme i Justicia,
no. 64. Barcelona 1995, 7.

5 APDHB, Hrsg., El Grito de un Pueblo (Anm. 3), 13.

6Vgl. Victor Codina, Gastar la vida (Anm. 4), 8.
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kiindigte. Denn das seit 1938 giiltige Pressegesetz, welches in der
Diktatur Francos jede publizistische Tatigkeit untersagte, die
nicht von einer Regierungsstelle autorisiert war, galt auch fiir das
Fernsehen. Espinal sah in Spanien als Medienschaffender keine
beruflichen Moglichkeiten mehr und ergriff das Angebot eines
bolivianischen Bischofs, der fiir die katholische Universitit in La
Paz einen Dozenten suchte.

Doch auch in Bolivien, wohin er als 36jihriger ausgewandert war,
hatte sich Espinal mit der Zensur auseinanderzusetzen. Auch
da hatte er etwa ein Jahr im Auftrag des Fernsehens gearbeitet.
Dcoch als es darum ging, in einem Fernsehinterview den Fith-
rern einer Guerillabewegung das Wort zu erteilen, wurde seine
Sendung blockiert, worauf Espinal das bolivianische Fernsehen
verlieB. Von eigener Erfahrung geprégt, reflektierte Espinal We-
sen und Struktur der Zensur, einerseits systematisch in seinen
medienwissenschaftlichen Studienbiichern, andererseits mit Ar-
tikeln in den Zeitungen, fiir die er schrieb. Noch schlimmer als
die Zensur bewertete er die Selbstzensur, denn diese sei «fiir den
Journalisten eine Form intellektuellen Suizids. Sie ist ein Proze
der Selbststerilisierung. Die Grenzen der Selbstzensur sind ela-
stisch. Sie werden um so enger, je mehr sich ein Klima von Angst
bildet. Wenn einer einen Schritt riickwirts macht, machen ihn alle
anderen auch, um nicht in der vordersten Reihe zu stehen. [...]
Die Zensur ermdoglicht durch ihre eigene Offensichtlichkeit und
Brutalitit ein Zeugnis von Protest und Widerstand, wihrend die
" Selbstzensur sich selbst auf die Linie des moralischen Betrugs,
der Korruption und der Feigheit bringt. Die Zensur spitzt die
Widerspriiche zu. Die Selbstzensur gibt dem einen demokrati-
schen Anstrich, was in Wirklichkeit nur eine Diktatur ist.»?

Mit der Unterscheidung von Zensur und Selbstzensur themati-
sierte Espinal das generalisierte Klima von Angst und Schrecken.
Wer sich von der Angst vor Verfolgung und Repression leiten
1aBt, gewohnt sich selbst an eine Wahrnehmung, an eine Art des
- Denkens und Urteilens, welche die vorgegebenen Schranken
nicht mehr iiberspringt.® Er wird die tabuisierende Atmosphire
allein dadurch unterstiitzen, daB3 er zu Themen schweigt, die ihn
direkt oder indirekt betreffen und iiber die man sich eigentlich zu
sprechen gedrangt fiihlt. ’

Im Kontext der Manipulation

Wie sehr das offentliche Klima von Angst gepragt war, und wie
verunsichert selbst die Verantwortlichen in Kirche und kirchli-
chen Gemeinschaften waren, 148t sich durch die bedrohliche
Situation erahnen, welche durch die gezielten Angriffe auf mu-
tige Personen geschaffen wurde. Nicht nur fiir Bolivien gilt, da3
die US-Geheimdienste die Bedeutung der Kirche in ihrer ideolo-
gischen Kriegfithrung entdeckt hatten.!

Der von der CIA entworfene «Bdnzer-Plan» ist eines der explizi-
testen Beispiele fiir den Einfluf3, der auf die politische Positionie-
rung und die theologische Weiterentwicklung der Kirche genom-
men wurde. Darin heif3t es: «1. Nur der fortschrittliche Sektor
der Kirche soll angegriffen werden, nicht die Kirche als ganze
oder die Bischofe als Gruppe. [...] 2. Insbesondere sollen die aus-
landischen Pfarrer angegriffen werden. [...] Wir sollten stindig

