AUS DEM LEBEN DER KIRCHE

Glaube in Brasilien

Ein Gesprich mit Francisco Taborda

Pater Taborda, Sie sind Professor fiir Dogmatik in Belo Horizonte, an einer der be-
deutendsten theologischen Fakultdten in Brasilien. Politische und soziologische K a-
tegorien sind jemandem, der Theologie im Kontext der sozialen und politischen Si-
tuation des Volkes betreibt, selbstverstindlich. Wie aber steht es mit den psychologi-
schen und spirituellen Akzenten in der theologischen Ausbildung? Was ist nétig, um
in der Auseinandersetzung mit der Vielfalt von Sekten, mit Macumba und Candom-
ble spirituell kompetent zu sein?

Wenn man an die lateinamerikanische bzw. an die Befreiungstheologie denkt,
meint man mit Recht eine Theologie, die sich mit der politischen, konomischen
und sozialen Wirklichkeit Lateinamerikas auseinandersetzt. Soll eine solche
Theologie in der theologischen Ausbildung vermittelt werden, miiBten an einer
theologischen Fakultit Soziologie, Politologie, Wirtschaftswissenschaften und
dhnliche Ficher angeboten werden. Das ist aber nicht der Fall. Das heutige
Selbstverstindnis der Befreiungstheologie setzt eher in einer anderen Richtung
an. Sie versteht sich als eine Theologie, die aus einer Spiritualitsit hervorwichst.

Die Sozialwissenschaften sind Instrumente oder Vermittlungen, die der Syste-
matisierung der Theologie dienen kénnen. Clodovis Boff spricht in diesem Zu-
sammenhang von sozio-analytischen Vermittlungen. Aber das Grundlegende in
der Befreiungstheologie ist die Spiritualitdt, die dem Volk in seinen alltéiglichen
Anstrengungen Kraft gibt, auszuhalten. Aus ihr erwichst die Befreiungstheolo-
gie. Jon Sobrino spricht von der Befreiungstheologie als ,,intellectus misericor-
diae“. Mit diesem Begriff - der in Anlehnung an die klassische Konzeption der
Theologie als intellectus fidei geprigt wurde - will er ausdriicken, daB die Befrei-
ungstheologie aus einer spirituellen Erfahrung hervorgeht, aus der Barmherzig-
keit gegeniiber dem unterdriickten, dem Tod und der Ungerechtigkeit ausgesetz-
ten Menschen. Darum wird in der theologischen Ausbildung kein besonderer Ak-
zent auf das Studium der Sozialwissenschaften gelegt, sondern auf die Fahigkeit,
sich an die Seite der Leidenden zu stellen. Meistens werden Grundkenntnisse der
Sozialwissenschaften aus der philosophischen Ausbildung vorausgesetzt. Die
theologische Ausbildung ist also durchaus nicht einseitig in Richtung auf soziale
Fragen. Es geht um eine christliche Haltung den Armen gegeniiber, die als ,,Op-
tion fiir die Armen* bekannt ist. Sie wird nicht als eine rein asketische Tugend un-
ter vielen anderen betrachtet, die fiir besondere Personen oder unter besonderen
Umsténden auszuiiben ist. Die Option fiir die Armen ist eine Haltung, die das
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ganze Leben der Kirche, also auch die ganze pastorale Tatigkeit durchdringen
will. Man kénnte sagen, die Option fiir die Armen ist eine Mystik.

Wenn ich den zweiten Teil Ihrer Frage bedenke, so muB ich zun4chst sagen: die
Befreiungstheologie ist am Wachstum der Sekten in Brasilien nicht schuld. Und
noch etwas: das Phanomen der neuen Sekten kann dem der Religion afrikani-
schen Ursprungs nicht gleichgesetzt werden. Meiner Meinung nach handelt es
sich dabei um zwei grundverschiedene Phinomene. Die Sekten sind ein Phéno-
men der letzten 15, 20 Jahre. Macumba, Candomble, Umbanda aber sind e¢in viel
dlteres, traditionell verwurzeltes religidses Gut in Brasilien. Man muf also bei
dieser Frage sehr genau differenzieren. Bei dem Umgang mit Sekten sind Analy-
sen notwendig, die erkldren, warum sie entstanden sind und warum sie eine allge-
meine Erscheinung in Lateinamerika sind. ISER!, eine 6kumenisch ausgerichtete
Institution, hat sich auf diesem Gebiet sehr verdient gemacht. Bei ISER arbeiten
Fachleute aus verschiedenen wissenschaftlichen Gebieten (Theologie, Sozialwis-
senschaften, Religionswissenschaften) und sie widmen sich dort einer sehr beach-
tenswerten interdiszipliniren Forschung. Zum Phéinomen der Sekten hat das In-
stitut schon wichtige Verdffentlichungen vorzuweisen. Andererseits beschaftigt
sich ISER auch mit den afrikanischen Religionen. In dieser Hinsicht sind auch
die Versuche einer katholisch-theologischen Auseinandersetzung mit diesen Fra-
gen erwihnenswert. Von Valdeli Costa liegt ein zweibindiges Buch tiber die Um-
banda vor, und iiber die Auffassung vom Heil im Candomble hat eine deutsche
Ordensschwester, Franziska Rehbein, ihre Doktorarbeit geschrieben, die auch
verdffentlicht wurde.?

In der Auseinandersetzung mit diesen religiosen Phidnomenen ist meines
Erachtens der Dialog wichtig, um vom Volk zu lernen. Denn es gibt vieles, was
man vom einfachen Volk, das diesen Sekten und Bewegungen auch angehért, ler-
nen kann. Sowohl vom AuBerlichen her, was die Fahigkeit zum Zelebrieren, der
Teilnahme an einer Feier, den Reichtum der symbolischen Gesten angeht, bis hin
zu der Erfahrung von Gottes Nihe, d. h. der Weise, wie diese fiir abendlindische
MaBstibe ungebildeten Menschen in ihren Riten und im Leben Gott erfahren.
Auch etwas, was man von den Sekten und diesen Bewegungen lernen kann und
muB, ist die Teilnahme der Lente an der Verantwortung fiir eine Sache. Sie haben
eine religiose Rolle, ohne daB diese durch eine akademische Ausbildung vermit-
telt werden muB. Darum ist es sehr wichtig bei der theologischen Ausbildung, die
Fihigkeit zuom Dialog zu entwickeln, damit der Theologe auch fiir das, was das
Volk aus der Erfahrung schépft und weitergibt, offenbleibt.

