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M SPATEN NACHMITTAG jenes Samstags (12. Mirz 1977) wurde unser Priester-

bruder Rutilio Grande ermordet. Dieses Ereignis fiel wie ein schweres Gewicht

auf unseren (damals neuernannten) Erzbischof, Monsefior Romero. Es hat ihn
zutiefst verandert, so daf} er sich bekehrte und uns das Beispiel gab, das alle kennen ...
Von jenem Augenblick an war dieser Mann ein anderer, er wuchs und wuchs, und in
den drei Jahren seines Zeugnisses wurde er eine Gestalt von nationaler, ja weltweiter
Ausstrahlung ... Und nun sehen wir die Kréonung in der Weise seines Sterbens: daf} er
den Martertod starb, daf} er starb wie Rutilio Grande.»

Diese Sitze aus einer Homilie vom 25. Mirz 1980, dem Tag nach dem Mord an Erzbi-
schof Oscar Arnulfo Romero von San Salvador stammen vom einzigen salvadorensi-
schen Bischof, der dann auch an der grofien 6ffentlichen Totenfeier teilnahm: Monse-
ilor Rivera Damas, inzwischen sein Nachfolger. Sie bestatigen, was Pldzido Erdozain in
seinem «San Romero di America»? ausfithrlicher erzéhlt: die Verwandlung Romeros in
der Nacht, die er mit der Gemeinde von Aguilares nach dem Uberfall auf deren Pfar-
rer, Rutilio Grande, zubrachte. Dieser wirkte dort als erster Jesuit unter den Kleinbau-
ern und Plantagenarbeitern im «Zuckertal».® Nach Erdozain war es der Anblick der
Armut, in der der Pater, sein langjahriger Freund, gelebt hatte, der den Erzbischof
tiberwaltigte. Er weist aber darauf hin, da3 Anfinge eines Wandlungsprozesses schon
in allerersten Weisungen spiirbar wurden, die der Erzbischof nach eingehender Bericht-
erstattung iiber ein Massaker vom 28. Februar 1977, sechs Tage nach seiner Amtsein-
setzung, an einer Priesterzusammenkunft gab. Die Priester, die das wahrnahmen, stan-
den ihm bis dahin duferst skeptisch gegeniiber und umgekehrt ...* Zur Frage dieser
Wandlung kommt im folgenden ein Freund und enger theologischer Mitarbeiter Rome-
ros, P. Jon Sobrino SJ, zu Wort. Wir befragten ihn im Rahmen eines langeren
Gesprichsin Ziirich (vgl. S. 53ff. dieser Nummer). L.K.

Bischof Romeros Bekehrung

Personlich habe ich Bischof Romero bis zu seiner Ernennung und Einsetzung zum Erz-
bischof der Hauptstadt nicht gekannt. Nach allem, was zu horen war, erfiillte er das
Bild des «guten Priesters», der Kirche, dem Papst gehorsam. Er hatte auch bereits ein
gutes Herz, aber sein Kopf war noch ganz traditionell. In diesem Sinn war er ein geteil-
ter Mensch. Fir seine Bekehrung - wenn ich dieses biblische Wort fiir Sinnesidnderung
hier einsetzen darf - sehe ich drei Wurzein.

» Erstens: Er war ein enger Freund von Pater Rutilio Grande SJ. Sie kannten sich seit
Jahren. Romero war {iberzeugt, daBl Grande ein guter Priester war, aber mit der pasto-
ralen Arbeit, wie er sie betrieb, war er nicht einverstanden. Als Rutilio Grande am 12.
Mirz 1977 ermordet wurde, hat Romero plotzlich verstanden: Wenn Rutilio in der
Nachfolge Jesu wie Jesus gestorben ist, dann hat er auch in seiner Nachfolge gelebt und
gewirkt. Das heilit: es ging Romero plotzlich auf, daf} sein Freund das Evangelium
gepredigt hat und es so gepredigt hat wie Jesus, dal} also seine prophetische Art nicht
«Politik» oder «Marxismus» war, sondern ganz wesentlich im Evangelium wurzelte
und daran auch gebunden blieb. Das war die erste, tiefe Erfahrung, die den Erzbischof
prégte.

» Eine zweite Erfahrung hiangt ebenfalls mit dem Tod von Rutilio Grande zusammen:
Er war der erste Priester, der in El Salvador ermordet wurde. Nach seinem Tod hatten
wir — Priester, Schwestern und engagierte Laien - viele und sehr lange Gespriche und
Sitzungen mit Erzbischof Romero. Manchmal haben wir 8-9 Stunden lang iiber die
Situation der Kirche gesprochen. Im Zuge dieser intensiven Begegnungen hat Romero
erfahren, daf3 diejenigen Priester, die bisher in seinen Augen verdichtig waren, ganz
ehrlich zu seiner Verfiigung standen. Umgekehrt muBte er erleben, dafB die «guten Prie-
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ster», wie er sie gleich den andern Bischéfen bisher sah, ihm in
dieser Situation der Verfolgung und des Risikos die Unterstiit-
zung versagten. Dies war seine zweite Entdeckung: dalB die
Echtheit des Glaubens unabhiingig ist von dufleren, disziplini-
ren Formen und auch von dem, was man Orthodoxie zu nen-
nen pflegt. Denn es waren die «unorthodoxen», angeblich
«marxistischen» Priester, die jetzt, in der Stunde der Gefahr,
zu ihm standen und einen groflen Einsatz leisteten.

» Die dritte Wurzel - die entscheidendste, obwoh] weniger
punktueli, sondern iiber einen lingeren Zeitraum wirksame -
war Romeros stindiger Kontakt mit den armen Leuten in den
Kommunitaten. Kaum Erzbischof geworden, begann er, die
Pfarreien und Basisgemeinden auf dem Land zu besuchen. Er
war tiberrascht und betroffen vom Glauben und der Hoffnung
dieser Menschen und von der Verfolgung, der sie ausgesetzt
waren. Schon damals wurden viele Katechisten ermordet. Fiir
ihn war dies die grofite Entdeckung. Die tiefe Freude, die er im
Kontakt mit dem Glauben dieser Kommunititen erlebte,
brachte ihn zur Einsicht: Der Ort des Evangeliums, wo es sozu-
sagen hervorquillt, ist nicht dort, wo er bisher dachte, etwa in
Rom, im Vatikan. Nicht, daB er antipépstlich geworden wire,
aber er erfuhr seine Entdeckung als einen sehr tiefgreifenden
Wandel der Sehweise, ja als eine Veranderung, die seine ganze
Person erfafite; das, was wir eine echte persénliche Bekehrung

. nennen,

Ein Hinweis oder Indiz fiir diesen Wandel: Friiher litt Romero
unter seiner schwachen Konstitution. Er war zwar nicht krank,
aber er hatte Probleme, und so fuhr er jedes Jahr fiir einen Mo-
nat nach Mexiko, um seine Ruhe zu haben. Spiter, in einer Si-
tuation, die viel mehr von ihm forderte, zeigte er Durchstehver-
mogen. Seine Bekehrung machte ihn ganzheitlich: er war fort-

an ein befreiter Mensch. Es war nicht nur eine innere Freiheit,

sie zeigte sich nach auflen in der neuen Unabhingigkeit seiner
Taten, in der Art, wie er fortan predigte, wie er die Wahrheit
sagte Uiber das Land und iiber das, was da geschah. Die Wahr-
heit hat ihn befreit, und diese innere Freiheit hat ihn erméich-
tigt, die verdeckte, niedergehaltene Wahrheit an den Tag zu
bringen: ohne Hemmungen und ohne dem «zweiten Gedan-
ken» nachzugeben, d.h. vor den Folgen und Folgerungen zu-
riickzuschrecken.

Seine Bekehrung hat ihn auch von seinem Amt befreit. Gewil},
er war und blieb Erzbischof. Selbstverstandlich. Aber er ver-

stand sein Amt fortan anders. Er war ein freier Mensch, und -

das hie3, daf er sich als Erzbischof nicht mehr an gewisse kon-
ventionelle Regeln gebunden fiihlte, daBl er neue Wege ging.

Ein Beispiel: Bevor er seinen vierten Hirtenbrief (August 1979)
schrieb, schickte er an alle Pfarreien und Basisgemeinden einen
Fragebogen. Darin gab er den Christen seine Absicht kund, et-
was iliber die Situation im Lande und die Rolle der Kirche in
dieser Situation zu schreiben. Deshalb stelle er ihnen einige
Fragen, z.B. «Was ist Ihrer Ansicht nach die groBte Stinde im
Land?» - «Was halten Sie vom Wirken der Regierung?» -
«Was denken Sie iiber die Bischéfe, den Nuntius und mich, wie
wir uns in dieser Situation verhalten oder verhalten sollten?» -
Das Uberraschende war nicht nur, daB er solche Fragen stellte,
sondern daB und wie er das, was in den Antworten stand, auch
tatsdchlich in den Hirtenbrief einbrachte.

Ein dhnliches Beispiel hatten wir vor seiner Abreise an die gro-
B¢ Bischofsversammlung von Puebla im Januar 1979 erlebt. Er
predigte in der Kathedrale. Ich war dort und hérte ihn. Er sag-
te: Ich gehe dorthin als Vertreter von euch, den Glaubigen. Das
meinte er ganz ernst. Drei Monate vorher hatte er nimlich
schon einen Fragebogen verschickt: Was geschieht in eurer Ge-
meinde, wollte er wissen, was fiir eine salvadorianische Kirche
soll ich in Puebla vorstellen und einbringen? -

Dieses Vorgehen war bei uns unerhort. Nur ein freier Mensch
konnte iiberhaupt auf so einen Gedanken kommen.

SchlieBlich ist auch an seine Spannungen mit den anderen Bi-
schofen und mit dem Chef der rémischen Bischofskongrega-

50

tion zu erinnern. 1978 schrieb Erzbischof Romero zusammen
mit Bischof Rivera Damas von Santiago de Maria (vordem
Weihbischof und heute Erzbischof von San Salvador) einen
sehr eingehenden Hirtenbrief iiber die Volksorganisationen, ihr:

- Recht und ihre Notwendigkeit. Am Tag der Veroffentlichung

gaben vier andere Bischofe (drei Bischofe und ein Weihbischof)
ein Kommuniqué heraus, das die Volksorganisationen pau-
schal als «links» und somit «falsch-orientiert» charakterisierte;
deshalb konne die Kirche sie nicht unterstiitzen. Nicht genug
damit: die vier Bischofe unterschrieben einen 15seitigen Brief
an‘Kardinal Baggio in Rom, der eindeutig gegen Romero ge-
richtet war. Romero hat unter der Haltung dieser Kollegen sehr
gelitten, aber immer als ein freier Mensch. Eines Tages schrieb
er an den genannten Kardinal, wenn er oder der Papst entschei-
de, er solle zuriicktreten, so sei er bereit. Solange er aber Erzbi-
schof sei, fiigte er hinzu, miisse er nach seinem Gewissen han-
deln. Jon Sobrino, San Salvador

' Vgl. Oscar Romero, évéque et martyr, Editions STEP und dia/, Paris
1980, S. 7.

? Jugenddienst-Verlag, Wuppertal -1981. Erdozain (S. 31ff.) erwdhnt meh-
rere Schritte Romeros, mit denen dieser nach der Ermordung Rutilios den
Bruch der guten Beziehungen zur Regierung und das Risiko der «lllegali-
tat» (auch innerkirchlich) markierte.

3 Vgl. Orientierung 1977, S. 97 und 98f. (Text einer Predigt von Rutilio
Grande mit dem Satz «Es ist praktisch illegal, echter Christ zu sein in unse-
rem Land»). Sein Leben wurde gekennzeichnet durch «zwei Konversio-
nen»: zur Pastoral einer groftmoglichen Partizipation und zum Dienst an
der enteigneten Landbevdlkerung. Vgl. Rutilio Grande, Martir de la Evan-
gelizacién Rural, Ed. UCA, San Salvador 1978, S. 19/23.

* Erdozain gibt die Eindriicke einer im Dienst der Basisgemeinden stehen-
den Priestergruppe wieder, die schon 1972 - «unter schlechten Vorzei-
chen» - mit Romero (damals Hilfsbischof von San Salvador) zu tun hatte
(vgl. S. 14, 21ff., 26ff.). .

Monch - mitten in der Welt

Zum Friedensengagement von Thomas Merton

In der Karwoche des Jahres 1941 kam der 26jihrige Thomas
Merton, zweieinhalb Jahre vorher zum Katholizismus konver-
tiert, fiir einige Tage der Einkehr in die Trappistenabtei Our

.Lady of Gethsemani in Kentucky. Zu Weihnachten kehrte er

zuriick und blieb in Gethsemani. Er wurde Postulant, Novize,
Monch, Priester. Nach einem meist wilden, nicht gerade asketi-
schen Leben glaubte er, bei den Trappisten den von Gerard
Manley Hopkins in einem Gedicht beschriebenen «Himmels-
Hafen» gefunden zu haben, jenen Ort, «wo Sturmwind ruht,
wo stumm im Hafen ist die griine Flut, entriickt dem schau-
kelnden Meer».'