7Luis Espinal, Autocensura, in: APDHB, Hrsg., El Grito de un Pueblo
(Anm. 3), 94; urspriinglich erschienen in: Ultima hora, 14.6.1972.
8Vgl. Luis Espinal, Nos carcome el miedo, in: Aqui, No 13,9.-15.6.1979, 5.
9Es gibt ausfiihrliche Studien iiber die zentrale Bedeutung fiir die mensch-
liche Identitatserfahrung, erlittenes Leid und erfahrene Angste auszudriik-
ken und iiber die gesellschaftszersetzende Kraft solcher Angste, wenn sie
keinen Ausdruck finden konnen. (Vgl. Elizabeth Lira, Maria Isabel Cas-
tillo, Psicologia de la amenaza politica y del miedo y conducta colectiva
en Chile. ILAS, Santiago 1991; vgl auch die Ausfithrungen in: William T.
Cavanaugh, Torture and Eucharist. Challenges in Contemporary Theology.
Oxford 1998, 44-48).
10ygl. Nelson Rockefeller, The Rockefeller Report on the Amerikas.
~ Chicago 1969; vgl. Hans-Jirgen Prien, Der EinfluB Nordamerikas auf
Lateinamerika auf sozio-politischem und religiosem Gebiet, in: Bernhard
Mensen, Hrsg., Finfhundert Jahre Lateinamerika. Nettetal 1989, 101; vgl.
Documento de Santa Fe I, 2. Teil: La subversién interna. Propuesta no. 3,
nach http://www.nuncamas.org/document/document.htm, Zugriff: 15.8.03.
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wiederholen, daB [...] sie bewaffneten Kampf predigen, daf3 sie
Beziehung haben zum internationalen Kommunismus und daf
sie nach Bolivien gesandt wurden mit dem einzigen Ziel, die Kir-
che zum Kommunismus zu steuern. [...] 4. Der CIA versprach,
vollstindige Informationen tiber einige Priester zu liefern, beson-
ders jene aus den USA. Innerhalb von 48 Stunden bereiteten sie
fiir den Innenminister komplette Dossiers iiber einzelne Priester
vor. [...] Der CIA hat auch noch Informationen iiber.andere Prie-
ster und kirchliche Mitarbeiter, die nicht aus Nordamerika kom-
men. 5. Die Entfernung des Leiters des Geheimdienstes, Colonel
Arabe, ist Teil dieses Plans. Er ist nicht bereit, die Kirche direkt
anzugreifen. Der neue Chef Major Vacaflor ist ein harter Kerl,
sogar mit sadistischen Tendenzen; er hat auch schon an einigen
Folterungen teilgenommen. Er ist bereit, diesen Plan durchzu-
fithren. [...] 8. Hiuser der Kirche oder der Orden sollten nicht
offentlich durchsucht oder gewaltsam in sie eingedrungen wer-
den, weil dies zu viel Arger in der Offentlichkeit fiihrt. [...] 9. Die
Hierarchie muf3 mit fertigen Fakten konfrontiert werden. Wenn
die Polizei Priester verhaftet, sollte sie das ohne jeden Lirm in
der Offentlichkeit tun. [...] Die Bischofe sollen erst informiert
werden, wenn die Priester aus dem Land ausgewiesen sind. [...]
11. In den Massenmedien sollten Beschwerden verdffentlicht
werden, um Bischof Manrique und alle jene Priester und Ordens-
leute, die den fortschrittlichen Fliigel der Kirche représentieren,
herabzusetzen. <Presencias [die katholische Zeitung von La Paz]
sollte deutlich eingeschiichtert werden, wenn sie auch nur An-
deutungen dessen verdffentlicht, was passiert.»!!

Fiir die kirchlichen Verantwortungstrédger waren diese Fronten
nicht so deutlich gezogen. Sie waren dem Spiel der Beschuldi-
gung einzelner Priester und Ordensleute auch deshalb ausge-
liefert, weil sich die Militirs als Christen bezeichneten, ja sogar
als Verteidiger der christlichen Kultur vor der Bedrohung des
Kommunismus priesen. Gegen diese Verwirrung und gegen die
Unentschlossenheit in kirchlichen Gemeinschaften, den Verfolg-
ten und den Armsten zur Seite zu stehen, setzte Espinal seine
theologische Polemik.