Spiritualitiit in Brasilien ist ein vielschichtiges Gebilde. Es gibt afrikanische, alte por-
tugiesische und moderne europdische Einfliisse. Der gemeinsame Nenner scheint mir
eine grofie Nihe zum Leben der Leute, zu ihrem Alltag, ihren Néten und Sorgen, ih-
rer Freude zu sein. Was sind Ihre Erfahrungen mit brasilianischer Spiritualitit?

1 ISER: Instituto De Estudos Da Religiao.
2 F. Rehbein, Heil in Christentum und afro-brasilianischen Kulten. K6ln 1989. 214 S., vgl.
Buchbesprechung von J. Schreiner, in: GuL 63 (3/1990), 233-235.
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Das Dokument von Puebla hat meiner Meinung nach bereits die Hauptziige die-
ser Spiritualitdt beschrieben, und meine Erfahrung bestitigt diese. Die Erfahrung
der Gegenwart Gottes, ein unbegrenztes Vertrauen auf ihn, Gemeinschaft mit
dem Leiden Christi sowie mit den Schwestern und Briidern, Demut, Dienst an
den anderen, Solidaritit, Teilen dessen, was man hat, sich als arm anzuerkennen,
das sind einige Ziige dieser Spiritualitit. Im Kontakt mit dem Volk erlebt man im-
mer wieder beeindruckende Beispiele dieser lebendigen und gelebten Spirituali-
tdt. Wenn ich von ,,Volk“ spreche, meine ich die materiell Armen, also die abso-
lute Mehrheit der Bevélkerung Brasiliens. Von diesen Armen lernt man eine echte
narrative, volkstiimliche Theologie. Was bei diesem Erzihlen des Volkes heraus-
kommt, ist groBartig im Glauben, in der Einfachheit, in den Gebetsmethoden. In
diesen Gesprichen kann man fiir die eigene Reflexion und fiir das eigene geistli-
che Leben viel gewinnen, auch im Sinne einer Herausforderung. Man wird be-
wegt von den Erfahrungen, iiber die das Volk erzihlt. Unser Leben und Glaube
wird davon tief hinterfragt, manchmal auch durch geistliche Methoden und Glau-
bensformen, die ,aufgeklirte Menschen® fiir altmodisch halten. Aber die Armen
wissen sie mit Leben zu erfiillen, z. B. den Rosenkranz oder Pilgerfahrten. Das ist
nicht, wie es vielleicht fiir den modernen, aufgekliarten Menschen zunichst ausse-
hen konnte, etwas, das mehr oder minder nichtssagend ist. Man merkt, daB dahin-
ter eine sehr tiefe, spirituelle Erfahrung steckt. In der theologischen Ausbildung
versucht man die Fihigkeit zum Dialog und zum Lernen zu férdern. In unserer
Fakultit z. B. sind die Studenten verpflichtet, iiber die Erfahrungen, die sie mit
dem Volk in der Pastoraltétigkeit machen, zu berichten und sie zu analysieren. Sie
werden von diesen Erfahrungen ausgehend aufgefordert, die Theologie, die da-
hintersteckt, zu entdecken und zu systematisieren. Es gibt tatséichlich im Wissen
des Volkes, in seinen Riten, in der Weise, wie sich die Armen religiés ausdriicken,
eine implizite Theologie, und die Studenten miissen sich bemiihen, diese zu arti-
kulieren und Wege zu suchen, wie man sie mit unseren wissenschaftlichen und
theologischen Instrumenten ausdriicken und systematisieren kann. Diese Theolo-
gie erginzt die akademische Theologie und vermittelt neue Gesichtspunkte.

Wie steht es mit dem Ordensleben?

Manche Ordensleute leben mitten im Volk und mit dem Volk, wie die Fische im
Wasser sozusagen. Das ist meiner Meinung nach eine der wichtigsten Erschei-
nungen in der Geschichte des Ordenslebens in diesem Jahrhundert. Meistens sind
es Ordensfrauen, die so leben. Man deutet dieses Phiinomen als einen Exodus,
und zwar in vielerlei Hinsicht.

Es ist erstens ein geographischer Exodus: Man geht weg von den groBen Hiu-
sern und den reichen Vierteln, hin zu den Armenvierteln oder in die kleinen Dor-
fer im Inneren des Landes, und wohnt dort in einem einfachen Haus.

Es ist zweitens ein sozialer Exodus, also eine Verdnderung des Standpunktes in
der Gesellschaft, von dem aus die Gesellschaft gesehen und beurteilt und der
Glaube verstanden und gelebt wird.
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Es ist drittens auch ein spiritueller Exodus. Einerseits geht es um ein Erlernen
der Art und Weise, wie die Armen Gott iiberall suchen und finden. Andererseits
werden die Ordensleute in dieser Anndherung an die Armen von einer Exodus-
Spiritualitit bewegt. Sie gehen den Armen entgegen. Der Preis: sie miissen die
Versklavung an Konsum, Komfort, Sicherheit usw. aufgeben. YVom NT her
kénnte die Spiritualitdt auch als eine Spiritualitat der kenotischen Menschwer-
dung charakterisiert werden. Die Ordensleute geben ihre Privilegien, auch geistli-
che Privilegien auf, entduBern sich, um vom Volk, von den Armen zu lernen, was
Glauben ist und wie man diesen Glauben leben kann.

Viertens geht es bei der Insertion um einen kulturellen Exodus, denn es ist tat-
sichlich eine ganz andere Kultur, die die Ordensleute in den Armenvierteln erle-
ben. Dies hat das ganze Ordensleben tief beeinfluit. Obwohl die Zahl der Schwe-
stern, Briidder und Patres, die so leben, nicht gro8 ist, hat diese Lebensweise dem
gesamten Ordensleben neue Impulse gegeben. Insofern sind die Insertion und die
Inkulturation der auffilligste Trend des lateinamerikanischen Ordenslebens,
wenn nicht vielleicht sogar das wichtigste Phinomen des heutigen Ordenslebens
iiberhaupt.