Doch in Wahrheit hat Merton seinen «Himmels-Hafen» erst
betreten, als er im Jahre 1968 auf einer Ordensleutekonferenz
in Bangkok tot auf dem Boden seines Zimmers liegend aufge-
funden wurde. Der elektrische Ventilator, der noch unter
Strom stand, lag quer iiber seiner Brust. Man nimmt an, er
habe geduscht, dann in der Nihe des Ventilators einen Herzan-
fall erlitten und im Sturz den Ventilator mitgerissen. Vielleicht
aber hat er auch, als er barfuf3 auf dem Steinfuf3boden stand,
einen t6dlichen elektrischen Schlag erhalten.

In der Abtei von Gethsemani dagegen blies der Sturmwind fiir
Merton oft scharf, des Meeres Wellen waren gewaltig. Schon
frith in seinem monastischen Leben verspiirte Merton eine
Sehnsucht nach groflerer Einsamkeit, und er war nahe daran,
zu den Kartdusern oder Kamaldulensern iiberzutreten. Es kam
deshalb zu standigen Konflikten zwischen Merton und seinem
Abt, Dom James Fox. Diese fanden erst ein Ende, als Merton
nach einer Zeit als Novizenmeister (ciner seiner Novizen war
der jetzige Kulturminister Nicaraguas, Ernesto Cardenal) 1965
die Erlaubnis erhielt, in einer Einsiedelei abseits des Klosters zu

' G.M. Hopkins, Gedichte. Hamburg 1948, S. 91.



leben. Einsamkeit, allerdings, bedeutete fiir Merton nicht
selbstsiichtige Abkapselung von der monastischen Gemein-
schaft und der tbrigen Welt, sondern war fiir ihn die Bedin-
gung der Mdoglichkeit wahrer Gottesbegegnung, wahrer Selbst-
findung und wahrer Solidaritdt mit seinen Mitmenschen.
«Mertons wichtigste Entdeckungy», schrieb Henri Nouwen,
einer der zurzeit bedeutendsten Autoren auf dem Gebiet der
Spiritualjtit in den Vereinigten Staaten, «war vielleicht die Ent-
deckung seines Mitmenschen in der Tiefe seiner eigenen Ein-
samkeit. Er machte in der Tiefe seines Schweigens die Erfah-
rung einer neuen Solidaritit und schien dort, wo er ganz allein
war, die Basis der Gemeinschaft zu finden. In der Stille wandel-
te sich sein Spott zu GroBziigigkeit, seine Arroganz zu Solidari-
tét, sein Sarkasmus zu Mitleid.»? Und an anderer Stelle betonte
Nouwen: «Das Paradoxe an Mertons Leben besteht in der Tat
darin, daf} sein Riickzug von der Welt ihn in engeren Kontakt
mit ihr brachte.»?® Da Merton aullerdem eine warmherzige und
gesellige Person war, die ein starkes Bediirfnis nach menschli-
chen Kontakten hatte, lebte er letztlich stindig in einer Dialek-
tik von Sehnsucht nach grofierer Einsamkeit und dem Verlan-
gen nach menschlicher Néhe und sozialem Engagement, die er
nie in einer glatten Synthese aufzuheben vermochte. War Mer-
ton am Anfang seines Klosterlebens von der strengen Lebens-
form, dem strikt vorgegebenen Tagesablauf, der nahezu abso-
luten Unterwerfung unter den Abt durch das Geliibde des Ge-
horsams angetan gewesen, so wurde er im Laufe der Jahre zu
einer kontroversen monastischen Gestalt, die ein Einsiedlerle-
ben fiihrte, sich mit Zen-Buddhismus und Philosophie, Psy-
chologie und Soziologie, Religionswissenschaft und Okumene,
Okologie und moderner Literatur beschiftigte und politische
Schriften verfaBite. Der junge Konvertit, der die siindige Welt
fliehen wollte, entwickelte sich zu einem die Welt und ihre
schonen Seiten bejahenden Menschen und beschrieb diese seine
Haltung mit dem ihm eigenen Humor ¢inmal so: «Ich trinke
Bier, sooft ich eines kriegen kann. Ich liebe Bier und gerade da-
durch die Welt.»* Merton erkannte aber auch, dal} man nicht
gregorianisch singen darf, wenn man nicht gleichzeitig fiir die
Geschundenen und Unterdriickten schreit. Diese weltoffene
Haltung fiihrte ihn dazu, sich der Gefahr eines drohenden ato-
maren Holocausts bewufit zu werden und gegen Krieg und Auf-
riistung Stellung zu beziehen: «Es ist nur zu einfach, sich in den
Elfenbeinturm privater Spiritualitit zuriickzuziehen und zuzu-
lassen, daf} sich die Welt in die Luft sprengt. Eine solche Ent-
scheidung wire unmoralisch und kdme einer Kapitulation
gleich.»® Merton beschiftigte sich in der letzten Dekade seines
Lebens intensiv mit Fragen der christlichen Friedensethik und
widersetzte sich in zahlreichen Schriften den «pathologischen
Kriegsvorbereitungen»® der beiden Supermichte. Leider wird
diese politische Seite von Mertons Wirken viel zu wenig beach-
tet, und man sicht in ihm - wie in einem erst kiirzlich erschiene-
nen Worterbuch der Kirchengeschichte - ausschlieSlich einen
«Autor geistlicher Schriften».’

Im Kampf gegen «pathologische Kriegsvorbereitungen»

Merton wurde wéhrend des Ersten Weltkrieges geboren. Im
Zweiten Weltkrieg entschlof3 er sich, nur Sanitidtsdienst zu
leisten, weil er die unterschiedslose Tétung der Zivilbevolke-
rung durch Bombenangriffe als Todsiinde ansah (er wurde
dann allerdings fiir untauglich erklirt, weil er zu wenig Zahne

* H. Nouwen, Thomas Merton: Contemplative Critic. San Francisco
1981, S. 50.

* H. Nouwen, Reaching Out. The Three Movements of the Spiritual Life.
Glasgow “1983, S. 58. ) .

¢ T. Merton, Contemplation in a World of Action. London 1980, S. 144.
*T. Merton, Introduction: Breakthrough to Peace. Norfolk 1962, S. 11.

¢ T. Merton, Red or Dead, the Anatomy of a Cliché: A. Marrin, Hrsg.,
War and the Christian Conscience: From Augustine to Martin Luther
King, Jr. Chicago 1971, S. 295.

" C. Andresen, G. Denzler, dtv-Worterbuch der Kirchengeschichte. Miin-
chen 1982, S. 591.

hatte). Wihrend dieses Krieges trat er ins Kloster ein und verlor
seinen Bruder John Paul, der 1943 nach einem Bombenangriff
auf Mannheim mit seiner Maschine iiber der Nordsee abstiirzte
und kurz darauf starb. Anfang der sechziger Jahre gab Merton
seiner Uberzeugung Ausdruck, daf3 Christen nicht mittun diir-
fen, wenn Ost und West eine atomare Auseinandersetzung als
legitim betrachten, und vertrat die Ansicht, der automatisch
mit jedem atomaren Krieg verbundene Volkermord sei in sich
ein so grofles moraiisches Ubel, «daf} auch der edelste Zweck
ihn nicht rechtfertigen kénne, auch nicht die Verteidigung der
hochsten und heiligsten Werte».® Merton berief sich bei seiner
Verurteilung atomarer Kriegsfithrung unter anderem auf Pius
XII., der 1954 in einer Ansprache an den 8. Weltkongref3 der
Arzie folgendes zu den ABC-Waffen erklirt hatte: «Wenn die
Anwendung dieses Mittels eine solche Ausdehnung des Ubels
mit sich bringt, daB es sich der Kontrolle des Menschen véllig
entzieht, muf} sein Gebrauch als unsittlich verworfen werden.
Es wiirde sich dann nicht mehr um «Verteidigung» gegen Un-
recht und notwendige Sicherung> rechtméBigen Besitzes han-
deln, sondern einfachhin um Vernichtung allen Menschenle-
bens innerhalb des Aktionsbereiches. Dies ist aus keinem Grun-
de erlaubt.»® Merton wandte sich gegen eine zu grof3zigige In-
terpretation der vom Papst angesprochenen Frage der Kontrol-
lierbarkeit des Einsatzes nuklearer Massenvernichtungsmittel,
die zu der Auffassung fiihren konnte, «daf} eine auf Leningrad
abgeworfene Wasserstoffbombe von zwanzig Megatonnen
<ganz unter Kontrolle> sei, weil all ihre Wirkungen mef3bar
sind, und wir wissen, daf} die Explosion Leningrad vernichten
und der radioaktive Niederschlag je nach Windrichtung die Be-
volkerung von Helsinki und Riga ausloschen wiirde.»'® Pius
XII. wollte dagegen nach Merton zum Ausdruck bringen, «dal3
der Einsatz der Bombe <aus keinem Grunde erlaubt> sei, wenn
es dabei zur unkontrollierten Vernichtung aller Menschen in
Leningrad ohne Unterscheidung zwischen Kombattanten und
Nichtkombattanten, Feinden, Freunden, Frauen, Kindern,
Sauglingen und alten Menschen kdme, ganz abgesehen von den
zusidtzlichen Auswirkungen radioaktiven Niederschlags iiber
neutralem Gebiet, den man sicher nicht kontrollieren kann.»''

Mindestens ebenso malgebend wie diese papstliche Aktualisie-
rung der klassischen «bellum iustum»-Lehre war fiir Thomas
Merton das konkrete Vorbild und Beispiel des gewaltlosen Je-
sus und ein Leben in seiner Nachfolge und unter seiner Forde-
rung der Feindesliebe: «... wir haben in der Tat das Gebot, un-
sere Feinde zu lieben, und dieser Verpflichtung kann man nicht
durch leere Worte nachkommen. Es geniigt nicht, auf den
Knopf zu driicken, der eine Fiinfmillionenstadt in einen
Aschenhaufen verwandelt, und sich im Herzen zu sagen «das
schmerzt mich mehr als euch» oder zu erkldren, dal all das nur
aus Liebe geschehe.»'? Wer wie Merton den Einsatz nuklearer
Massenvernichtungsmittel grundsatzlich verwirft, wird sich
konsequenterweise in dem Dilemma befinden, wie er dann die
Drohung mit Atomwaffen «glaubwiirdign aufrechterhalten
kann. Er wird auflerdem durchaus den Kriterien traditioneller
Moraltheologie gerecht, wenn er glaubt, daf} - wie Merton es
formuliert hat - «sogar die Androhung einer totalen oder fast
totalen Vernichtung eines Feindes durch Nuklearwaffen unmo-
ralisch ist.»'* Der Trappistenmdénch kritisierte deshalb auch die
Politik des «Gleichgewichts des Schreckens», die nicht echten
Frieden, sondern «Spannung, Verwirrung, Argwohn und
krankhaften Hal3»'* zur Folge habe. Merton war allerdings,
wie er auch selbst betonte, kein Vertreter eines deontologischen
Pazifismus. Eine vollkommen einseitige Abriistung betrachtete

® T. Merton, On Peace. London 1976, S. 35.

? Zitiert nach: A.-F. Utg, J.-F. Groner, Hrsg., Aufbau und Entfaltung des
gesellschaftlichen Lebens. Soziale Summe Pius’ XII. Freiburg 1961, Nr.
5364.

'® T. Merton, On Peace (s. Anm. 8), S. 49,

" Ebd., S. 49.

'2Ebd., S. 39.

* Ebd., S. 35.

'"“Ebd., S. 38.
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er als naiv. Ernsthafte und mutige schrittweise Abriistungsin-
itiativen einer Seite hielt er jedoch als Ausweg aus dem Balan-
ceakt des gegenseitigen Terrors fiir unbedingt erforderlich.

Gewaltlose Strategien sozialer Verteidigung

Als vielversprechende und iiber jeden moralischen Zweifel er-
habene Form eines Widerstandes gegen einen Aggressor im
Atomzeitalter sah Merton die gewaltlosen Strategien der sozia-
len Verteidigung an. Ein innerer Wandel des Menschen schien
-ihm allerdings die Voraussetzung fiir ihren Erfolg zu sein. Statt
des Vertrauens in die Vernichtungskapazitit der Atomwaffen
forderte Merton eine Riickbesinnung der Christen auf ihre
«spirituellen Waffen», mit denen «die friithe Kirche die gesamte
rOmische Welt erobertex».'* Er war sich bewult, daB nicht nur
Nichtchristen, sondern auch die meisten Christen die Priferenz
des Evangeliums fiir gewaltlose Widerstandsformen belidcheln
und als «sentimental» abtun. Trotzdem oder gerade deswegen
verlangte Merton, daf} die Kirche die Fithrung auf dem Weg zu
einer gewaltlosen Losung der Schwierigkeiten und zur Ab-
schaffung des Krieges als Mittel zur Beilegung internationaler
und innerstaatlicher Auseinandersetzungen iibernehmen solle:
«Friede muf} gepredigt werden, die Gewaltlosigkeit muB} als
praktische Methode erklart werden und darf nicht verspottet
werden als ein Ventil fiir Spinner, die sich selbst in Szene setzen
wollen.»'®

Merton studierte zur Frage des gewaltlosen Widerstandes ein-
gehend die Person und die Schriften Mahatma Gandhis und
sah in ihm «einen der sehr wenigen Menschen unserer Zeit, der
die Grundsitze des Evangeliums auf die existierenden politi-
schen und sozialen Probleme auf eine Art und Weise anwand-
te, dafl sein Zugang zu diesen Problemen untrennbar religios
und politisch zugleich war».'’