Das notwendigerweise Stirende an Theologie und Kirche

Einige Tage vor Banzers Militidrputsch schrieb Espinal: «Gegen-
iiber der militirischen Rechten, die sich christlich nennt, ist klar-
zustellen, daB Christus kein Konservativer war. Darum ist er legal
gestorben, angeklagt von der wohlmeinenden Gesellschaft. [...]
Ein Christ glaubt nicht an einen Frieden, der in der Bewahrung
einer ungerechten Ordnung griindet. Ein Christ ist kein Unter-
driicker (man unterdriickt mit Waffen, mit Arbeitslosigkeit, mit
Biirokratie). [...] Der Christ bewahrt sein Leben nicht fiir sich
selbst, stehendes Wasser fault. [...] Ein Christ glaubt nicht ans
Geld; darum kann man ihn auch nicht kaufen mit Geld. Und
ebenfalls glaubt er nicht daran, daB ein florierendes Geschift eine
Bestitigung Gottes sei. Christ ist nicht der, der sicher ist, sondern
derjenige, der sucht. Du und ich, sind wir etwa Christen?»12
Gegen jegliche Anndherung der Kirche an die Verantwortlichen
der politisch-militarischen Unterdriickung schrieb Espinal in-
mitten der Diktatur Banzers: «Wenn die Kirche und die Unter-
driicker sich so einig sind, fragt einer sich, wo das Evangelium
hingegangen sei, das den Armen verkiindet wurde und Christus
ans Kreuz gebracht hat?»13 Besonders in einem Land, das von
Diktatoren beherrscht wird, die sich Christen nennen, hat die
Kirche den Mut zu ihrer storenden Aufgabe zu finden. Threr pro-
phetischen Dimension kann sie nur gerecht werden, wenn sie ihre
diplomatischen Bezichungen immer wieder kritisch hinterfragt
und sie gegebenenfalls auch abbricht.

"1 Banzer-Plan, veroffentlicht in: Latinamerica Press vom 15.5.1975, aus
dem Englischen von H. Staudt, zit. in: Jiirgen Moltmann, Hrsg., Bekennen-
de Kirche wagen. Barmen 1934-1984. Miinchen 1984, 186-190.

12].. Espinal, in: Ultima hora, 14.7.1971; Teile davon deutsch in: Ch. Al-
brecht, Den Unterdriickten eine Stimme geben (Anm. 3),111.191.

3L. Espinal, Sin profetas, in: Ultima Hora, 5.9.1973; deutsch in: Ch. Al-
brecht, Den Unterdriickten eine Stimme geben (Anm. 3), 170f.
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Espinal hat sich immer als Mitglied einer Kirche verstanden, die
in Christi Namen gesandt ist, den Armen das Reich Gottes zu
verkiinden. Schon der erwihnte Leitsatz von Selecciones de Teo-
logia wie auch das Konzept von «Cuestién Urgente» weisen auf
seine Grundiiberzeugung hin, daf die Kirche sich niemals mit
unterdriickerischen Systemen oder Gegebenheiten arrangieren
darf und sich deshalb gegen jegliche Tendenz der Selbstzensur zu
wehren hat. Auf den ersten Zusammenhang nimmt er vielleicht
am deutlichsten in seinem Text «Religién» bezug, wo er schreibt:
«Wenn die Religion etwas weltfremdes wiire, gibe es keine Kon-
flikte zwischen Religion und Politik. Wenn die Religion niur von
einem Gott in den Wolken spriche, gibe es keine Uberschnei-
dungen. Aber das Problem taucht in dem Moment auf, in dem die
Religion sagt, da3 Gott Mensch geworden und in die menschli-
che Geschichte eingetaucht ist. Das Problem verschirft sich noch,
wenn die Religion sagt, das der Mensch Kind Gottes ist und nie-
mandes Sklave sein kann. Die Religion kann nicht <Opium fiir das
Volk> sein, wenn wir Christus treu sind, der jede Ungerechtigkeit
gegen Menschen als Ungerechtigkeit gegen Gott einschétzt. Dar-
um kann die Religion nicht <neutral> bleiben. [...] Viele méchten,
dafB die Kirche eine Kirche des Schweigens sei. Aber die Trégerin
des Wortes Gottes kann nicht verstummen. Sicher gibt es eine
Kirche des Schweigens, die all unseren Respekt verdient. Es ist
die martyrisierte Kirche der Unterdriickung, die schweigt, weil
ihr Mund blutet, nachdem man ihr die Zunge abgeschnitten hat.
Aber in diesem Fall spricht diese stumme Kirche weiter, weil ihre
Wunden selbst eine Anklage sind. Aber es wére eine stumpfsin-
nige Kirche des Schweigens, wenn sie aus Angst, die letzten Reste
ihrer alten Privilegien zu verlieren, schwiege. [...] Darum ist es
logisch, daB die Kirche stort, wo sie mit der schweigenden Allianz
vor jeder Art von Unterdriickung bricht. Wenn es nicht so wére,
wiirde es den Verlust ihrer Kraft beweisen. Die Kirche kann nicht
aufhoren eine Storende zu sein, solange sie sich erinnert, daf} sie
von einem hingerichteten Gott gegriindet wurde.»!4