Von Mdrtyrern und vom Martyrium in Lateinamerika héren wir viel ...

Ja, es gibt eine neue Art von Mirtyrern, sie werden nicht nur um ihre Glaubens
willen getétet, sondern auch um der Gerechtigkeit willen. Ihr Tod ist die Folge ei-
nes Engagements fiir die Gerechtigkeit als eine Weise, den Glauben zu leben. Der
Kampf um Gerechtigkeit wird als eine Forderung des Glaubens verstanden und
entspringt einer christlichen Spiritualitit. Das Martyrium seinerseits weckt in den
Ortskirchen eine besondere Kraft und ein Wachsen im Glauben, in der Hoffnung
und in der Liebe. Die einzelnen Mirtyrer der Gerechtigkeit und des Glaubens
werden jeweils besonders von den Gruppierungen des Volkes Gottes verehrt, fiir
die sie sich besonders eingesetzt haben. Ich kénnte viele Namen nennen. Es seien
nur einige genannt, die mir im Augenblick einfallen: Sr. Cleusa, die sich fiir die
Indianer und die Landlosen einsetzte, Pe. Ezechiel Ramin, Pe. Josimo Tavarez3,
beide unter den Landlosen titig, der Jesuitenbruder Vicefite Caiias®, der bei den
Indianern arbeitete und wegen seines Einsatzes getdtet wurde, Margarida Alves,
eine Landarbeiterin, die ermordet wurde, weil sie sich als Mitglied einer Basisge-
meinde fiir eine Verinderung der ungerechten Lage in threm Ort einsetzte, Santo
Dias, ein Fabrikarbeiter in Sdo Paulo, der sich aus dem Glauben heraus in einem
Streik engagiert hat und in diesem Zusammenhang get6tet wurde. Es sind also
Priester, Ordensleute und Laien, die ihr Leben fiir den Glauben und die Gerech-
tigkeit geopfert haben. Das Martyrium ist kein Privileg von bestimmten Stdnden
in der Kirche. Diese Namen sind in ganz Brasilien bekannt. Die Martyrer wirken
als Vorbilder. Unter allen ist Oscar Romero, Erzbischof von El Salvador, ein her-

3 Vgl. Brasilien — wo der Glaube lebt. Begegnungen, Interviews, Erfahrungen. Hrsg. von Ch.
Brandl u. P. Imhof. Kevelaer 1990, 164-178, sowie 126-136, bes. 132f.
4 Vgl ebd., 48-51.
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vorragendes Beispiel®. Obwohl ich vorher nur von Brasilien gesprochen habe,
muB er als einer der groBen Mirtyrer unserer Zeit in Lateinamerika genannt wer-
den.

Im brasilianischen Volk gibt es eine grofie Liebe zur Bibel. Was haben Sie dariiber
zu sagen? Worin besteht die Bedeutung dieser Hinwendung zur Bibel?

Die Vorliebe fiir die Bibel zeigt sich in der biblischen Lesung im Volk. Es ist sehr
bezeichnend, daB unter den Armen, die kaum lesen kénnen, die Bibellesung eine
solche Bedeutung erlangte, wie sie sie heute hat. Diese biblische Lesung ist keine
wissenschaftliche Exegese, sondern eine geistliche Lesung, so wie sie auch die
Kirchenviter gepflegt haben. Die Bibel wird zunéchst einmal nicht als Objekt fiir
die Wissenschaft gesehen, sondern als Nahrung fiir das geistliche Leben. Die Bi-
bellesung unter den Armen in den Basisgemeinden oder in den Bibelkreisen Bra-
siliens erfiillt gerade diese Aufgabe, Nahrung fiir das christliche Leben, Anregung
fiir eine christliche Gestaltung des alltiglichen Lebens zu sein. Carlos Mesters
hat die Erfahrung der Armen mit der Bibel zu systematisieren versuchts. Er hebt
bei dieser Methode drei Aspekte hervor, die unersetzlich sind und unbedingt bei
einer christlichen Bibellektiire vorhanden sein miissen: Text, Kontext und Pri-
text.

Der Text, das bedeutet: wir diirfen nicht etwas in die Bibel hineinlesen oder nur
einige Teile auswahlen und nur diese lesen, sondern wir miissen von dem Text
ausgehen, so wie er ist, wie er vorliegt. Natiirlich erfordert ein so alter Text auch
gewisse objektive Erkldrungen und Informationen, die seinen Inhalt dem heuti-
gen Menschen vermitteln. Insofern ist eine wissenschaftliche Erforschung der Bi-
bel unersetzlich und derjenige, der eine Bibelgruppe leitet, muf3 auch, wo es not-
wendig ist, den Leuten diese objektiven Tatsachen erkldren konnen. Aber diese
Art, die Bibel zu lesen, ist noch keine christliche, keine geistliche Lesung. Das
kann ein Christ auch mit dem Koran machen und ein Mohammedaner kann
ebenfalls die Bibel so lesen, ohne Christ werden zu miissen. Die Bibel aber als
Wort Gottes zu lesen, dies kann nur geschehen, wenn es im Glauben geschieht.
Das bedeutet , Kontext“: das Miteinander-Lesen der Bibel in der Glaubensge-
meinschaft der Kirche. Der dritte Punkt, der Pritext, bedeutet, daB die Bibel nur
dann wirklich als Wort Gottes gelesen wird, wenn es aus dem Leben heraus und
in das Leben hinein verstanden wird. Man hat vom alltdglichen Leben her Fragen
und Probleme. Da man im Glauben die Bibel als Wort Gottes anerkennt, sucht
man dort eine Antwort, Erklidrung oder Hilfe fiir diese und jene Lebenssituation.
Die Bibel sagt mir also etwas, was fiir mein Leben oder fiir das Leben der Basisge-
meinde oder die Bibelgruppe von Bedeutung ist. Der Kampf fiir die Gerechtig-
keit, das Leben im Ringen um Gerechtigkeit, Ausgleich und Frieden wird in der
Schriftlesung von der Bibel her beleuchtet und erleuchtet.

* Vgl. I. R. Brockman, Oscar Romero. Freiburg/Schweiz, 1990, Buchbesprechung von P.
Imhof, in: GuL 64 (3/1991) 239.