Aufler mit Gandhi beschiftigte sich Merton unter anderem mit
dem &sterreichischen Bauern Franz Jdgerstitter, der sich trotz
guten Zuredens seiner Freunde, seines Pfarrers, seines Bi-
schofs, geweigert hatte, in Hitlers Armee Militirdienst zu
leisten, sowie mit Adolf Eichmann, dem SS-Obersturmbann-
fithrer, der mit der «Endlésung» der Judenfrage beauftragt
war. Die Auseinandersetzung mit Eichmann, den die Gerichts-
psychiater fiir geistig gesund erkliart hatten, rief in Merton
Mifitrauen gegeniiber der Vorstellung von der Gutmiitigkeit
und Verniinftigkeit des geistig normalen Durchschnittsbiirgers

hervor: «Und nun wird uns bewuBt, daf} gerade die geistig Ge-

sunden am allergefahrlichsten sind. Es sind die geistig Norma-
len, die gut Angepafiten, die ohne Bedenken und ohne Ekel die
Raketen auf ihre Ziele richten und die Knépfe driicken, die das
grofle Festival der Zerstorung in Gang setzen werden, das sie,
die geistig Normalen, vorbereitet haben.»'®

Merton erkannte, daf} seine Einstellung zu Krieg und atomarer
Aufriistung zu Konflikten mit Forderungen des Staates fithren
konnte. Was Martin Luther King und mehrere von Mertons
engsten Freunden, darunter die Briider Berrigan, lehrten und
praktizierten, war auch die Uberzeugung Mertons: Im Extrem-
fall ist der Christ verpflichtet, wie die Mirtyrer Gott mehr als
dem Staat zu gehorchen. Heute ist das die Ansicht nicht nur
vereinzelter US-amerikanischer Bischofe wie Erzbischof Hunt-
hausen von Seattle, sondern Uberzeugung fast der gesamten
Bischofskonferenz. «Der Hirtenbrief der amerikanischen Bi-
schofe vom 3. Mai 1983», erlauterte Erzbischof John R. Quinn
von San Francisco, «bedeutet: Erstens: Jede Regierung begeht
eine Todstinde, wenn sie Atomwaffen benutzt, ob zum Angriff
oder zur Verteidigung. Zweitens: Jeder katholische Soldat muf}
den Befehl zum Abschul} einer Atomwaffe verweigern, auch

'S Ebd., S. 42.

'¢ Zitiert nach: J. Forest, Thomas Merton. A Pictorial Biography. New
York 1980. S. 73.

'* Zitiert nach: H. Nouwen, Thomas Merton (s. Anm. 2), S. 137.

'* T. Merton, On Peace (s. Anm. 8), S. 83.
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wenn er vom Prisidenten selber kommt.»'® Mertons Kritik an
der Regierung der USA mangeite es nicht an Schérfe. Als Phil-
ip Berrigan auf dem Katholikentag 1982 in Diisseldorf Ronald
Reagan wegen dessen massiver Erhohung der Militarausgaben
und Kiirzung staatlicher Sozialleistungen als «Gangster» titu-
lierte, berief er sich dabei auf Thomas Merton, der diese Be-
zeichnung angeblich schon eineinhalb Jahrzehnte frither fiir
einen amerikanischen Prisidenten gebraucht hatte. In einem
Brief an die Zeitschrift Commonweal bezeichnete Merton, der
sich energisch gegen das amerikanische Engagement in Viet-
nam aussprach, diesen Krieg als ein Unternehmen «voller Tor-
heit, Brutalitit und massiver Dummbeit ..., die fiir die Blind-
heit der Machtpolitiker typisch ist».?° .

Wie «politisch» darf ein Monch sein?

Mertons teils aggressive Anklagen gegen amerikanische Politi-
ker bezeugen allerdings nur eine Seite seiner schillernden Per-
sonlichkeit. Die andere Seite war in ihren Urteilen zuriickhal-
tender und wirkte méBigend. Er sah die Friedensbewegung kei-
neswegs durch eine rosa Brille. Trotz seiner grundsétzlichen
Ubereinstimmung mit vielen Zielen der Bewegung beklagte er
deren Oberfliachlichkeit, forderte Verstindnis und Mitgefiihl
fiir alle Gegner des Peace Movement, war skeptisch gegeniiber
allzu spektakularen Protestaktionen.

Neben den Fragen von Krieg und atomarer Aufristung setzte
sich Merton intensiv mit dem Kampf der amerikanischen Far-
bigen um ihre Rechte auseinander. Seine Sympathie galt der
mit gewaltlosen Methoden agierenden Biirgerrechtsbewegung
von Martin Luther King. Aber auch als viele Farbige der USA
allmihlich zur Gewaltanwendung iibergingen, verurteilte sie
Merton nicht, obwohl er selbst Anhdnger der Gewaltlosigkeit
blieb. Vielmehr versuchte er, die Motive des gewaltsamen Vor-
gehens zu verstehen und die Anliegen der Farbigen weiterhin zu
den seinen zu machen.

Gewissen Leuten war Merton «zu politisch» geworden. Man
verdéchtigte ihn, ein Instrument der Kommunisten zu sein, und
seine Ordensoberen verboten ihm, gegen den nuklearen Krieg
zu schreiben, weil dies angeblich kein Thema fiir Mdnche sei.
Merton war dariiber bestiirzt und wiitend und bezeichnete sei-
nen Orden in einem Brief als «willkiirlich, unverstindig, ent-
mutigend, gefithllos, verrufen und absurd».?' Trotz dieser kei-
neswegs schmeichelhaften Beurteilung seines Ordens wollte
Merton ein Monch von Gethsemani bleiben und war davon
iiberzeugt, dafB lautstarke Rebellion gegen die Entscheidung
seiner Oberen oder gar der Austritt aus dem Orden weder der
Kirche noch der Friedensbewegung, weder seinen Vorgesetzten

‘noch ihm selbst gedient hitte. Merton protestierte, aber sein

Protest war leise. Er brachte Kopien seiner Friedensschriften in
Umiauf und publizierte Artikel unter Pseudonymen wie Bene-
dict Monk und Marco J. Frisbee.

Im Jahre 1963 vertffentlichte Papst Johannes XXIII. die Frie-
densenzyklika Pacem in terris und erkliarte darin, «daf} es in
unserem Atomzeitalter der Vernunft widerstrebe, «den Krieg
noch als das geeignete Mittel zur Wiederherstellung verletzter
Rechte zu betrachten».?* Daraufhin schrieb Merton einen Brief
an den Generalabt der Trappisten, in dem er feststellte, «es sei
eine gute Sache, dal Papst Johannes seine Enzyklika nicht bei
unseren Zensoren hat durchbringen miissen».?

'* San Francisco Examiner. 5. Mai 1983, S. 5. .

20 Zitiert nach: M. Furlong, Alles, was ein Mensch sucht. Thomas Merton,
ein exemplarisches Leben. Freiburg-1982, S. 323.

21 Zitiert nach: J. Forest, Thomas Merton (s. Anm. 16), S. 75.

22 Johannes XXI1I., Pacem in terris, Nr. 127: Texte zur katholischen
Soziallehre. Die sozialen Rundschreiben der Pépste und andere kirchliche
Dokumente. Hrsg. vom Bundesverband der katholischen Arbeiterbewe-

- gung. Kevelaer *1976, S. 305f.

2 Zitat nach: J. Forest, Thomas Merton’s Struggle with Peacemaking: G.
Twomey, Hrsg., Thomas Merton: Prophet in the Belly of a Paradox. Pau-
list Press, New York 1978, S. 31.



Es spricht einiges dafiir, dal Johannes XXIII. Mertons Frie-
densschriften kannte und es durchaus begriif3te, daf3 ein Monch
iiber die Atomkriegsgefahr und Moglichkeiten der Abriistung
nachdachte. Es darf auch vermutet werden, dal3 Johannes
XXIII. - und dies wiirde einmal mehr die Gréfle, Aufgeschlos-
senheit und den Weitblick dieses Papstes zeigen - grofiere Zu-
neigung zu Merton als zu dessen Zensoren empfand. Er sandte
die Stola, die er bei seiner Krénung getragen hatte, als Zeichen
der Anerkennung und Hochschitzung an den angefeindeten
Trappistenménch von Gethsemani. Die Sympathie des Papstes

fiir Merton ist sicherlich kein Grund, an Mertons Thesen nicht
auch kritische Anfragen zu stellen. Sie ist allerdings zweifellos
ein zusdtzlicher Grund, Merton und seine Schriften ernstzu-
nehmen, gerade auch die zur Friedensfrage, gérade auch in der
jetzigen weltpolitischen Situation.

Kurt Remele, Bochum

DER AUTOR ist wissenschaftlicher Mitarbeiter am Lehrstuhl fir christliche
Gesellschafislehre der Abteilung fiir katholische Theologie an der Ruhr-
Universitat Bochum.

«WIR SOLLTEN GOTT GOTT SEIN LASSEN»

Gesprich mit dem Theologen Jon Sobrino

Auf Einladung der 6kumenischen Vereinigung «Theologen fiir solida-
rische Entwicklung» und in Zusammenarbeit mit anderen im Dialog
mit der Dritten Welt engagierten Gruppen und Institutionen fand vom
20. bis 22, Januar in Luzern ein Christliches Treffen der Solidaritit mit
Zentralamerika statt. Uber 800 Frauen und Manner haben daran teil-
genommen und in gegen 30 Arbeitsgruppen Einzelthemen durchbe-
sprochen. Grofiten Zulauf hatte die Arbeitsgruppe «Befreiungstheolo-
gie», welche Jon Sobrino SJ aus El Salvador mitgestaltete. Er hielt
auch vor dem Plenum eine vielbeachtete Ansprache «Widerstand als
Weg der Hoffnung» iiber Verfolgung und Auferstehung in El Salvador
sowie eine Meditation zu Luk 6, 20-26."

Sobrino wirkt als Theologe an der Zentralamerikanischen Universitit
{(UCA) der Jesuiten in San Salvador. 1938 im Baskenland geboren,
kam er schon als 18jdhriger Novize in die zentralamerikanische Or-
densprovinz. Nach Studien in St. Louis/USA und Frankfurt begann er
seine Tatigkeit als Professor. Als nicht minder wichtig betrachtet er
aber auch seine publizistische Aufgabe als Mitarbeiter der Zeitschrift
ECA und der «Cartas a las Iglesias» (Briefe an die Kirchen) und als
Herausgeber des Informationsbulletins «Proceso». Unter seinen
Biichern ist das bekannteste seine Christologie: Cristologia desde Amé-
-rica Latina (Mexico 1977, englisch: Christology at the Crossroads.
New York 1978). Mehrere Aufsitze schrieb er iiber Erzbischof Ro-
mero (vgl. Titelseite} und zu Themen der Ekklesiologie in den Zeit-
schriften ECA, Concilium und Christus (Mexico).’

AnldBlich des Luzerner Treffens hatten wir Jon Sobrino auch bei der
«Orientierung» zu Gast. Im folgenden geben wir ein Gesprich wieder,
das Ludwig Kaufmann und Nikolaus Klein mit ihm fiihrten. (Red.)

Theologische Praxis in El Salvador ...

Orientierung (0): Jon Sobrino, Sie haben seinerzeit in Europa
studiert, fiihlen sich aber heute als Lateinamerikaner und sind
vielleicht der im deutschen Sprachraum bekannteste Theologe
aus Zentralamerika. Was verstehen Sie unter theologischer
Praxis, worin sehen Sie selber Ihre besondere Art im Vergleich
zu dem, was lhnen in Europa an Theologie begegnet ist oder
heute noch begegnet?

Jon Sobrino (S): Theologie, das ist meine und meiner latein-
amerikanischen Kollegen Uberzeugung, muf} von der Wirklich-
keit ausgehen und in sie eindringen. In Europa ging man - min-
destens zu meiner Studienzeit - von Texten aus, von Dogmen

' Die Ansprache ist abgedruckt in «Vaterland» (Luzern) vom 25.2.1984
und «Treffpunkt» (Ziirich) Nr. 5 (Anfang Mirz 1984). Beide Texte finden
sich in der soeben herausgekommenen Marerialmappe, die auch den vom
Plenum verabschiedeten «Brief an die Christen in der Schweiz» nebst litur-
gischen und poetischen Texten usw. enthilt (zu beziehen bei: Christliche
Solidaritdt mit Zentralamerika, Postfach 145, CH-6000 Luzern 7).