Aber Espinal sprach nicht nur von der notwendigen Positionie-
rung der Kirchenleitung, sondern forderte alle Gliubigen her-
aus, mit Entschlossenheit fiir die Rechte der Armen einzutreten.
Denn «leider gibt es Griinde, Atheist zu sein. Wir Gldubigen ha-
ben Gott so lacherlich gemacht, dafl es schwierig geworden ist,an
ihn zu glauben. [...] In unserer Kirche gibt es keine Propheten,
nur vorsichtige Menschen. Und wenn es keine Propheten gibt,
widmet sich die Kirche dem Bau von Gebéuden, der Biirokratie
und skandalisiert so die Glaubigen. Wir glauben nicht an den In-
dividualismus einzelner prophetischer Personen, sondern daB die
ganze Kirche prophetisch und stérend fiir die Herren dieser Welt
zu sein hat; denn diese Welt, die fiir alle da war, wurde von einer
Minderheit in Besitz genommen.»!3

Gegen Benachteiligung von Frauen und Indigenas

Lateinamerikanische Linder sind nicht nur gepriagt von einer
513jahrigen Geschichte der Unterdriickung der indianischen Vol-
ker,sondern auch bis heute noch von einer Machismo-Mentalitét
sondergleichen. In seinen Artikeln, ob Editorials oder Filmkom-
mentare, suchte Espinal immer wieder die den offensichtlichen
Problemen zugrundeliegenden Ungerechtigkeiten aufzudecken
und bewuBtzumachen. Als im Dezember 1979 Bauern auf dem
Altiplano fiir gerechtere Preise und bessere Bedingungen, bes-
sere Ausbildung und bessere medizinische Versorgung prote-
stierten, indem sie die VerbindungsstraBen zwischen La Paz und
Oruro blockierten, wurden sie in den Medien der Verletzung der
Menschenrechte bezichtigt, weil dadurch Familien mit kleinen
Kindern in abgelegenen Orten zuriickgehalten worden waren.
Espinal nutzte diese Gelegenheit, um auf die allgemeine Ver-
nachldssigung der Rechte und Anliegen der Landbevolkerung
aufmerksam zu machen. Er zitierte die Allgemeine Erklarung
der Menschenrechte und erinnerte an verschiedene historische