¢ C. Mesters, Vom Leben zur Bibel — von der Bibel zum Leben, Bd. 1+2. Mainz 1983.
Ders., ,Seht, ich mache alles neu“. Bibel und Neuevangelisierung. Stuttgart 1991.
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Pater Taborda, Sie dozieren in Belo Horizonte die Sakramentenlehre. Wie entwik-
keln Sie eine Sakramententheologie, die der Situation Lateinamerikas angepafit
ist?

Ich meine, daB die Hauptaufgabe der Sakramentenlehre darin besteht, zu er-
ldutern, wie Leben und Sakrament zusammengebracht werden koénnen. Das
scheint mir, um es noch einmal anders zu sagen, die angemessene Fragestellung
in der Sakramententheologie zu sein. Ich gehe bei meinen Vorlesungen davon
aus, daB das Christentum zunichst einmal eine Lebensform ist und nicht eine
Sammlung von Riten. Christus hat uns zu einer bestimmten Lebensweise gefiihrt
und uns diese vorgelebt. Christsein bedeutet, in der Nachfolge Jesu das Reich
Gottes in neuen Situationen zu verwirklichen. Die Sakramente sind nicht das We-
sentliche im Christentum, sondern das ist das Leben in der Nachfolge Christi,
d.h. das Leben in der Liebe zu Gott und zum Nichsten in einer Einheit. So seche
ich die Sakramentenlehre und ich habe angesichts der Situation des lateinameri-
kanischen Volkes versucht, eine Antwort auf die Frage zu finden, wie Leben und
Glauben zusammenzubringen sind. Eine ausfiihrliche Darstellung dieses Versu-
ches findet sich in meinem Buch ,,Sakramente - Praxis und Fest“.” Mit diesen
zwei Begriffen Praxis und Fest nehme ich etwas auf, das gerade von der Erfah-
rung der Kirche in Lateinamerika her sehr wichtig ist. Der Christ steht einerseits
vor dem Auftrag, die Gesellschaft zu verdndern, sich einzusetzen, um eine ge-
rechte Gesellschaft zu verwirklichen, und das muB er in einer Praxis tun, die auch
politisch und somit die konkrete Ubersetzung seines christlichen Lebens in diesen
Zusammenhang hinein ist. Andererseits ist das Fest etwas ganz Charakteristi-
sches fiir das lateinamerikanische Volk. Ohne Fest kann man nicht leben, es ist
nichts Zweitrangiges, sondern gehort unverzichtbar zum menschlichen Leben.
Die europidische Kultur, vielleicht in besonderer Weise die deutsche Kultur, ist
sehr auf Arbeit eingestellt: dall man etwas macht, etwas schafft, das wird sehr
groB geschrieben. Und man meint, dies sei selbstverstandlich. Aber wer die india-
nischen oder die afrikanischen Kulturen betrachtet, merkt, daBl das nicht der Fall
ist: Das Wichtigste im Leben ist das Fest, nicht die Arbeit. Das bedeutet nicht,
daB die Indianer oder Afrikaner faul sind. Sie miissen viel arbeiten. Wer die Um-
stinde kennt, unter denen die Indianer ein Stiick Urwald roden, um so die Erde
zu bebauen, der weil}, wieviel Miihe das bedeutet. Auch das Jagen und Sammeln
ist anstrengend. Der Indianer ist nicht faul. Doch seine Arbeit zielt nicht auf im-
mer mehr Anhdufung von Dingen ab, sondern darauf, daB} die Gemeinschaft das
Lebensnotwendige und dariiber hinaus UberfluB hat. Denn je groBer der Uber-
flu3, desto hiufiger und besser kann man feiern. Die Hauptsache ist, daB die Ge-
meinschaft geniigend Mufe hat, das Leben zu feiern. Indianer und Afrikaner ar-
beiten, um feiern zu konnen. Das Fest hat den Vorrang vor der Arbeit. Der nord-
amerikanisch-europidische Primat der Arbeit ist kulturell bedingt.

Ich versuche in meiner Vorlesungstitigkeit zunichst einmal, diese beiden Be-
griffe Praxis und Fest anthropologisch herauszuarbeiten und komme zu dem Er-

7 F. Taborda, Sakramente: Praxis und Fest. Diisseldorf 1988.
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gebnis, dal} beide zusammengehéren. Die Leistung des Menschen ist nicht mehr
menschlich, wenn er nicht das, was er leistet, feiert. Im Fest wird das Leben gefei-
ert, das, was man geschaffen hat, oder auch das, was der Sinn des Lebens ist.
Wenn das Leben keinen Sinn hat, dann kann man nicht bzw. nichts feiern. Von
diesem inneren Zusammenhang zwischen Praxis und Fest her versuche ich die Sa-
kramente zu erkliren.

Sakramente sind Feste christlichen Lebens. Was im christlichen Leben ge-
schieht, geschaffen wird, das wird im Sakrament gefeiert. Und derjenige, der in
unserem Leben etwas erschafft, ist Gott; er wirkt in unserem Leben, die Gnade
wirkt in unserem Leben, in unserem Alltag. Wenn wir nicht offen sind fiir dieses
Wirken und diese Gnade, dann hat auch das Sakrament keinen Sinn. Die Sakra-
mente kommen vom Leben her und fiihren zum Leben hin. Wenn ich in der Eu-
charistie das Brot mit meinem Bruder, meiner Schwester teile, kann ich nicht
nachher in meinem Leben mein Brot nicht teilen. Und wenn ich in meinem Leben
nicht bereit bin, mich fiir andere einzusetzen, was soll dann die Teilnahme an der
Eucharistie, wo Christus sein Leben fiir uns hingibt?

Meine Absicht ist also, daB man merkt, wie stark und unaufloslich Leben und
Sakrament verbunden sind. Ich versuche zu zeigen, daB man das Sakrament nicht
als etwas verstehen kann, das eigentlich gar nichts sagt iiber das Leben, das gar
keinen Bezug zu unserem Alltag hat.