? Eine Anzahl dieser Aufsétze sind in zwei Béanden von Jon Sobrino gesam-
melt: Resurreccidon de la verdadera Iglesia. Los pobres, lugar teolégico de
la eclesiologia. Santander 1981. - Jestis en América Latina. Su significado
para la fe y la cristologia. Santander 1982. An deutsch erschienenen Beitri-
gen seien erwdhnt: Oscar Arnulfo Romero, Mirtyrer der Befreiung, in: O.
Romero, Die notwendige Revolution (Forum Politische Theologie $5).
Miinchen-Mainz 1982. - Der zentrale Kern von Puebla und sein Interpre-
tationsprinzip, in: Orientierung 1979, S. 213ff. - Theologisches Erkennen
in der europdischen und der lateinamerikanischen Theologie, in: K. Rah-
ner, Hrsg., Befreiende Theologie. Stuttgart 1977, S. 123-143.

und Theologien, und noch heute hért man oft: «Das hat Karl
Rahner, das Hans Urs von Balthasar gesagt, und das sagt in

"Lateinamerika der und der.» Auch das Alte und Neue Testa-

ment wird meist so gesehen: es sind Texte. Fiir uns geht es dar-
um, eine Wirklichkeit zur Sprache zu bringen.

Ich nenne ein Beispiel. 1977: Im Zuge verschérfter Unterdriik-
kung der Campesinos und ihrer Organisationen werden zuneh-
mend auch Katechisten, «Delegados de la Palabra» und
schlieBlich auch Priester getétet. Erzbischof Romero bittet uns,
zu dieser Situation etwas Theologisches zu schreiben. Was tun
wir dann, was heiit fiir uns Theologie? Es heilit erstens: be-
schreiben, was passiert. Was immer frithere Theologen zu dhn-
lichen Situationen iiber «Verfolgung» geschrieben haben mé-
gen, was man in Kirchengeschichtsbiichern tiber «Christenver-
folgung» usw. lesen kann: uns geht es zuerst um die Tatsache,
dafi sehr viele Menschen umgebracht worden sind; dann erst
stellt sich uns die Frage, warum hat man sie getotet? Etwa weil
sie sich geweigert haben, eine Wahrheit des Glaubens zu leug-
nen? Wenn die Frage so gestellt wird, miissen wir mit Nein und
Ja zugleich antworten. _
Was ich sagen will: Die Wirklichkeit ist komplex, und deshalb
miissen wir Sie zuerst als solche verstehen. Sodann geht es zwei-
tens darum, den erarbeiteten Befund mit der Heiligen Schrift,
mit der christlichen Tradition zu konfrontieren und der Analy-
se damit eine begriffliche Struktur zu geben. In dieser Hinsicht
miissen wir unsere Grenzen eingestehen: im Vergleich zu den
Europdern kommen wir uns in unserem Kontext wie die Vor-
Sokratiker vor. Jene konnten sich nicht auf eine so ausgear-
beitete Denktradition berufen, wie sie z. B. Aristoteles und an-
dere Autorititen fur die Philosophie und Theologie sind. Sie
gingen von der erfahrenen Natur aus und fragten nach deren
Wesen, zum Beispiel: was ist Wasser?

O: Sie haben immerhin selber diese Autorititen studiert ...

S: Natiirlich. Ich heifle nicht Thales von Milet, und in der Be-
grifflichkeit sind wir in Lateinamerika noch weitgehend Erben
unserer europdischen Ausbildung. Aber wenn wir auf die Ge-
schichte unseres Kontinents blicken - ich versuche mir zu ver-
gegenwirtigen, wie das Alte Testament entstanden ist: Vor die-
sen Heiligen Schriften gab es nur Geschichten. Jemand muflte
einmal anfangen, diese Geschichten festzuhalten, und damit
gab er ihnen eine bestimmte Form der Interpretation. Und so
meinen auch wir, meine Freunde und ich, von dem ausgehen zu
sollen, was geschieht. Theologie, ja auch Kirche, hat es wesent-
lich mit der Wahrnehmung der «Zeichen der Zeit» und somit
mit jeweils «Neuem» zu tun. Wiirden wir diese «Zeichen» mit
traditionellen Begriffen definieren, wiren sie schon nicht mehr
«Zeichen» der «Zeit». Deshalb ist es fiir uns auch ein geringer
Trost zu sagen, Hegel ~ oder wer auch immer genannt wird -
hatte recht oder hatte nicht recht.

O: Sie verzichten auf Theorientradition, Dogmentradition?

S: Als Christ und Theologe bin ich iiberzeugt, daffi Theologie
nie Geschichte der Theologie werden darf. Es geht doch dar-
um, ob Gott auch heute eine Wirklichkeit ist oder nicht. Des-
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halb miissen wir einen Theologiebetrieb in Frage stellen, der es
primdr mit Texten zu tun hat. Gott muB auch in der Wirklich-
keit anwesend sein, nicht nur in Texten oder, wie oft gesagt
wird, «hinter» den Texten. Theologie hat es zu tun mit der
Wirklichkeit Gottes heute. Dasselbe gilt, wenn Theologie als
Reflexion iiber den Glauben bezeichnet wird. Uber welchen
Glauben, haben wir da zu fragen: Uber den geschriebenen
Glauben oder den wirklichen Glauben der Christen? Fiir mich
ist es klar: Gibe es keinen gelebten Glauben, wire Theologie
unmoglich. ;

O: Was verstehen Sie unter diesen Umstanden unter «Glauben
an Jesus Christus»?

S: Da frage ich: Wer war Jesus? Und: Wer ist der Christus? Es
mubB eine Korrelation geben - das habe ich seinerzeit von Kar/
Rahner gelernt - zwischen der Wirklichkeit Christi und dem
Glauben an ihn. Das heift: Wenn dieser Christus keinen wirkli-
chen Glauben an ihn hervorruft, dann ist er nicht Christus.
Und umgekehrt: Wenn wir wissen wollen, wer Christus ist,
miissen wir hinschauen, was es heifit, an Christus zu glauben.
In unserer zentralamerikanischen Wirklichkeit gibt es Men-
schen, die sagen: «Ich glaube an Jesus Christus», «lch glaube
an Gott», und das hat Gewicht: denn sie zeigen Bereitschaft zur
Nachfolge, Bereitschaft, das Leben hinzugeben ...

O: Und was haben da dann noch Theologen zu tun?

S: Was wir tun, Leonardo Boff in Brasilien, mein Freund /gna-
cio Ellacuria in San Salvador, all die andern und ich selber: Wir
beschreiben diesen wirklichen Glauben. Dafiir beniitzen wir so-
wohl traditionelle Begriffe der Theologie wie neue Begriffe der
Sozialwissenschaften. So wird unsere Theologie eine systemati-
sche Beschreibung des wirklichen Glaubens der Christen.

O: Welcher Christen?

S: Der Campesinos von Aguilares, der Frau, die bei uns kocht,
des Erzbischofs Romero, der Priester, die ermordet wurden.

O: Das wiirde heiflen, «Theologie hort aufs Volk», wie ein Titel
von Leonardo Boff lautet. Aber ist es wirklich so? In der ge-
nannten Schrift vernimmt man zwar allerhand, was das Volk
tut, aber das Wort scheint doch meistens der Theologe zu haben.

S: Unsere Generation, die noch in Europa studiert hat, ist eine
Generation des Ubergangs. Aber es ist das Verdienst von Kolle-
gen wie Boff, Segundo u.a., daf} sie eine lange Tradition
durchbrochen haben. Ich meine, es gibt in der Tat noch keine
systematische lateinamerikanische Theologie, die ganz aus dem
Volke kommt. Aber das heil3t nicht, daf} das, was wir schrei-
ben, nur unsere eigenen Gedanken wiren.

... iIm Unterschied zu europaischer
Theologie

O: Konnen Sie uns konkreter, vielleicht an einem Beispiel, sa-
gen, wie der Kontakt mit dem Volk in El Salvador 1hr europi-
isches Glaubensdenken verdndert hat?

S: Ich denke an mein Studium in Europa, sieben Jahre lang. Da
las man das Alte Testament, die Propheten Israels. Aber ni¢
bin ich auf den Gedanken gekommen, und nie wurde es von
einem meiner Kursgenossen geduBlert, da3 da wirklich von Ge-
rechtigkeit die Rede war. Das dnderte sich nach meiner Riick-
kehr nach El Salvador.

Oder ein anderer Punkt. Ich hatte arme Leute gesehen, Gastar-
beiter in der Bundesrepublik und schon vorher Arme in El Sal-
vador. Aber fiir mich als Theologen und Christen bedeutete
das nichts. Ich sagte mir ailenfalls: sie sind zugleich glaubig
und abergliubisch, ich muf sie aus ihrem Aberglauben heraus-
holen! Fiir meinen Glauben habe ich nichts Positives an ihnen
gesehen. Diese Erfahrung haben viele von uns gemacht. Es
mufite uns erst einmal aufgehen, welche besondere Bezichung
zwischen Gott und den Armen im Evangelium besteht. Und aus
dieser Einsicht muBte die Entscheidung fiir die Armen heraus-
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wachsen: da3 wir den Vorrang, den sie von Gott her haben, uns
zu eigen zu machen; daB wir uns umstellen, um die Dinge aus
ihrer Sicht zu sehen. Aber fiir das Neue, das wir damit meinen,
koénnen wir nicht von einem Tag auf den andern neue Begriffe
entwickeln: Bedenken Sie, was das heifit, wenn einer zwanzig
Jahre lang in traditionellen Begriffen gedacht hat ...

O: Traditionelle Begriffe, traditionelle Theologie: Was macht
Ihnen daran Miihe, wo stofien sich europaische Begriffe mit
der Wirklichkeit, wie Sie sie in El Salvador erleben?

S: Es sind vor allem gewisse Voraussetzungen, die fast kritiklos
angenommen werden. Wenn man an europdischen theologi-
schen Fakultidten zum Beispiel vom «Menschen» spricht, dann
herrscht die stillschweigende Voraussetzung, daffi «der
Mensch» der «moderne Mensch» sei und dal der moderne
Mensch der Europdéer sei. '

O: Und Sie machen eine gegenteilige Erfahrung? Was entdeckt
man denn in El Salvador?

S: Dal} diese Voraussetzung nicht stimmt. Der «moderne
Mensch» ist eine Minderheit. Man beansprucht aber in Euro-
pa, von diesem modernen Menschen aus eine universale Theo-
logie zu entwickeln, und das finde ich abwegig, ja ungeheuer-
lich, und zwar aus zwei Griinden: Erstens, weil man nur vom
einen Menschen, dem Europier ausgeht, zweitens, weil meiner
Meinung nach - dariiber miifiten wir streiten - eine Theologie
iiberhaupt nicht direkt universal sein kann. Vielmehr muf} die
Theologie zunichst oder «direkt» immer partial im Sinne von
parteilich sein.

O: Warum, wie meinen Sie das?

S: Weil Gott sich so entschieden hat: er kommt zu einigen Men-
schen, den Ausgebeuteten, den Armen. Wenn Theologie das
einmal ernst nimmt, dann kann sie vielleicht von da aus, in
einem zweiten Schritt, durch Analogie - zu einer Theologie fiir
alle werden. Aber so wie europdische Theologie Universalitit
beansprucht, geht es bestimmt nicht. Parteilich ist sie ndmlich
auch; das ist unvermeidlich. Aber sie hat sich auf die falsche
Seite geschlagen, indem sie den Menschen der sogenannten «er-
sten» Welt zum Mafistab fiir alle machte.

O: Wie wirkt sich das aus? Woran sieht man das?

S: An der Art, wie man an europdischen, deutschen, rémischen
Universitdten die Dinge sieht. Irgendwie herrscht da doch der
Glaube vor, Gott komme zuerst nach Europa oder nach USA;
fir die einen kommt er iiber die deutschen Universitédten, fiir
die andern, die Katholiken, iiber Rom zur Welt. Wobei - das
ist hinzuzufiigen - fiir viele dieser Gott gleich nach dem Privat-
eigentum kommt. Deshalb sagen so viele theologische Biicher
fast dasselbe. Sie sind zutiefst apologetisch und wollen retten,
was es zu retten gibt. Aber diesen Theologien fehlt oft das eine:
der Geschmack der guten Nachricht. Mag sein, dal} der bittere
apologetische Ton in Europa mit der Sdkularisation, dem Res-
sentiment dagegen zu tun hat. Mag sein, daf es bei uns im
nichsten Jahrhundert dhnlich sein wird. Aber wenn ich von
dem rede, was jetzt bei uns los ist, kann ich nur sagen: Evange-
lium, das.ist bei uns nicht nur Doktrin, sondern eine Kraft, eine
gute Nachricht. Theologen sind frohliche Leute.

O: Die «Nachricht» hat auch den Charakter des «Neuen». Pro-
fitiert Ihr vielleicht davon, daf die christliche Botschaft fiir
viele driiben tatsdchlich kaum bekannt war, oder wird sie so,
wie [hr sie darstellt, zur Neuigkeit?