14L. Espinal, Religion (Anm. 3).
ISL. Espinal, Sin profetas (Anm. 13), 170f.
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Ereignisse: Aufstinde von Campesinos, die wegen ihren Forde-
rungen nach Gerechtigkeit auf grausamste Weise hingerichtet
oder ganze Dorfer massakriert worden waren.'6 Dieser Artikel
erschien im Dezember 1979, also etwa eineinhalb Jahre nach dem
Riicktritt Banzers und einen Monat nach dem blutigen, aber mif3-
lungenen Putsch von Alberto Natusch Busch. Espinal brachte die
historischen Ereignisse der Unterdriickungsgeschichte in Verbin-
dung mit den noch nicht aufgearbeiteten Erfahrungen des Volkes
mit seinem Diktator Bénzer. Er warnte auch vor dem gleichen
Unversténdnis fiir die Anliegen der Landbevolkerung, wenn die-
se sich gegen ihre Ausgrenzung vom sozialen Fortschritt wehrt:
«Wir [sind nicht] gegen die Touristen und Pilger, fiir die man
Sicherheit, Nahrung und medizinische Versorgung verlangt hat,
sondern fordern, daB3 alle diese Rechte mit den iiber drei Millio-
nen Campesinos geteilt werden, die sogar von den <Zivilisierten»
marginalisiert wurden und es bis jetzt immer noch werden.»!?
Gegen die in der Gesellschaft so unhinterfragte Benachteiligung
der Frauen schrieb Espinal Texte, die ohne weitere Kommentare
auch in Europa aktuell sind: «In unserer Gesellschaft ist die Frau
noch eine Sklavin, wenn auch gefesselt mit Ketten aus Silber. Un-
sere ganze Gesellschaft ist nach ménnlichen Normen erbaut; und
selbst wenn eine Frau triumphiert, geschieht es nur, wenn sie sich
an jene angepaft hat. [...] Man hat [die Frau] zu einem Basis-
produkt der Konsumgesellschaft gemacht, sie wird verkauft wie
eine Sache unter anderen. Ihre erotische Fahigkeit wird ausgiebig
in der Werbung benutzt. Wenn man sie auf so vielen Plakaten
sieht, konnte man denken, sie wére die Konigin, aber ihre Ge-
genwart ist blof3 instrumentalisiert, sie ist ein Lockvogel, damit
die Minner ein Produkt kaufen, das mit ihr gar nichts zu tun hat.
In der Regel wird [die Frau auch im Kino] degradiert. Billig ver-
kauft man ihren Koérper an die Gaffer. Die Frau erscheint wie ein
erotisches und schmeichelndes Tier. Sie ist die Beute, auf die es
der Mann auf seiner Jagd abgesehen hat. Und der Schluf} eines
Filmes ist meistens dadurch charakterisiert, dal der Held als Tro-
phée eine Frau erhilt. Fiir die Moral gibt es zwei MafBstabe: einen
fiir den Mann und einen anderen fiir die Frau. Die weibliche Mo--
ral ist strenger. Nicht weil die Frau es so will, sondern weil es der
Mann so bestimmt. Der Mann erlaubt sich seine kleinen Verge-
hen, und er vergibt sich. Die kleinen Fehler der Frau aber kennen
keine Vergebung. Die gleiche Arbeit ist schlechter bezahlt, wenn
sie von einer Frau getan wird.»!8 '

Solidaritiit existenziell gelebt

Espinal hatte sich zur Uberwindung der strukturellen Gewalt in
Bolivien, gegen die Straflosigkeit von Menschenrechtsverletzun-
gen, fiir die Amnestie der politisch Verfolgten und fiir eine Kirche,
die sich unmiBversténdlich von den Strategien der Diktatoren di-
stanziert, eingesetzt. Er tat dies nicht allein, er engagierte sich mit
Journalistinnen und Journalisten, Kulturschaffenden sowie mit
Menschenrechtsgruppierungen und pflegte einen verbindlichen
Kontakt mit Familien, deren Mitglieder im Geféngnis saien. Er
beteiligte sich an einem politischen Fasten, das ihn fast das Leben
gekostet hatte, welches aber dazu beitrug, daB sich im Friithjahr
1978, nach fast sieben Jahren brutaler Diktatur, eine politische
Opposition artikulieren konnte und Hugo Bénzer seine Macht
abtreten muBte. Espinal ging es nie darum, in seinem Leben und
seinem Einsatz fiir Gerechtigkeit und Achtung der Armen einen
bloB politischen Kampf zu fithren. Viel eher wurde er von innen
her, von seinem tiefen Glauben an die Menschenfreundlichkeit
Gottes geleitet. Sein Ringen um die Nihe zu den einfachen Leu-
ten, zum Volk, das die Miithen des Alltags und die Last der 6ko-
nomischen und politischen Unterdriickung zu tragen hatte, war

6Vgl. L. Espinal, ;El despertar del gigante dormido?, in: Aqui, No 40, 15.-
21.12.1979, 5; deutsch: Ch. Albrecht, Den Unterdriickten eine Stimme ge-
ben (Anm. 3), 205.

17Ebd. )

181, Espinal, La mujer, in: APDHB, Hrsg., El Grito de un Pueblo (Anm.
3), 98-99; deutsch in: Ch. Albrecht, Den Unterdriickten eine Stimme geben
(Anm. 3),115.198-199.
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wohl begriindet in seinem SendungsbewuBtsein und der groBen
Frage, mit der auch die katholische Kirche im 19. Jahrhundert
in Europa konfrontiert war, der sogenannten Arbeiterfrage: Was
muf die Kirche tun, damit sie die seit der industriellen Revoluti-
on und dem Auftreten des Sozialismus verlorene Arbeiterklasse
wieder fiir sich gewinnen kann?