Man hat die Sakramente viel zu oft als Riten betrachtet, die neben dem Leben
stehen, eine Ware im Markt: Wenn man etwas braucht, geht man hin, man kann
sich bedienen, und dann geht man wieder weg ... Der Ritualismus kann die Sakra-
mente t6ten, den Sinn der Sakramente beseitigen. Es wire in meinen Augen wiin-
schenswert, daf3 die Leute durch die Kategorie des Festes in den Sakramenten fin-
den, was sie in ihrem Alltag erleben: die Gnade und die Liebe Gottes, die in Jesus
Christus erfahrbar und durch den Heiligen Geist gewirkt wird. Die Kategorie des
Festes ist auch eine Kritik an der Form, wie man die Sakramente feiert, so sche-
matisiert und oft so reich an Worten statt an Gesten und Symbolen. Man steht da
und fragt sich: Das soll ein Fest sein?

Die abendlandische Kultur hat den Sinn fiir das Symbolische weithin verloren
und die Symbole so auf das Wesentliche reduziert, daBl kein Mensch darin die ei-
gentliche Aussage wiedererkennt. Ein Symbol spricht. Wenn man aber in der Eu-
charistie zunéchst fragen muB, ob die Hostie ein Brot ist, weil sie nicht wie ein
Brot, sondern wie ein Papier aussieht, wo ist dann das Symbolische und seine
Sprache?

Die Liturgiereform wollte die Sprache des Volkes in den Gottesdienst wieder
einfiihren, aber das lateinamerikanische Volk spricht keine intellektuelle, akade-
mische Sprache, sondern eine lebendige Sprache, die mit vielen Gesten gespro-
chen wird, wo man sich mit dem ganzen Korper ausdriickt. Hier miissen wir in
der Kirche, glaube ich, noch viel lernen.

Wenn ich vom Sakrament als Fest spreche, kommt immer der Einwand, das
kann schén und gut sein, aber nicht fiir das BuBsakrament oder fiir die Kranken-
salbung, die ganz ernste Dinge seien. Tatséichlich kann man in der Art und Weise,
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wie wir heute das Buf3sakrament vollziehen, kein Fest mehr erkennen. Aber wenn
man die Geschichte des BuBisakraments betrachtet, das schon viele Verdnderun-
gen durchgemacht hat, vermag man sich vorzustellen, dal es auch anders gefeiert
werden kénnte. Nimmt man einen Text, der fiir das Buf3sakrament schon immer
sehr wichtig war, ndmlich das Gleichnis vom verlorenen Sohn, wird man merken,
daB da sehr wohl von einem Fest die Rede ist, von einem Fest, weil der Sohn zu-
riickgekommen ist.

Auch die Krankensalbung miifite man, meine ich, im Glauben anders sehen.
Némlich nicht als irgend etwas, bei dem im Vordergrund Krankheit und Tod ste-
hen, sondern der Sieg iiber die Krankheit. Das ist es, was in der Krankensalbung
gefeiert wird, daB man in Christus, obwohl man krank und schwach ist, die
Krankheit besiegen kann. Und besiegen bedeutet nicht, da man gesund wird,
sondern dafl man die Krankheit verkraftet, sie mit Mut und Hoffnung, Liebe,
Glauben, Geduld und mit Sinn erleben kann. Das wird in der Krankensalbung ge-
feiert und das ist eine so groBe Sache, daBl damit wirklich ein Fest verbunden sein
sollte. Ein Fest auch, weil man sich freuen kann, von der Gemeinde in der Krank-
heit angenommen zu sein und weil die Gemeinde einem hilft, die Krankheit zu
iiberstehen oder zu ertragen.

Vor 500 Jahren, ndmlich 1492, kam Kolumbus nach Amerika. Hat dieses Datum
auch fiir Brasilien eine Bedeutung? Wie wirft es Licht und Schatten voraus? Was
empfinden indianische Katholiken, was Katholiken, deren Vorfahren aus Afrika
stammen?

Im Vergleich zu den anderen lateinamerikanischen Ldndern bedeutet dieses Da-
tum nicht viel in Brasilien. Es findet sowohl beim Volk als auch bei der Regierung
kein besonderes Echo. Soweit ich weil3, ist auch keine Feier geplant. Fiir uns ist
eher das Jahr 1500 von Bedeutung, als die Portugiesen unter der Leitung von Pe-
dro Alvares Cabral in Brasilien gelandet sind. Wahrscheinlich wird dieses Datum
auf mehr Interesse im Land stoB3en und entsprechend feierlich begangen werden.
Es mag auch mit eine Rolle spielen, daf3 Brasilien durch seine portugiesisch be-
einfluBite Geschichte sich nicht unbedingt zu Lateinamerika zugehdrig fiithlt. Oft
werden bei uns in Brasilien unter Lateinamerika nur die Linder verstanden, in de-
nen Spanisch gesprochen wird und die eine Vergangenheit unter der Kolonial-
herrschaft Spaniens aufzuweisen haben.

Ein gewisses Echo hat die Eroberung Amerikas durch Kolumbus bei den intel-
lektuellen Kreisen innerhalb der Kirche gefunden. Hier stellt man sich die Frage,
wie dieses Datum begangen werden soll. Es gibt zwei Alternativen: einmal eine
triumphalistische Einstellung, zum anderen eine negative Einstellung dazu. Auf
der Seite der Kirche 146t sich eine Neigung zur ersten Haltung nicht bestreiten.
Das Positive, das Groflartige bei der Eroberung Lateinamerikas wird hervorgeho-
ben: daB sie ein Triumph des Glaubens war. Die andere extreme Haltung hinge-
gen sicht nur die Seite des Volkermords, der Zerstérung von Kulturen, Werten
und Traditionen. Der Papst hat sich in diesem Zusammenhang gegen eine trium-
phalistische Einstellung gegeniiber der Eroberung gewandt, obwohl er auch von
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positiven Seiten und einer angemessenen Danksagung gesprochen hat. Aber es ist
schwierig zu entscheiden, wo die Danksagung endet und der Triumphalismus an-
fingt. Heute ist uns klar, welche Verbrechen mit der Eroberung verbunden wa-
ren: Millionen Menschen sind gestorben, z.B. an eingeschleppten Krankheiten,
durch die Sklavenarbeit und Ausbeutung, durch militdrischen Einsatz. Es ist
durchaus angebracht, von Volkermord zu sprechen. Der wirkliche Gott der Er-
oberer war nicht der Gott Jesu Christi, sondern ein Gétze: das Gold. Gold war
der eigentliche Zweck der Eroberung. Die Indianer haben das sehr wohl gemerkt,
wie Bartolomé de Las Casas erziihlen kann.