S: Sie meinen wohl so etwas wie eine «neue Vision»: Dazu ge-
langt man durch den Kontakt mit dem, was geschieht. Neuheit
gibt es auf jeden Fall durch die Geschichte. Neu war zum Bei-
spiel die Kirchenverfolgung und die verschérfte Unterdriickung
des Volkes zur Zeit des Amtsantritts von Erzbischof Romero.
Neu ist das Evangelium, wenn es sich neuen Wirklichkeiten
stellt, und wenn es bis dahin verdeckte Wirklichkeit an den Tag
bringt. So wie Erzbischof Romero in seinen Predigten das, was
geschah, beim Namen nannte. Mich beschéftigt in letzter Zeit
der Satz im 1. Kapitel des Romerbriefs: «Die Wahrheit wird ge-



Jfangengehalten» (R6m 1, 18). Das ist die Ursiinde von uns al-
len, auch von uns Theologen. Man muf} aber noch weiterlesen.
Was geschieht dann? «Gottes Zorn bricht hervor», sagt Pau-
lus. Wo die Wahrheit gefangen gehalten wird, bleibt die Wirk-
lichkeit stumm. Dieses Gefiihl habe ich angesichts von Theolo-
gien, die akademisch bleiben.

O: Sie wollen sagen, Gott straft sie mit Stummbheit?

S: Ich meine schon, dafl Gott nicht Gberall und jederzeit
spricht. Wenn er, Gott, ein Wort in Australien sagt, gut; wenn
er kein Wort in Australien sagt, auch gut. Aber warum meint
man in Europa, er miisse immer da ein Wort sagen? Konnte es
nicht sein, daf} Gott mal nicht «sendet»? Deshalb sollte viel-
leicht auch der Vatikan manchmal schweigen ...

Wenn die Armen das Evangelium .
ergreifen

O: Gustavo Gutiérrez hat einmal (es war in Puebla) gesagt, dal}
fiir ihn weder ein akademischer Lehrstuhl noch die Méglich-
keit, Biicher zu verdffentlichen, das Entscheidendé sei ~ man
munkelte damals von moglichen MaBnahmen gegen «Befrei-
ungstheologen» - vielmehr lebe er als Theologe primir vom di-
rekten, miindlichen Kontakt mit Gruppen und Gemeinden.
Wiirden Sie das auch sagen? Wie kommen Sie zu neuen Ein-
sichten?

S: Was heiflt das? Neu ist, daf} das Evangelium endlich seinen
Platz gefunden hat. Der Platz des Evangeliums sind nicht die
Universitédten, die Seminare, die Zeitschriften ..., sie sind wich-
tige, notige, aber sekundare Plédtze: der primére Platz des
Evangeliums sind die Armen. Fiir Sie klingt das vielleicht zu ro-
mantisch. Aber ich meine etwas ganz Reales: Diese Menschen,
wirklich Tausende von thnen, nehmen das Evangelium an: das
ist - wenigstens in El Salvador - absolut neu! Natiirlich verneh-
men sie es auch in der Kirche, und sie sehen es auch im Bischof
- nicht, wie der Papst einmal meinte, daf} sie eine Kirche ohne
Bischof wollten - aber irgendwie spiiren sie, da3 das Evange-
lium ihr eigen geworden ist: « Wir haben das Evangelium». Fiir
mich ist das das Wichtigste.

O: Wie sehen Sie die Zukunft?

S: Fiir die Zukunft der Kirche bin ich selbstverstdndlich froh,
wenn wir gute Bischofe und Nuntien haben, aber das ist nicht
meine erste Sorge. Um eines sorge ich mich: daf} das Evange-
lium wirklich unter den Armen lebendig ist. Wenn das so ist,
wird es zwar Spannungen zwischen Campesinos und Bischéfen
geben, aber auch das absurdeste Handeln von Bischéfen wird
die Kirche nicht zerstoren.

O: Wenn allein den armen Leuten das Evangelium zu eigen ist,
muf} man sich fragen, ob Menschen, die in anderen Gesell-
schaften leben, sich iiberhaupt bekehren kénnen, solange sie
nicht arm sind. Auch in den Evangelien selber taucht ja diese
Frage auf, zum Beispiel im Bild vom Nadelohr. Wir hier zum
Beispiel sind ja nicht «arm».

S: Erlauben Sie, daB} ich den im katholischen Denken eingebiir-
gerten Begriff der «Analogie» gebrauche. Wir miissen analog
arm werden. Was heiflt das? Ein erster Schritt, das ist das we-
nigste, daB wir unsere 6konomischen Mdoglichkeiten, aber auch
unseren gesellschaftlichen Einfluf - vielleicht sogar unsere ge-
sellschaftliche Macht, wenn wir sie haben - wirklich in den
Dienst der Armen stellen.

Sodann, ein zweiter Schritt: Ich denke an Erzbischof Romero.
Er war kein Armer - selbstverstandlich war er auch kein Rei-
cher! -, er hatte ein Bett und konnte dreimal tdglich essen.
Aber die wirkliche, nicht nur vorgestelite Identifizierung mit
den Armen hat auch ihn arm gemacht: namlich schutzlos,
rechtlos, gefdhrdet. Das ist bei uns in El Salvador auch fiir
Leute aus dem Mittelstand durchaus aktuell.

Ich kenne z.B. einen Architekten: Er konnte fiir eine Firma
arbeiten, die grofle Hotels baut; er arbeitet aber bei «Divienda

minima», einer von Jesuiten gegriindeten Institution, um arme
Leute durch den gemeinsamen Bau von Siedlungen - sie bauen
so ihr eigenes Haus - zu Kommunitéiiten zu versammeln. Als
Architekt, der hierbei mitwirkt, wird er zwar weniger Geld als
bei der andern Firma verdienen, aber er wird auch bei der Sied-
lung sein gutes Geld verdienen und nicht verhungern. In unse-
rer Situation kommt ein Zweites hinzu: Er wird immer mehr
mit den Armen identifiziert werden, und das wird fiir ihn ge-
Sahrlich sein, M.a. W, er riskiert etwas fiir die Armen. «Ein
Armer» im Sinne Ihrer Formulierung wird er aber nie sein.
Dasselbe gilt fiir Arzte, Priester, Juristen, Journalisten.

O: Was halten Sie davon, wenn Menschen aus Europa nach
Zentralamerika gehen, sei es, um etwas zu sehen und zu lernen,
sei es, um zu helfen oder beides zusammen. Viele gehen ja der-
zeit nach Nicaragua.

S: Wenn sie etwas lernen wollen, ist es wichtig, daf sie etwas
von der Wirklichkeit zu sehen bekommen. Geht jemand heute
nach Nicaragua und bleibt lediglich in Managua, wird er oder
sie alles ideologisiert vorfinden, die Kirche so gut wie die «Re-
volution». Anders in einem Dorf. Da, im Alltag der Campesi-
nos, kann man sehen, was sich - bei aller Unvollkommenbheit -
als aufbauend erweist. Nach meinem Eindruck gehen ndmlich
einige - beileibe nicht alle! - Leute aus andern Landern nach
Nicaragua, weil sie sich emotional mit dem Triumph der Revo-
lution identifiziert haben und es in ihren Lindern - USA, Ka-
nada oder Europa - Revolution nicht gibt. Das klingt vielleicht
ironisch, ist aber nicht so gemeint: Sie haben den Sinn ihres Le-
bens im Sieg einer Revolution gefunden. M.a. W., sie gehen
dorthin, um sich selber zu bestitigen.

O: Gab es das nicht schon friiher, die Sehnsucht nach Latein-
amerika als Wiege einer neuen kulturellen Identitat? Heute
sucht man die Identitidt mit der Revolution. Ist dabei nicht des-
halb Skepsis geboten, weil die Gefahr besteht, daf man einmal
mehr die Geschichte vom Sieger her versteht - vorausgesetzt,
daf} es schon Sieg gibt.

S: Mein Problem als Mittelamerikaner ist nicht die Unvollkom-
menheit der sandinistischen Revolution. Ich personlich vertei-
dige noch immer die Revolution. Man kann durchaus dorthin
gehen und mitarbeiten, aber man soll es dort tun, wo die Revo-
lution alltdglich wird: mit ihren Chancen und Méoglichkeiten,
ihren Unvollkommenheiten und Katastrophen.

O: Damit erhebt sich die grundsitzliche Frage, was iiberhaupt
Solidaritdt und solidarische Aktionen taugen. In Europa haben
wir in den letzten Jahrzehnten eine ganze Kette von Identifika-
tionsversuchen mit Befreiungsbewegungen erlebt, zum Beispiel
mit Vietnam, mit Chile, mit einigen Lindern Afrikas und neu-
erdings mit Nicaragua. Macht man aber die eigene Identitit an
die Entwicklung solcher Lander fest, folgt iiber kurz oder lang
die Enttduschung. Eine wirkliche Solidaritat kommt so nicht
zustande.

S: So ist es, und ich habe auch schon dariiber nachgedacht,
warum es so ist. Es gibt grundsiatzlich zwei Griinde fiuir Solida-
ritat. Ich denke jetzt an die Solidaritit mit meinem eigenen
Land, El Salvador. Der eine Grund - zurzeit sagt das niemand,
aber vor zwei Jahren war es in vieler Mund: weil die Revolution
nahe ist. Der zweite Grund: weil die Menschen dort ungeheuer
leiden. Natiirlich kénnen die beiden Griinde 'sich verbinden.
Aber es gab manche Solidaritidtsgruppen, die in erster Linie
kdmpfen und helfen wollten, weil der Sieg nahe schien: Sobald
er in die Ferne riickt, nimmt das Engagement rapid ab. Bei an-
deren, die wirklich menschlich betroffen sind, geht die Solida-
ritat weiter. Etwas Zhnliches kann mit Nicaragua passieren:
Manche gehen hin, weil sie den Sieg sehen wollen, andere, weil
ihnen daran liegt, dort an Ort und Stelle zu helfen und sich die
Hénde schmutzig zu machen. Aus der Erfahrung in El Salva-
dor kann ich sagen, daf} die Solidaritit der christlichen Grup-
pen im allgemeinen konstanter ist. Sie arbeiten auf Dauer, weil
die Wurzeln ihrer Solidaritdt nicht nur im Politischen oder
Ideologischen liegen.
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O: Miifite man nicht auch noch in Betracht ziehen, welche Im-
pulse sie dort gewinnen, um ihre eigene, vielleicht von ihren El-
tern, Kollegen usw. verschiedene politische Identitét heranzu-
bilden? Schon oft sind solche Leute mit neuer Fantasie und
Kreativitit zuriickgekommen, die sich dann hier z. B. fiir Basis-
arbeit in den Gemeinden auswirken. Haben auch solche Erfah-
rungen von gegenseitigen Lernprozessen Einflufl auf Ihre
Theologie, zumal auf Ihr Kirchenverstindnis?

S: Gewif}, ich treibe auch ein wenig Ekklesiologie. In der Ek-
klesiologie pflegt man iiblicherweise fiir das, was Kirche ist,
Begriffe zusammenzustellen, von Paulus her, von den Evange-
lien her, von Konzilsdokumenten und Enzykliken her; aber die
Wirklichkeit der Kirche selbst - was sie ist, wie sie ist - wird auf
diese Weise nicht Gegenstand der Ekklesiologie.

O: Seitdem es den Traktat «Ekklesiologie» gibt, stand man
schon immer vor diesem Problem.

S: Warum eigentlich? Wenn der Geist noch am Leben ist, wenn

diese Kirche, wie wir sie kennen, mit ihren Fehlern und Siin-
den, mit ihrer Kreativitit und Heiligkeit die Kirche des Geistes
und der Leib Christi ist, und wenn es gar keine andere gibt,
dann wird die reale Geschichte der Kirche zur Ekklesiologie.
Das hat dann allerdings seine methodischen Konsequenzen.
Denn dann gilt es sogleich zu fragen: Warum traut man sich
hinsichtlich «Kirche» grundsitzlich nur mit der Vergangenheit
zu argumentieren? Ich habe zu Beginn gesagt, ich betrachte die
«Zeichen der Zeit» als etwas, das die Theologie ganz grund-
sidtzlich angeht. Irgendwo auf dieser Erde mulB} es ein Zeichen
der Zeit geben, irgendwo muf} Gott ein Wort sagen in dem, was
geschieht: Ein Gott ohne Geschichte ist kein Gott, und Theolo-
gie wird Paldstinologie oder Romanologie. Allerdings, ich habe
es schon einmal gesagt, kann Gott auch schweigen. Und dann
miissen auch wir schweigen. Wir diirfen nicht den Anschein er-
wecken, als ob wir alles mit Gott tun und alles iiber ihn sagen
konnten. Wir miissen Gott Golt_sein Iassen.lmerview: 19.1.1984

Befreiendes Potential in alten Geschichten

Um einen neuen Entwurf theologischer Praxis in Asien (11)*

Welche «Ressourcen» sind fiir unser Bemithen um eine Neu-
konzipierung der Theologie in Asien besonders relevant? Die
- Ressourcen, die den Christen tberall in der Welt gemeinsam
sind (wie der Glaube, die jiidisch-christlichen Schriften, die ge-
schichtliche Erfahrung der Kirchen), werden hier vorausgesetzt
und nicht eigens kommentiert. Unsere spezifischen Ressourcen
sind die Menschen, die heiligen Schriften der alten asiatischen
Religionen sowie die geistliche Geschichte unserer Volker: Es
gilt, in diesen Traditionen das befreiende Potential zu entdek-
ken.