Seiner Schwester Maria Salud, die im Kloster war, schrieb er
1976: «Ich lebe in einer so ungerechten Welt, die so voll von Pro-
blemen ist, daf} viele meinen, es sei nicht mehr moglich, einerseits
als Christ zu leben und andererseits fiir eine Veridnderung der
Situation zu kéimpfen. Es kann sein, daf} genau dies meine neue
Aufgabe ist: Die Mehrheit der Menschen um mich herum muf an
meinem Leben sehen, dafl es Gott noch gibt und daBl Christsein
keine Schande ist.»!?

Doch sein Wunsch, den Armen ein Bruder zu sein, war noch tie-
fer verankert. Als Ordensmann hatte er Armut, Ehelosigkeit und
Gehorsam gelobt. In seiner existentiellen Auseinandersetzung,
die vor allem in einigen seiner Gebete zum Ausdruck kommt,
machte er zusitzlich die Glaubenserfahrung, daB Gott ihm zuerst
und vor allem in den Armen begegnet. So ging er einen Weg der
immer stiarkeren Identifizierung mit den Benachteiligten und mit
der wachsenden Bereitschaft, von ihnen zu lernen.

Auf diesem Hintergrund gewinnt das Phénomen seiner Scheu,
seiner Zuriickhaltung, ja seines Gefiihls der Minderwertigkeit
gegeniiber den einfachen Bolivianerinnen und Bolivianern noch
einmal eine neue Facette. Er selbst beschrieb seine Arbeit bis zur
Erfahrung des Hungerstreiks als eine Tétigkeit, die er aus der
strukturell gegebenen Distanz eines Blirgers gegeniiber den Ar-
men getan hatte. Nun, bei diesem Hungerstreik, lebte er fiir das
gleiche Anliegen fast drei Wochen lang Tag und Nacht an der Sei-
te der um ihr Leben kdmpfenden Familien der Bergleute. Diese
Erfahrung ging ihm so tief wie keine andere. Zum ersten Mal in
seinem Leben fiihlte er sich als «kleinbiirgerlicher Intellektueller
[...] dem Volke niitzlich».20 Seit 1970 hatte er zwar die boliviani-
sche Staatsbiirgerschaft, doch er spiirte, daB es mehr als irgend-

19L. Espinal, aus einem Brief vom 22.6.1971 an seine Schwester Maria Sa-
lud im Kloster , zit. in: Roberto Martialay, Comunidad en sangre. Bilbao
1983,214; deutsch in: Ch. Albrecht, Den Unterdriickten eine Stimme geben
(Anm. 3),127.

L. Espinal, La Experiencia del Hambre (Anm. 21), 5; vgl. Ch. Albrecht,
den Unterdriickten eine Stimme geben (Anm. 3), 127-130.
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welche Papiere brauchte, um wirklich einer vom Volk zu sein. In
seinem politisch-spirituellen Testament?! iiber die Erfahrung des
Hungerstreiks notierte er verschiedene Anekdoten, die thn nun
wirklich zu einem Bolivianer machten. Der Hungerstreik sei vor
allem anderen eine Erfahrung der eigenen Korperlichkeit. Espi-
nal beschreibt detailliert die Schwierigkeiten der ersten Tage: das
Hungergefiihl, die Kopfschmerzen, die Miidigkeit, Schléfrigkeit
und Schwachheit, die Reizung in den Augen, die Schmerzen im
Mund. Und als sie die Aktion zum Durststreik hin verschirften,
kamen noch einige Beschwerden dazu: die Trockenheit in Mund
und Hals, die Schwierigkeit zu sprechen und das Gefiihl des Dur-
stes, der wie ein Messer vom Gaumen her ins Hirn steche 22
Espinal wurde sich bewuBt, daB3 er noch nie in seinem Leben
wirklich Hunger gehabt hatte. Den Hunger, der das Volk quilt,
téglich und ohne daf} es sich frei dazu entscheiden konnte, er
habe ihn erfahren wie in einem Labor. Er schrieb: «<Dennoch hat
er mich zu einem besseren Verstdandnis des hungernden Volkes
gefiihrt. Der Hunger ist eine Erfahrung der Gewalt, der uns die
Tapferkeit und den Zorn eines Volkes erst verstehen laBt. Wer
selbst Hunger erfahrt, versteht besser die Dringlichkeit mit der es
gilt, fiir die Gerechtigkeit in der Welt zu arbeiten.»??