Im kirchlichen Milieu, das fiir diese Problematik offen ist, wird fiir eine BuB-
feier und eine Feier der Danksagung plédiert. Danksagung und Schuldbekennt-
nis gehdren bei einer solchen Feier untrennbar zusammen. Beide Aspekte miissen
beriicksichtigt werden. Wir sollen nicht als Moralapostel das subjektive Gewissen
richten. Aber es gibt auch objektive Seiten, iiber die wir heute urteilen kénnen
und diirfen. Auf jeden Fall muBl die Kirche ein mea culpa sagen. Andererseits
aber soll dieses Datum auch im Sinne einer Danksagung gefeiert werden, im
Sinne der Eucharistie, die den Tod und die Auferstehung Christi feiert. In diesem
Sinne konnte das Jahr 1992 eine eucharistische Feier sein: die Feier des Todes
Jesu Christi in den hingemordeten Vélkern und die Feier der Auferstehung in den
Nachfahren, in ihrem Glauben und ihrem Widerstand, den sie in den vergange-
nen fiinf Jahrhunderten geleistet haben.

Eine indianische Bewegung in Brasilien ist noch sehr am Anfang. Die indiani-
sche Bevolkerung in Brasilien umfaBt nur noch etwa 200000 Menschen. Man
schitzt, dal} zu der Zeit, als die Portugiesen nach Brasilien kamen, ungefihr sie-
ben Millionen Indianer im heutigen Territorium lebten. Die {iberlebenden India-
ner unterscheiden sich sehr voneinander, bilden zahlreiche Vélkergemeinschaf-
ten, sprechen etwa 70 verschiedene Sprachen und haben auch untereinander
nicht viel Kontakt, weil sie im Urwald versteckt leben. Nur in dieser Isolation
konnten sie iiberhaupt iiberleben. In anderen Lindern mit einem hohen indiani-
schen Bevolkerungsanteil (Peru, Ecuador, Bolivien, Guatemala) ist das BewuBt-
sein sowohl der Indianer selbst wie auch den Indianern gegeniiber wacher als bei
uns. Es gibt jedoch bei uns in Brasilien viele Gruppen, die die indianische Sache
unterstiitzen, und von ihnen wird immer wieder davon gesprochen, da3 Brasilien
den Indianern gegeniiber in der Schuld steht. Diese Schuld ist nicht eine rein ge-
schichtliche Sache, denn die Indianer werden noch immer ausgerottet. Nicht ein-
mal die Regierung, die verfassungsmiBig zum Schutz der Indianer verpflichtet
ist, setzt sich fiir sie wirklich ein. Man muB3 deshalb von Schuld und auch von
Schulden sprechen.

Die indianischen Kulturen brauchen Land, damit sie so leben kénnen, wie es
ihren Gewohnheiten entspricht. Sehr wichtig fiir sie ist daher die Verteidigung ih-
res Landes. Dieses Land ist aber sehr reich an Mineralien und Bodenschitzen,
und die Gier der Fazendeiros, Holzfiller und Mineradores ist grof3.

Es geht nicht darum, dal man die Indianer wie in einem menschlichen zoologi-
schen Garten konserviert, sie miissen das Recht auf Selbstbestimmung haben, sie
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miissen selbst entscheiden konnen und diirfen, wie sie sich in die brasilianische
Gesellschaft einfiigen und was sie von uns {ibernehmen wollen.

Die Bewegung der Schwarzen im Gegensatz dazu ist sehr stark und bedeutsam
und die Stimme der Schwarzen wird in der brasilianischen Gesellschaft immer
mehr gehdrt. Die Schwarzen haben, so scheint es mir, kein besonderes Interesse
am Datum der Eroberung Lateinamerikas, sie sind eher von der nachfolgenden
Geschichte betroffen. Was das angeht, so haben sie viel zu sagen und viel zu re-
klamieren. Die Kirche hat praktisch niemals die Stimme gegen die Versklavung
der Schwarzen erhoben. Sogar ein Mann wie Antonio Vieira, ein bedeutender
Prediger im 17. Jahrhundert und ein Verteidiger der indianischen Freiheit, sah in
der Versklavung der Schwarzen die Losung fiir die Freiheit der Indianer, obwohl
die so gewonnene Indianerfreiheit sehr fragwiirdig war. Vieira war sich bewuf3t,
daB Brasilien nur durch die Sklaven wirtschaftlich gedeihen und so einen Nutzen
fiir Portugal haben wiirde. Andererseits wire ohne Portugal die Evangelisierung
Brasiliens nicht denkbar gewesen. So entwickelte sich eine Ideologie, die die Ver-
sklavung der Schwarzen verteidigte, unter anderem mit dem Argument, daB es fiir
die Schwarzen eine Gnade war, daB sie als Sklaven nach Brasilien kamen, weil sie
so getauft wurden und ihr ewiges Seelenheil damit nicht verlorenging.

Dieses Jahr findet die vierte lateinamerikanische Bischofsversammlung statt. Wel-
che Bedeutung hat dieses Ereignis? Wie sieht bis jetzt die Vorbereitung darauf aus?

Die drei lateinamerikanischen Bischofsversammlungen, die bisher stattgefunden
haben, waren fiir die Kirche in Lateinamerika auB3erordentlich bedeutsam. Sie ha-
ben den Weg der Kirche tief geprigt. Die erste Bischofsversammlung fand in Rio
de Janeiro (Brasilien) 1955 statt. Bei dieser Gelegenheit wurde die CELAMS? mit
Sitz in Bogota (Kolumbien) gegriindet, der seitdem eine sehr wichtige Rolle im
Leben der lateinamerikanischen Kirche gespielt hat, besonders seit dem II. Vati-
kanischen Konzil.

Zundchst zu Medellin ...