I

Um eine «Theologie der Menschen»

Die Menschen selber, ihre Lebenserfahrung und ihre ausge-
prédgte Menschlichkeit sind die Hauptquellen einer asiatischen
Theologie. Der Mut und die Kraft, die die Menschen befihigt
haben, trotz materieller Not und grofier physischer und geisti-
ger Leiden, stindig vom Tod bedroht, zu iiberleben; ihre Be-
reitschaft, zu teilen und fiireinander zu sorgen, solange sie von
der stddtisch-industriellen bourgeoisen Zivilisation mit ihrem
Individualismus und ihrem Konkurrenzdenken nicht infiziert
sind; ihre Kampfe; und die Hoffnung, die sie tragt, und die
Hoffnung, die sie selbst weitertragen: dies sind die theologi-
schen «Orte». Unsere gemeinsamen Erfahrungen, unsere all-
tiagliche Existenz sind Ort der Offenbarung und Gnade. Weil
Inkarnation ein Sich-Einlassen Gottes mit den Menschen be-
deutet, «ist alles Leben eingeholt in die Heiligkeit Gottes, alles
ist gesegnet, alles ist Ort fiir Offenbarung, Boden fiir Erl6-
sung.» Die Menschen selbst sind dann eine Offenbarung, und
von jhnen lernen wir, und durch sie werden wir erlost.'

_“John Dijkstra schreibt iiber die Armen Asiens: «Sie setzen ihr Vertrau-

en auf ihre Mit-Armen - ein so gut wie unbekannter Wert bei nicht in
Armut Lebenden, die sich voneinander isolieren ... Sie dirsten nach
Gerechtigkeit, weil sie sich selbst ungerecht behandelt fiihlen ... Sie
machen sich bewufit voneinander abhangig und setzen sich tber indivi-
dualistische Wiinsche und Bediirfnisse hinweg fiir ihre Gemeinschaften
ein. Wer egoistisch unter den Armen leben wollte, konnte nicht lange
in diesen Gemeinschaften bleiben ... Die Armen, die schutzloser und
verwundbarer sind ..., werden mehr umsorgt und umhegt ... Sie freuen
sich gemeinsam an allem Guten, das ihren Mit-Armen zuteil wird ...
Sie wissen umeinander ... Sie setzen ihre menschlichen Fihigkeiten fiir
ihr gemeinsames Wohl ein ... Die Armen Asiens vertrauen nicht nur
auf ihre Mit-Armen, sondern auch auf ihren sorgenden Gott und
Herrn, der in ihren Religionen je verschiedene Namen tragt ... Er liebt

* Teil 1 vgl. Orientierung 1984, Nr. 4, S. 42ff.
' Juliana Casey, Emmanuel: A Reflection, in: Starting Points, Lora Ann
Quinonez (Hrsg.), Washington D.C. 1980, S. If., 11.
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sie schopferisch, und iidiese Liebe kann nicht wirkungslos sein, ganz
gleich, was ihr religioses oder nicht-religioses Bekenntnis sein mag.»?

Es gibt demnach eine implizite, unausgesprochene Theologie
im Leben und in den Beziehungen der Menschen. Als Lievens
fir die Stammesangehorigen von Chotanagpur kdmpfte, um
ihr verlorenes Land zuriickzugewinnen, sollen sie von ihm ge-
sagt haben: «Wenn er uns Land gibt, dann ist er ein Prophet
des wahren Gottes.» Sie wuldten, wie Gott zum Land stand,
und sie wuflten, in welchen historischen Anliegen und Taten er
erschien. Tatsichlich ist vieles im Leben der Armen «Theopra-
xis», die als Mutter aller Theologie erscheint. Es gibt eine im-
plizite Theologie im Willen dieser Menschen zur Veridnderung,
in ihrer Vorstellung und ihrem, wenn auch vagen, Traum von
einer gerechten Gesellschaft, fiir deren Verwirklichung sie be-
reit sind, zu handeln und etwas auf sich zu nehmen. Es ist das
Volk, es sind die Menschen, die nicht lesen und schreiben kon-
nen, die aber unsere Sprachen geschaffen haben, welche die
Basis fiir eine neue Theologie bilden.

Religion ohne «Wahrheitsbiiro»

Wir miissen hier die asiatische Auffassung eigens betonen, wo-
nach Religion eine Verpflichtung und Glaube eine Sache der
Praxis ist. Auf Definitionen und Dogmen wird nicht beharrt.
Wabhrheit ist geschichtlich und konkret. Die Wahrheit geistli-
cher Erfahrungen kann nicht hinreichend in Worte gefafit wer-
den, noch viel weniger kann sie definiert werden. Geistliche
Wahrheit wird auch nicht durch die Erfahrung eines einzigen
Zeitalters, einer einzigen Kultur, Tradition oder Religion aus-
geschopft. Deshalb weigern sich asiatische Religionen, «Wahr-
heitsbiiros» zu errichten, zu dogmatisieren, Dogmen als Waf-
fen zu beniitzen oder religiose Autoritét als solche zu etablie-
ren, unabhéngig von geistlicher Erfahrung, ethischer Praxis,
Diensterfahrung und Kompetenz. Die Menschen leben in einer
Einheit von Erfahrung, Tun und Wort. Es besteht auch eine
Einheit in der Verschiedenheit geistlicher Erfahrungen, eine
wechselseitige Erganzung verschiedener geistlicher Erkenntnis-
se und religioser Symbolsysteme. Die meisten asiatischen Reli-
gionen lehnen es ab, einen Wechsel der Religionszugehorigkeit
zu fordern oder aufzudrdngen. Dies hat seine Grundlage in der
starken Uberzeugung des Volkes, daB Gott iiberall zu allen
Frauen und Ménnern in Beziehung steht: seine Selbstoffenba-
rung und erlosende Gnade sind universal. Jede geschichtliche
Situation wird als hinreichende Moglichkeit fiir Erlosung und
fiir freies, lebensumformendes menschliches Handeln gesehen;

? John Dijkstra, The Poor of Asia, Info on Human Development 8/9 (Sep-
tember 1981) S. 8f. :



sie wird aber auch in ihrer Unvollkommenheit wahrgenommen
und deshalb als Aufruf verstanden, nach anderem und nach
mehr zu trachten und offen zu bleiben. So wird uns klar, daf}
der Horizont und Bezugspunkt einer «Theologie der Men-
schen» nicht die Kirche, sondern das Reich Gottes sein wird,
nicht irgend eine besondere Geschichte, sondern die Geschichte
der Menschheit, nicht Erlésung, insofern sie von Schépfung
unterschieden wird, sondern Schopfung als der Anfang des
Heils und als erste Gnade. Darin wird die Berufung der Kirche
liegen: eine zeichenhafte Wirklichkeit zu sein, ein Licht, eine
Stadt auf dem Berg, der Wohlgeruch Christi, der die Erfahrung
Gottes verbreitet. Mission wird in diesem Kontext eine andere
Bedeutung, Zielsetzung und Funktion haben als proselytischer
Eifer.

Der grofie Schatz des religiosen Schrifttums

Die heiligen Schriften des Volkes hinduistischen, buddhisti-
schen, taoistischen Ursprungs sind auch uns heilig. Sie sind fiir
die Menschen jahrhundertelang das Wort Gottes gewesen; sie
haben sie in ihrem Leben gefiihrt und genahrt und haben in
einer hoffnungslosen Welt ihre Hoffnung getragen. Als ge-
schriebene Aufzeichnungen sind sie den ungebildeten Massen
Asiens vielleicht nicht zugédnglich, doch bringen sie die Erfah-
rung eben dieser ungebildeten Massen zur Darstellung. Unter
Gottes Mitwirken entstanden, sind diese Schriften genauso wie
all die Sprachen Asiens und der Welt Schopfungen des einfa-
chen, vor-literarischen Volkes. Wir sind Erben eines weit gro-
Beren-Schatzes heiliger Schriften als die Vélker anderer Konti-
nente. Diese weite Welt geistlicher Erfahrung und Vision, wie
sie sich in diesen Schriften niederschlagt, ist ein Teil des geistli-
chen Bodens asiatischer Existenz, von dem wir nicht entwurzelt
werden wollen. Auf diesem Boden miissen wir stehen, wenn
wir weiterhin das Wort, das von Gott kommt, empfangen und
es fiir die Befreiung des Lebens und eine menschlichere Welt
verkiinden sollen.*

Indiens alte Geschichten ...

Zu unseren Ressourcen gehort die befreiende Wirkmichtigkeit
der traditionellen Religionen mit ihren zahllosen Geschichten
und Mythen. Bei Christen scheint es eine giangige Vorstellung
zu sein, daB Hinduismus und Buddhismus wenig oder nichts
zum ProzeB menschlicher Befreiung in der Geschichte beizu-
tragen hitten. Biicher wie « Warum ist die Dritte Welt arm?»
von Pierro Gheddo erwecken die Vorstellung, diese Religionen
seien der Hauptgrund fiir die Unterentwicklung der asiatischen
Valker. Solche Ideen verraten ein mangeindes Verstindnis die-
ser Religionen und die Tendenz, das geschichtliche Faktum zu
unterschlagen, daf} es Europa war, das Asien zum unterentwik-
kelten Kontinent machte.*

Ich vermute, dafl die meisten Geschichten, wie wir sie heute
kennen, dem Volk verloren gegangene Geschichten sind: Ge-
schichten tiber Proteste und Kampfe des Volkes, die sich spater
die herrschenden Klassen zu eigen machten, umformten und
verzerrten, um sie zu Drohung und Einschiichterung mit reli-
giosem Anstrich einzusetzen. Man muf} sie fir das Volk wie-
dergewinnen, ihr befreiendes Potential von neuem erforschen
und ihre revolutionare Kraft freisetzen. Diese Arbeit hat schon
begonnen. Z.B. die Geschichte von Ramayana, eines der bei-
den groflen Epen Indiens, wurde jiingst neu interpretiert, um
die Anliegen der Frauenbefreiung und der BewuBtseinsbildung
bei Dorf- und Landbewohnern zu férdern. In dieser Geschichte
geht es um das Exil von Prinz Rama und seiner Frau Sitd, um
die Entfuhrung Sitas durch- Kénig Ravana und ihre Rettung
durch Rama, der mit Hilfe ergebener Stimme Riavana im
Kampf totet. :

’ Vgl. D.S. Amalorpavadass (Hrsg.), Research Seminar on Extra-Biblical
Scriptures, Bangalore 1975.

* Pierro Gheddo, Why is the Third World Poor?, Orbis Book, Maryknoll
1973.

Traditionellerweise wurde diese Geschichte dazu beniitzt, den
Frauen Gehorsam, eheliche Treue und Geduld einzuschirfen.
In jiingerer Zeit ist Sita anders interpretiert worden, und zwar
als Personlichkeit mit eigenem Willen, die entschlossene und
wohlbegriindete Proteste gegen die Gewohnheiten und Wert-
vorstellungen ihres Gatten vorbringt, ihn scharfer Kritik unter-
zieht und ihn seiner zweideutigen Haltung gegeniiber der Hof-
intrige anklagt, deren Opfer sie beide geworden waren.® Neue-
stens hat diese Geschichte einen sozial-revolutiondren Film -
Nisant (Das Ende der Nacht) - inspiriert. Der Film zeigt die Re-
volte einer ganzen Landbevdlkerung gegen einen Landbesitzer
und dessen Familie nach Jahren grausamer Unterdriickung.
Die Briider des Landbesitzers haben die Gattin des Dorf-
lehrers entfithrt. Der geht zum Tempelpriester und weckt des-
sen soziales Gewissen. Der Priester erinnert vor versammeltem
Volk an die allgemein bekannte Gestalt des Rama, der einen
siegreichen Krieg gegen die Truppen des Unterdriickers fiihrte.
«Was machte Rama, als seine Gattin entfiihrt wurde?» fragt
der Tempelpriester. «Rama kampfte und beseitigte den Ent-
fishrer», antwortet das Volk. «Und was tut ihr, wenn euch
Frauen und Felder weggenommen werden?» Das Volk beginnt
die Bedeutung der Geschichte fiir hier und jetzt zu erkennen.
Die Erkenntnis wird sogleich in Tat umgesetzt, und die Men-
schen befreien sich.

... heute neu interpretiert

Auch die Bhagawadgita, ein philosophisch-religidses Gedicht,
eingebettet in das groBle Heldenepos der Mahabharata, wire
ein Aufruf an die Unterdriickten, fiir ihre Befreiung zu kdmp-
fen.

Hundert konigliche Briider verbinden sich, um ihre fiinf Vettern zu un-
terdriicken. Die Zahlen sind symbolisch fiir unterdriickerische Macht
und unterdriickte Machtlosigkeit. Die finf Vettern beschlieBen nach
vielen Priifungen und langem Abwarten, Widerstand zu leisten und bis
zur Entscheidung zu kampfen.