Mairtyrer wider Willen

Gerade durch diese grofere Sensibilitit sei der Hungerstreik zum
besten Kurs der politischen BewuBtseinsbildung geworden.?* Zur
politischen Dimension dieser Aktion schrieb Espinal folgendes:
«Der Hungerstreik wurde fiir mich zu einer Schliisselerfahrung
gegen die Konsumgesellschaft. Wo jemand auf so etwas Wesentli-
ches wie die Nahrung verzichtet, werden alle Konsumgiiter {iber-
fliissig, ja sogar ldcherlich. Was bedeuten denn Geld, Giiterbesitz,
Bequemlichkeit, Schminke und sogar gewisse Formen der biir-
gerlichen Erziechung? Wenn man nicht if3t, verlieren Mode, Fassa-
den, Fragen der Eitelkeit etc. ihren Wert. Genau so gewinnt man
den hohen Grad der Freiheit zuriick,denn der Konsum kauft uns;
im Konsum haben wir uns tausend Dingen unterzuordnen, um
mehr zu verdienen und mehr zu kaufen.»?

Espinals ProzeB der immer stidrkeren Solidarisierung und Iden-
tifikation mit dem einfachen Volk vollendete sich gegen seinen
Willen. SchlieBlich hat er das Schicksal nicht nur mit den Arm-
sten geteilt,sondern auch mit all denen, die entfiihrt, gefoltert und
grausam ermordet werden. Die Gemeinsamkeit des Schicksals
liegt gerade darin, da} er das Martyrium nicht suchte. Vielleicht
ist es eine Ironie des Schicksals, daB man einen unerhort bissigen
Text gegen das Mirtyrertum auf seinem Schreibtisch fand, als er
bereits ermordet war (22.3.1980): «<Das Land braucht keine Mér-
tyrer,sondern Konstrukteure. Wir wollen keine Martyrer, und die
einheimischen Gebetsbiicher mdgen davon leer bleiben. [...] Ist
der Mirtyrer nicht ein Faulpelz? Er hat nicht die Ausdauer, um
fiir die Revolution zu leben, darum will er sterben, in der Hoff-
nung, sich in eine Schaufensterfigur zu verwandein. Denn der
Mirtyrer hat etwas von einem Aufschneider und einem Torero.
[...] Das Volk hingegen hat keine Berufung zum Mirtyrer. Wenn
das Volk fillt im Kampf, dann tut es dies ganz einfach, es féllt
ohne Sterbegeldut und hofft nicht auf eine Verwandlung in eine
Statue.»26 Christoph Albrecht, Villars-sur-Gline

21Zum ersten Mal erschien dieser Text ohne Autorenangabe unter dem
Titel «<El Testimonio de una Experiencia» in: APDHB, Hrsg., La Huelga de
Hambre. La Paz, 1978, 153-169; 1981 wurde er auch als eigenes Kapitel un-
ter dem Titel «Testamento espiritual» aufgenommen in: APDHB, Hrsg., El
Grito de un Pueblo (Anm. 3), 117-126; die «Comision de Pastoral Social»
gab 1986 diesen Text als Nr. 8 in der Reihe «Sangre en América Latina»
unter dem Titel «La Experiencia del Hambre» heraus; im Buch von Xavier
Alb6 u.a., El testamento politico-espiritual de Luis Espinal, (La Paz 1991)
hat es den Titel «El testamento politico-espiritual de Luis Espinal».
22vgl. L. Espinal, La Experiencia del Hambre (Anm. 20), 5.

2Ebd., 7.

24Vel.ebd., 9.

25Ebd., 11-12.

26L. Espinal, No queremos madrtires, in: APDHB, Hrsg., El Grito de un
Pueblo (Anm. 3), 107; deutsch in: Ch. Albrecht, den Unterdriickten eine
Stimme geben (Anm. 3), 174f.
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