Diese zweite Versammlung in Medellin (Kolumbien) fand 1968 statt. Es ging da-
mals darum, das Konzil fiir die lateinamerikanische Situation zu interpretieren.
Das Konzil hatte sehr viele neue ekklesiologische Perspektiven entwickelt. Wie
diese in Lateinamerika verwirklichen? Das vom Konzil in neuer Weise herausge-
arbeitete Verhiltnis zwischen Kirche und Welt besitzt in den verschiedenen Lin-
dern ganz unterschiedliche Aspekte. Je nachdem ob man diese Frage von den ent-
wickelten Lindern her, die die Lichtseiten der modernen Welt erleben, oder von
den Entwicklungslandern her, die praktisch nur die Schattenseite des Fortschritts
kennen (Armut, Elend, Unterdriickung) beantwortet. Was bedeutete in Latein-
amerika dieses Verhiltnis, wie es das Konzil in der Konstitution ,,Gaudium et
spes® dargestellt hatte? Die politische Perspektive des Fortschritts, der damals in

8 CELAM = Conferencia episcopal Latino-Americana (Lateinamerikanische Bischofskon-
ferenz).
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ganz Lateinamerika erwartet wurde, und die Hoffnung auf eine rasche und posi-
tive Entwicklung fanden auch in der Kirche Eingang. Die Kirche unterstiitzte die
Hoffnung auf eine bessere Zukunft.

Die daraus resultierenden Dokumente von Medellin bestitigen eine neue Epo-
che in der lateinamerikanischen Kirche. Ich spreche von Bestitigung, weil das,
was in Medellin von den Bischéfen gesagt wurde, schon vereinzelt in Lateiname-
rika Wirklichkeit war. Medellin erhob aber diese Bestrebungen zum Programm
der lateinamerikanischen Kirche. Man kdnnte das Ergebnis von Medellin in eini-
gen Stichwdrtern zusammenfassen: das kirchliche Engagement fiir Gerechtigkeit
und Frieden in der Gesellschaft, die Option fiir die Armen; die Basisgemeinde als
die neue Weise, Kirche zu sein in der Situation Lateinamerikas.

Dieses Programm wurde in den folgenden Jahren mehr und mehr verbreitet, so
daB es zum Merkmal der lateinamerikanischen Kirche geworden ist. Die CELAM
hat dazu entscheidend beigetragen. In der Zwischenzeit hat sich das Panorama
sowohl in Lateinamerika wie in der Weltkirche verdndert. Der erwartete politi-
sche, wirtschaftliche und soziale Aufschwung ist nicht eingetreten. Im Gegenteil,
die neuen, von der Ideologie der nationalen Sicherheit inspirierten Militdrregie-
rungen haben nicht nur die Anstrengungen fiir Gerechtigkeit, Freiheit und Frie-
den niedergeschlagen, sondern die soziale und wirtschaftliche Lage noch ver-
schlechtert. Die Kirche hatte stark an gesellschaftlichem Gewicht gewonnen,
denn sie war der einzige Freiheitsraum in den verschiedenen Lindern, in den die
Militdrs nicht eingreifen konnten. Fiir alle Organisationen der Gesellschaft, die
von den Militdrs irgendwie als stérend empfunden wurden, konnten sie einen Ge-
neral ernennen, der die Leitung ersetzte. Nur in der Kirche durften die Militirs
keinen General zum Bischof ernennen. Also blieb die Kirche der fiir die Militir-
regierungen unbequeme Raum der Freiheit. Selbstverstiandlich war diese Freiheit
nicht allgemein der Fall, aber immerhin in einem ganz bedeutenden AusmaB.

Im Laufe der siebziger Jahre hat sich die Kirche (auch die Weltkirche) verén-
dert. Die konservativen Strémungen, die vom Konzil mehr oder minder an den
Rand gedridngt worden waren, konnten sich inzwischen wieder organisieren. Dar-
aus ergab sich, daB} neue, eher konservativ eingestellte Bischéfe ernannt wurden
und bis zur Fihrungsspitze der CELAM gelangten.

Die Bischofsversammlung von Puebla ...

Diese dritte Versammlung hatte zum Thema die Evangelisierung Lateinamerikas.
In den siebziger Jahren waren in dieser Hinsicht zwei wichtige kirchliche Ereig-
nisse von Bedeutung: im Jahr 1971 die romische Bischofssynode iiber die Evange-
lisierung und 1975 die Verdffentlichung des pépstlichen Schreibens ,,Evangelii
Nuntiandi* iber dasselbe Thema. Es ging dabei darum, daB die lateinamerikani-
sche Kirche das Thema der Evangelisierung fiir die Verhaltnisse des Kontinents
neu durchdachte.

Diese dritte Bischofsversammlung fand 1979 in Puebla de los Angeles (Mexiko)
statt. In der Vorbereitung waren starke Bestrebungen bemerkbar, die die latein-
amerikanische Kirche auf andere Wege als die von Medellin fiihren wollten. Der
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pastorale Sinn der versammelten Bischéfe und der Beistand des Heiligen Geistes
lieBen es aber nicht zu. Die Befreiungstheologen, die nach dem Plan des CE-
LAM-Sekretariats zur Beratung der versammelten Bischéfe nicht berufen werden
soliten und nicht berufen worden waren, durften trotzdem nach Puebla fahren
und von auBerhalb der Versammlung die Bischéfe, die es wiinschten, beraten.
Der Beitrag dieser Befreiungstheologen erwies sich als entscheidend fiir die Aus-
gewogenheit der Ergebnisse von Puebla. Das SchluBdokument ist selbstverstind-
lich eine Konsenslésung, aber sie hat entschieden die Linie von Medellin beibe-
halten und weitergefiihrt. Die Haltung den Armen gegeniiber und die Einstellung
der Kirche in der Frage der Gerechtigkeit in der Gesellschaft wurden aufs Neue
bestitigt. Fiir diesen Sachverhalt hat das Dokument von Puebla den Geschichte
machenden Ausdruck ,,Option fiir die Armen* (opgao preferencial pelo pobre)
geprigt. Er wurde zum Inbegriff des Weges, der die lateinamerikanische Kirche
seit Medellin charakterisiert.

Jetzt zu Santo Domingo ...