In letzter Minute, als die Fronten schon bezogen sind, weigert sich der
tiichtigste Krieger unter den Fiinfen zu kampfen, und zwar aus person-
lichen, religitsen und gesellschaftlichen Griinden. Da wird er aber von
Krishna, dem auf seiten der Fanf kampfenden Gott, herausgerufen, in-
struiert, in eine neue Lebensperspektive versetzt und dazu gebracht,
seine Lethargie abzustreifen. Er muf} aufstehen und fir Freiheit und
Wiirde gegen die Gewalt erbarmungsloser Ungerechtigkeit kimpfen.

Das ganze Gedicht ist von der Form her ein Dialog zwischen
Gott und Mensch, und das ist fiir die Befreiung bedeutsam.
Der Mensch darf Gott befragen, Einwinde vorbringen, mit
ihm debattieren und kann nur so, kritisch und kreativ, zu Glau-
be und Gehorsam finden. Dieser Dialog steht im Rahmen einer
Lehre von Avatara, dem Abstieg des Gottlichen in die Ge-
schichte jedesmal dann, wenn Gerechtigkeit vollig vernichtet
worden ist und Ungerechtigkeit iiberhand genommen hat. Gott
ist bei uns nicht nur, nicht primér in der Einsamkeit, in Wél-
dern und Héhlen und im Frieden der Kldster, sondern inmitten
der Kampfe des Lebens. Dort werden wir von ihm, dem Wa-
genlenker, gefiihrt. Dort wird uns die tiefste mystische Erfah-
rung, die freudenreiche und erschreckende Vision des Herrn
zuteil. In der Bhagawadgita werden Spekulation und Ritual
transzendiert, der Frommigkeitspfad-ist allen, ohne Ansehen
der Kaste, angeboten, und ‘das Heil ist universell verfiigbar.
Der Akzent liegt auf der Arbeit, dem Handeln, einem Engage-
ment in der Geschichte, das nicht auf egoistische Ziele, sondern
auf das Wohl aller Kreaturen ausgerichtet ist: Selbstbezogenes
Tun entfremdet, sozial sinnvolles Tun befreit. Wihrend dem
politischen Befreiungskampf hat sich die indische Nation von
dieser Dichtung inspirieren lassen; nicht weniger als ein halbes
Dutzend der Fiihrer in jenem Kampf schrieben Kommentare zu
diesem Text.

Sadhu Mohan bietet uns ein Beispiel, wie Indiens alte Ge- 7

‘ Kumaran Asan, Cintavishtayaya Sita, Sita Lost in Thought, A Malaya-
lam poem, Thonnakal, Kerala.
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schichten heute radikal neu, im Sinn der Kdmpfe des Volkes,
gelesen werden: :

«Wofir setzte sich Krishna ein? Gemall der Chandogya Upanishad
lehrte ihn der Weise Angirasa, dafl Opfer ohne Rituale verrichtet wer-
den konnen, daB wahres Opfer im Ausiiben von Freigebigkeit und
Rechtschaffenheit besteht. Die Puranas stellen ihn im Konflikt mit
brahmanischen Institutionen dar ... Die Vishnu Purana enthilt eine
Rechtfertigung seines Charakters und der stammesgemaflen Lebens-
weise. Krishna predigte kosmisches Bewuftsein ... Er griff das Kasten-
wesen an und verabscheute den Opferritualismus ... Im Land Krishnas
wurden keine Opfer dargebracht, man konnte keine Brahmanen fin-
den, und das Volk durfte die Vedas und Sastras nicht lesen. All dies
zeigt, daB3 Krishna sich der Integration seines Volkes in das Kastensy-
stem widersetzte. Dies konnten natiirlich die Fihrer des Brahmanis-
mus nicht dulden. Sie veranderten deshalb die Krishna-Tradition ...
Krishna der noch vorhandenen Gita ist wahrscheinlich eine spitere Les-
art. Wenn D. D. Kosambi recht hat, schrieb die Priesterklasse die Mah-
abharata und die Gita zwischen 200 v, Chr, und 200 n. Chr. neu.»®

Revolutionire Praxis im Buddhismus

Buddhismus wird gewohnlich in unserer Vorstellung mit Mit-
leid und Frieden in Zusammenhang gebracht und selten, wenn
tiberhaupt, mit Revolution. Es ist dennoch eine Tatsache, dal3
buddhistische Schriften radikale soziale Veranderungen verlan-
gen, und «sogar der orthodoxe Buddhismus hat, was fiir ihn
spricht, eine Theorie und Praxis der Rebellion». Aloysius Pie-
ris, der dies schreibt, erinnert an den buddhistischen Aufstand
in Burma, der messianisch-politisch war und sich zuerst gegen

burmesische Konige, dann gegen deren britische Nachfolger

richtete: «Es miissen dort von 1838 bis 1929 ungefidhr zwanzig
Revolten stattgefunden haben - alle inspiriert vom Maitreya-
kult, der die eschatologische Erwartung einer gerechten Sozial-
ordnung beinhaltet; sie soll mit dem Erscheinen von Maitreya,
dem kiinftigen Buddha, aufgerichtet werden.» Die burmesische
Unabhingigkeitsbewegung 1alt sich somit in diese Linie bud-
dhistischer Rebellion einordnen. Ahnliche Verhaltensmuster
lassen sich in Sri Lanka und Indochina feststellen. Die Ge-
schichte Vietnams spiegelt einen militanten politischen Bud-
dhismus, der heute ebenso stark ist wie in der Vergangenheit.
Die Bewegungen von 1919 und 1939 gingen vom Land aus und
waren deutlich vom Buddhismus inspiriert; sie nahmen schlief3-
lich den Kampf mit dem franzosischen Kolonialismus auf und
besiegten ihn 1954.

China bietet eine Reihe von Beispielen revolutiondrer Praxis
von entschieden radikaler Pragung am Rand des institutionell

¢ Sadhu Mohan, The Radical Krishna, Negations 1 (January 1982) 30ff.

verfaBten Buddhismus. Ungefihr zehn bewaffnete Aufstédnde
wurden zwischen 402 und 515 n.Chr. von Ménchen organi-
siert. «Diese monastischen Aufstdnde richteten sich sowohl ge-
gen den Staat als auch gegen das offizielle religiose Establish-
ment. Seither hat es viele messianische Sekten gegeben, die ihre
Basis im Volk hatten ...»’

Aus alldem geht hervor, daB sich die groflen Religionen Asiens®
als aufgeschlossen und flexibel erweisen. Um den Herausfor-
derungen der Gegenwart bis hin zum bewaffneten Kampf und
zur Revolution mit all ihren Opfern zu entsprechen, geben sie
ihren Schriften, Geschichten und Hoffnungen einen neuen
Sinn.

(Ein weiterer Abschnitt iiber die als Ressource beispielhafte
geistliche Geschichte Indiens wird zusammen mit dem Schluf3-
beitrag [111] folgen.) Samuel Rayan, Delhi, Indien

""Aloysius Pieris, Der Ort der nichtchristlichen Religionen und Kulturen in
der Entwicklung einer Theologie der Dritten Welt. Vortragsmanuskript zu
EATWOT V {(New Delhi 1981), deutsch in: Neue Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft 66 (1982) S. 241-270.

® Fiir den Isiam, der deshalb hier nicht ausfiihrlicher zur Sprache kommt,
braucht es nach Rayan keinen Beweis zur Erhidrtung der hier gemachten
Aussage: sein religioses Engagement zur Verteidigung nationaler Ehre,
Freiheit und Integritét sei allgemein bekannt. Trotzdem fithrt er aus dem
obgenannten Aufsatz von A. Pieris (vgl. Anm. 7) ein Zitat des pakistani-
schen Gelehrten Eqbal Ahmed zur richtigen Einordnung der Khomeini-Re-
volution im Iran an. Darnach ist die Khomeini-Episode bereits die achre
gréfere Auseinandersetzung, auf die sich diese islamische Nation einlaf}t,
um ihre Souverdnitit gegen eine wirtschaftliche und militarische Ausbeu-
tung durch den Westen zu verteidigen: angefangen mit 3 Revolien zwi-
schen 1872 und 1905 (gegen Konzessionen an den Westen auf Kosten natio-
naler Interessen) tiber die Volksaufstande gegen Lord Curzons Englisch-
Persischen Vertrag (1919) und gegen den von den Briten eingesetzten Dik-
tator Reza Khan bis zu den erfolgreich erzwungenen Wahlen von 1950, aus
welchen die Mossadegh-Regierung hervorging, die dann drei Jahre spater
unter der Regie der amerikanischen CIA gestirzt wurde, womit das morde-
rische Regime des Schah seinen Anfang nahm. Ahmed betont dabei ein
doppeltes: 1. dal} die muslimischen Geistlichen aktiv am Kampf beteiligt
waren, 2. daf3 die muslimischen Massen nicht allein gegen den Schah
kampften, sondern auch gegen jene Supermacht, die ihn zwang, fir sie den
Polizisten am Persischen Golf zu spielen, ihm fiir 19 Milliarden Dollars (!)
Wafflen verkaufte und sein repressives Regime bis zuletzt unterstiitzie.
Ahmed sagte all dies in einem Vortrag in der River-Side-Kirche in New
York (20.1. 1980), und Pieris fragt seinerseits, wer nun eigentlich fiir die
Krise im Iran zu tadeln sei. Er fragt aber noch weiter und erinnert an die
«ruhelosen Muslime» in Pakistan und in den (zu 55% muslimischen)
ASEAN-Landern Siidostasiens (Indonesien, Malaysia, Philippinen, Singa-
pur und Thailand): Liegt nicht auch ihre Zukunft in den Hidnden derselben
Michte, die den Zorn lrans hervorriefen? Fazit: «Der Islam ist ein Riese,
aber kein schlafender.» (Pieris a.a. 0., S. 260f.)

Letzter Gruf} vom «Stillen Don»

Am 21. Februar 1984 ist nach langer, schwerer Krankheit der
Literaturnobelpreistridger von 1965, Michail Alexandrowitsch
Scholochow, gestorben. Kein Sowijetschriftsteller hat es in der
UdSSR zu hoheren Ehren gebracht als er. Er war Mitglied des
Zentralkomitees der KPdSU, Deputierter des Obersten Sowjet
der UdSSR, Sekretir bei der Leitung des sowjetischen Schrift-
stellerverbandes, Mitglied der Akademie der Wissenschaften
der UdSSR, Lenin- und Staatspreistrager, zweimal als «Held
der sozialistischen Arbeit» dekoriert und mit sechs Leninorden
und dem «Orden des Vaterlandischen Krieges erster Klasse»
ausgezeichnet, von anderen in- und auslindischen Ehrungen zu
schweigen. Und natiirlich wurde Scholochow am 23. Februar
1984 in der Staniza Wjoschenskaja am Don, wo der Schriftstel-
ler den grofiten Teil seines Lebens verbracht hatte, auch mit mi-
litdrischen Ehren zu Grabe geleitet. Wie bei den héchsten
Wiirdentragern des Staates war sein Sarg auf einer von einem
Schiitzenpanzer gezogenen Lafette plaziert und von Soldaten
im Paradeschritt flankiert.

Der Tod dieses sowjetischen Schriftstellers war allerdings vie-
len westlichen Zeitungen nicht mehr als den Abdruck einer im-
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mer gleichen Agenturmeldung wert, welche die schriftstelleri-
schen Qualititen Scholochows und selbst seine Autorschaft am
«Stillen Don» in Zweifel zog. Dal} der Verstorbene zu den regi-
metreuen Schriftstellern gehorte, die politisch unbequem ge-
wordene Kollegen stets eifrig verurteilten, geniigte der Agen-
turmeldung als abschlieBende Wertung. Dieses Urteil gibt zu
denken. Wofiir hatte man Scholochow denn einen Literaturno-
belpreis verlichen? Allein schon der «Stille Don» war immerhin
in (ber 50 Sprachen ibersetzt worden und hatte eine Gesamt-
auflage in Millionenh&he erreicht. Maxim Gorki zahlte diesen
Roman zu jenen Biichern, «denen in der neuen Geschichte der
Literatur ein langes Leben beschieden sein wird». Und wenn
Scholochow in seinem weiteren literarischen Schaffen auch nie
mehr die Qualitit seines Hauptwerkes aus der Jugendzeit er-
reichte, so fand doch zumindest noch der erste Band seiner
Darstellung iiber die Stalinsche Kollektivierung im Westen
breite Anerkennung.