Wir sind nun mitten in der Vorbereitung der vierfen Vollversammlung. Thr Anla3
ist das fiinfte Jahrhundert der Evangelisierung Lateinamerikas. Darum wird die
Versammlung auch dort stattfinden, wo Kolumbus zum ersten Mal den Konti-
nent betrat: auf der Insel, die er ,,La Hispaniola“ genannt hat und die heute in
zwei Linder geteilt ist: die Dominikanische Republik und Haiti. Nach Santo Do-
mingo, der Hauptstadt der Dominikanischen Republik, dem iltesten Bischofssitz
in Lateinamerika, ist die Versammlung vom Papst einberufen. Der Papst hat auch
ihr Thema bestimmt, es heiBt: ,,Neuevangelisierung — menschlicher Fortschritt —
christliche Kultur® (Nova evangelizacao — promogao humana - cultura crista).

Die Vorbereitung auf die Versammlung lduft bereits seit einigen Jahren und
man scheint noch einmal zu versuchen, das Erbe von Medellin umzudeuten. Ein
erstes Vorbereitungspapier wurde vor etwa drei Jahren unter einigen Bischofen
zur Beratung verteilt. Es sollte streng geheim bleiben. Darin wurde die heutige
Lage der Kirche in Lateinamerika und die Krise der Gesellschaft und der Kirche
im allgemeinen als eine Autoritétskrise gedeutet. Diese sei das Hauptproblem der
Kirche und das Ergebnis der ganzen Entwicklung der Neuzeit seit der Reforma-
tion. Als Losung fiir die Autorititskrise verlangte das Papier eine Verstiarkung der
Autoritit in der Kirche. Es wurde anscheinend allgemein abgelehnt, denn der
nichste Arbeitstext, der Anfang 1990 erschienen ist, hat diese Sichtweise aufgege-
ben. Trotzdem ist auch dieser Text nicht besonders erfreulich. Zwei Aspekte kon-
nen hervorgehoben werden: 1) der Text hat die Option fiir die Armen ,,verges-
sen“, 2) die Ekklesiologie des Textes konnte als eine bellarminische gekennzeich-
net werden.

Zu 1) Zunichst wird behauptet, da3 die Option fiir die Armen eine Errungen-
schaft der lateinamerikanischen Kirche sei, die im Lauf des Textes in keinem Au-
genblick vergessen werden diirfte. Tatséichlich aber wurde sie praktisch véllig ver-
gessen, und wenn davon die Rede ist, wird sie als eine einer bestimmten Klasse
von Christen zu empfehlende Tugend betrachtet. Das heiB3t, das Kennzeichen des
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bisherigen Verstindnisses der Option fiir die Armen - daB sie ein Gesichtspunkt
ist, der die ganze kirchliche Tatigkeit pragt - ist verlorengegangen.

Zu 2) Was dieEkklesiologie betrifft, so hat der Text bloB die duBerliche Orga-
nisation der Kirche in Blick genommen: vom Papst bis zum letzten Laien. Es liegt
praktisch ein Organogramm der Kirche vor, wie man es fiir ein gut funktionieren-
des Unternehmen machen kénnte. Man kann nicht umhin, sich an den Ausdruck
Bellarmins zu erinnern, die Kirche sei eine sichtbare Gesellschaft, so sichtbar wie
die Republik Venedig. AuBerdem beinhaltet der Text eine zweistckige Theolo-
gie. So wurden die Verfasser des Textes gezwungen, sogar einen Ausdruck von
Paul VI. ,zu verbessern®. Denn er paBte nicht zu dieser zweistdckigen Theologie.
Dort, wo Papst Paul VI. von einer ,,Zivilisation der Liebe* sprach, haben die Ver-
fasser die Aussage erginzt und von ,der christlichen Liebe* gesprochen. Sonst
wiirde der Satz nicht zu den vorherigen Erklirungen passen.

Im April 1991 hat die scheidende Fiihrung des CELAM ein neues Dokument
vorgelegt. Dieses Dokument soll zur unmittelbaren Vorbereitung beitragen und
heiBit darum ,,Beratungsdokument* (Documento de Consulta). Der Text hinter-
146t einen erfreulicheren Eindruck als die zwei fritheren. Er zeigt eine gewisse Be-
reitschaft zum Dialog, was wohl annehmen 148t, daB8 der vorherige Text keinen
grofien Beifall im Episkopat gefunden hat. Die Bereitschaft zum Dialog zeigt sich
zum Beispiel darin, daB der duBert miBverstdndliche Ausdruck ,,christliche Kul-
tur* eingehend erdrtert wird, damit nicht der Eindruck entsteht, es handele sich
um einen Verzicht auf den kulturellen Pluralismus und ein Zuriickgehen auf kul-
turelle Uniformierung. Die Theologie des neuen Textes ist im allgemeinen auch
besser als die der friiheren. Obwohl er keine zentrale Option fiir die Armen ent-
hilt, ist es mit dieser Option darin besser bestellt als in fritheren Fassungen. Sie
wird richtig als ein die ganze kirchliche und soziale Titigkeit durchdringender
Gesichtspunkt herausgestellt. Aber die Option fiir die Armen trigt nicht das
Ganze des Textes, der im iibrigen ziemlich unausgeglichen ist.

Ich meine, daB die Versammlung von Santo Domingo nicht als eine Angelegen-
heit betrachtet werden sollte, die ausschlieBlich die lateinamerikanische Kirche
betrifft. Die friheren lateinamerikanischen Bischofsversammlungen haben
durchaus einigen EinfluB auf die ganze Kirche ausgeiibt. Es werden immer Beob-
achter aus anderen Landern und Kontinenten eingeladen, insbesondere aus Léin-
dern, die wie Deutschland an der Finanzierung entscheidend beteiligt sind. Die
Auseinandersetzung mit den Fragen, die dort zur Diskussion stehen, und die Kli-
rung einiger Zusammenhénge sind fiir alle von Bedeutung, die daran teilnehmen
oder durch finanzielle Hilfe indirekt daran beteiligt sind. Die 6ffentliche Mei-
nung besitzt zwar im heutigen Zug zum Konservatismus und Fundamentalismus
in der Kirche nicht mehr die Bedeutung, die sie nach dem Konzil innehatte, aber
immerhin ist sie noch wichtig genug, besonders in einem Land mit einer so be-
deutsamen theologischen Tradition wie Deutschland.

Karin Frammelsberger/Paul Imhof SJ, Miinchen