Parteiamtlich galt Scholochow seit seinem «Stillen Don» als

der Klassiker des Sozialistischen Realismus. Damit wurde er
schon zu Lebzeiten zum Monument erhoben, an dem kein offi-



zieller Literaturkritiker mehr zu riitteln wagte. Aber war er
wirklich das, was die Parteipropaganda aus ihm machte? Bei
ndherem Zusehen zeigte das «Monument» nédmlich erstaunli-
che Risse. Scholochow beschrieb die Uberwindung des alten
Kosakentums durch den Sowjetkommunismus und konnte sich
von diesem Kosakentum doch niemals loslésen. Als sowjeti-
scher Multimillionir lebte er wie ein Grandseigneur jener alten
Zeit, deren Untergang er in seinen Werken beschwor, auf sei-
nem Gut am Don. Und er machte in seinen beiden letzten Le-
bensjahrzehnten durch die Quantitiaten seines Alkoholkonsums
weit mehr von sich reden als durch irgendwelche literarischen
Produkte. Hatte dieses Abgleiten in den Alkoholismus nicht
seine Griinde?

Der stille Don

Scholochow hat mit seinem Roman «Der stille Don», einem
Werk von vier Binden und rund 2000 Seiten, ein Epos der Ko-
saken geliefert, das in sehr differenzierter Weise die Umwil-
zungen im Dongebiet zwischen 1912 und 1922 darstellt. Grigori
Meljechow, ein Kosake und Held des Romans, spiegelt die in-
nere Zerrissenheit der Kosaken im Biirgerkrieg wider. Immer
wieder wechselt der einstige Zarenoffizier, durch Uberheblich-
keit, Greuel und Tschekaterror abgestoflen, die Fronten; von
den Roten zu den Weillen, dann iiber die unabhingigen Kosa-
ken und WeiBigardisten zuriick zu den Roten, um schlieBlich
bei den Griinen, den Partisanen, zu landen, wo er die Nutz-
losigkeit eines weiteren Kampfes einsieht. Der Roman endet
damit, wie er sein Gewehr im Fluf} versenkt und aufs Dorf zu-
geht. Welchen Empfang die Sowjets dem Helden bereiten wer-
den, bleibt der Phantasie des Lesers iiberlassen.

Daf} ein Buch, in welchem sich der Held gleich zweimal ent-
tauscht von den Bolschewiken abwendet, unter Stalin erschei-
nen durfte, ist allein der Tatsache zu verdanken, daf dieser am
«Stillen Don» Gefallen fand und sich bereits 1929 positiv iiber
die beiden ersten Bande geauflert hatte, auch wenn er in Details
seine Kritik anmeldete. Damit stand dem Erscheinen des Ge-
samtwerkes nichts mehr im Wege. Den Aufstieg zu Ruhm und
Ehren hatte Scholochow Stalin zu verdanken. 1941 wurde der
«Stille Don» sogar mit dem Stalin-Preis ausgezeichnet. Kein
Wunder, dafi Scholochow sich beim Tode Stalins in epischen

Ergiissen erging. Dies hinderte ihn iibrigens nich;, in der Folge- .

zeit zu Chruschtschow hiniiberzuschwenken.

Parteipolitisch abgestiitzt stand Scholochow unerschiittert auf
seinem Piedestal und beschimpfte von dort aus nicht nur die
Dissidenten, sondern auch die eigenen Kollegen des Schriftstel-
lerverbandes, unter anderem so namhafte wie Ilja Ehrenburg.
Dabei waren schon frith Zweifel laut geworden, ob der «Klassi-
ker des Sozialistischen Realismus» den «Stillen Don» iiber-
haupt selber geschrieben oder blofl ein Plagiat geliefert habe.
Bereits 1929 hielten es vier proletarische Schriftsteller fiir nétig,
in der Prawda vom 29. Mirz einen solchen Verdacht als Ver-
leumdung zu geiBeln. Doch der Zweifel wollte nicht verstum-
men. 1974 versffentlichte Solschenizyn in Paris die Arbeit
eines anonymen Literaturwissenschaftlers aus der UdSSR, der
vermutete, im Kosakenschriftsteller Fjodor Krjukow, der von
1870 bis 1920 lebte, den eigentlichen Autor entdeckt zu haben.
Andere, nicht minder verlaBliche Quellen verwiesen schon lan-
ge zuvor auf einen anderen Verfasser, dessen Manuskript auch
noch in Moskau verborgen sein soll.

Der Verdacht hat seine Griinde. Der 1905 in der Nihe von
Wjoschenskaja geborene Scholochow war bei Beendigung des
Biirgerkrieges nur gerade 15jahrig. Woher bezog er die Erfah-
rungen, die sein Buch kennzeichnen? 1923, als 18jéhriger, hatte
er zu schreiben begonnen und vom gleichen Jahr an vereinzelte
Erzidhlungen publiziert, die 1926 im Sammelband «Geschichten
vom Don» und im Novellenband «Die Lazursteppe» erschie-
nen. Darauf soll er mit den Arbeiten am «Stillen Don» ange-
fangen haben. Im Verlauf von nur drei Jahren (1927/28/29)
wurden drei Binde abgeschlossen, was in sich schon eine ver-
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bliiffende Arbeitsleistung bedeutet. Band 4 war angeblich 1935
druckbereit, doch der kluge Scholochow ver&ffentlichte ihn
erst 1940, d.h. nach den Stalinschen Siduberungen, die vielen
seiner Kollegen den Kopf kosteten, dieweil er zu politischen
und akademischen Wiirden kam. Inzwischen hatte Scholochow
ibrigens schon wieder ein anderes grofies Werk in Angriff ge-
nommen, namlich die Beschreibung der Kollektivierungskam-
pagne am Don. Band 1 von «Neuland unterm Pflug» gelangte
1932 in den Verkauf, Band 2 lie} 27 Jahre auf sich warten.
Nach einer geradezu unglaublichen «schoépferischen Explo-
sion» schien Scholochows Arbeitskraft zunehmend zu erlah-
men. Gebrach es ihm an Vorlagen? Da sein Archiv beim deut-
schen Angriff auf Wjoschenskaja 1942 verbrannte, sind auch
die Belege fiir Scholochows Arbeitsmaterialien verlorengegan-
gen. Solange nicht irgendwann einmal eine Urschrift des «Stil-
len Don» auftaucht, hat jedenfalls Scholochow - ungeachtet
aller Verdachtsmomente - als Autor zu gelten.

Neuland unterm Pflug

Bei «Neuland unterm Pflug» fand es niemand mehr fiir ange-
bracht, von einem Plagiat zu sprechen. Und doch schloB dieser
Roman in mancher Hinsicht an den «Stillen Don» an. Er spielt
im gleichen Gebiet und bildet so etwas wie die - im Sinne des
Sozialistischen Realismus geforderte - positive Weiterfithrung.
Trotz des - aus der Sicht des Verfassers sicherlich begriiiten -
Siegs der Kollektivierung iiber das kosakische Grundbesitzer-
tum verfiel Scholochow (zumindest im ersten Band, von dem

‘hier die Rede ist) nicht in Schonfarberei. Er zeigt den Wider-

stand der Betroffenen und die Ubergriffe der staatlichen Orga-
ne. In diesem Zusammenhang ist auch anzumerken, daB3 Scho-
lochow (wie Chruschtschow auf einem Treffen mit fiihrenden
Personlichkeiten aus Literatur und Kunst am 8. Mirz 1963 be-
kanntgab) 1933 in zwei Briefen an Stalin gegen die abscheuli-

. chen Methoden wie «Folter, Schldge und Beschimpfungen»,
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- denen sich die Kollektivbauern bei der staatlichen Getreidebe-
schaffung in Wjoschenskaja ausgesetzt sahen, protestierte. Si-
cherlich erreichte «Neuland unterm Pflug» in keiner Weise
mehr das literarische Niveau des «Stillen Don», aber es bildet
immerhin ein zeitgeschichtliches Dokument ersten Ranges fir
die Geschichte sowjetischer Kollektivierung in den 30er Jahren.
Da kommen kommunistische Ubergriffe ebenso zur Sprache
wie das Dilemma jener Dorfarmen, welche durch die Kommu-

nisten endlich zu eigenem Land gekommen waren und es nun-

wieder an die Kollektivgenossenschaften verlieren sollten. Die
eigentliche sozialistische Apotheose der Kollektivierung lieferte
Scholochow erst 27 Jahre spiter im mehrfach umgearbeiteten
zweiten Band nach, einer iiberaus blassen Fortsetzung in
Schwarz-Weif}-Manier, die das urspriingliche Geschehen zu
einem kommunistischen Sieg iiber die bosen bauerlichen Kon-
terrevolutionire verdiinnte.

Sie kampften fiir die Heimat

Aber damit rithren wir an die Wurzel des Ubels, das Scholo-
chow wéhrend seiner ganzen schriftstellerischen Tatigkeit ver-
folgte: das erzwungene Umschreiben. Denn seine Biicher wa-
ren voll von geschichtlichen Aussagen, die dem Wechsel der of-
fiziellen sowjetischen Geschichtsschreibung angepafit sein
wollten. Doch mit dieser Anpassung hatte es sein Kreuz. Denn
die sowjetischen Neueinschidtzungen der Geschichte folgten
sich in einem solchen Tempo, daf} stindig neu angepafit werden
mufte. Es versteht sich, da3 Scholochow nicht als einziger zur
Uberarbeitung seiner Werke gezwungen wurde. Aber er ist ein
besonders sprechendes Beispiel dafiir, wie diese literarische
«Schoénungy vor sich ging.

Als Umschreiber war Scholochow insofern von besonderem
Pech verfolgt, als seine {iberarbeiteten Fassungen meist erst in
dem Moment erschienen, wo sie durch die Ereignisse bereits
wieder iiberholt waren. 1953 kam sein purgierter «Stiller Don»
auf den Markt, den er an die Stalinsche Geschichtsschreibung
angepaflt hatte. Bekanntlich waren diverse Sowjetgréfien wie
beispielsweise Trotzki zur Unperson geworden oder in den Siu-
berungen liquidiert worden. Da ihre Namen aus der Geschichte
ausradiert worden waren, durften sie auch nicht mehr in den
Geschichten erscheinen. Im groflen ganzen hat der «Stille Don»
die historischen Retouchen ohne allzu schlimmen Schaden
tberstanden, um so mehr, als sich Scholochow standhaft wei-
gerte; den vierten Band noch durch einen sozialistisch positiven
Schiuf} zu erweitern. Dafiir muf3te er dieser Forderung desto
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eingehender im zweiten Band von «Neuland unterm Pflug»
nachgeben, zu dem offenbar auch noch Chruschtschow seine
literarische Kritik beisteuerte. - Das Resuliat solcher partei-
amtlicher Befruchtungen kennen wir bereits.

Stalins Tod und Chruschtschows Entstalinisierung wirbelten
Scholochows literarische Konzepte vollig durcheinander. Wih-
rend des Krieges war beim Autor die Idee zu einem neuen Ro-
man mit dem Titel «Sie kdmpften fiir die Heimat» gereift, von
dem die ersten Kapitel 1943/44 veroffentlicht wurden. Selbst-
verstandlich erschien Stalin darin als der groBe Feldherr und
heif3geliebte Fithrer der Nation. Sein posthumer Sturz rif§ auch
Scholochows Werk mit. Bis 1967 hatte schlie8lich Scholochow
eine entstalinisierte Neufassung prasent - schade nur, daf}
Chruschtschows Abtreten von der politischen Biihne in-
zwischen wieder einer positiveren Einschitzung von Stalins
Rolle Platz gemacht hatte.

Es ist Scholochow schwerlich zu verargen, daf} ihn unter diesen
Umstianden sowohl die schdpferische Inspiration als auch die
Lust am Schreiben immer mehr verlielen. Er war von der Par-
tei auf eine solche Hohe hinaufgelobt worden, da3 er dem An-
forderungsprofil der Parteigewaltigen nicht mehr entsprechen
konnte. Statt sich zu diskreditieren, ruhte der Heros der So-
wjetliteratur lieber auf seinen Lorbeeren aus und diskreditierte
seine Kollegen auf Parteiversammlungen.

Der zornige alte Mann vom Don

Seine Attacken waren gefiirchtet. Zum Gliick waren sie nur
von kurzer Dauer und hatten eine verbliiffende Ahnlichkeit mit
den Reiteriiberfillen der alten Kosaken, die sich nach jedem
Angriff schleunigst in die heimatlichen Regionen zuriickzogen
und somit nur selten grofie Verdnderungen bewirkten. Auch
Scholochow kehrte regelmiflig ins ferne Wjoschenskaja zu-
riick, wo ihn die Jagd mehr interessierte als das Schreiben.
Auch der Nobelpreis von 1965 war mit Wermutstropfen ver-
mischt. Der Mann am Don hatte nicht vergessen, daf} das No-
belpreiskomitee - allen Druckversuchen Chruschtschows zum
Trotz - 1958 Pasternak vorgezogen hatte. Dall man ihn 1965
doch noch auserwiihlte, muflte ihm - wohl zu Recht - wie ein
Trostpreis erscheinen.

Zudem mufite sich Scholochow auch Vorwiirfe wegen seiner
sparlichen schriftstellerischen Produktion gefallen lassen. Die
von ihm stindig wegen ihrer Unfruchtbarkeit beschimpften Li-
teraturfunktiondre, denen sein ganzer Hafl galt, wuflten sich
delikat zur Wehr zu setzen. Scholochow antwortete auf solche
Vorwiirfe mit Hinweisen auf Alexej Tolstoj, der ebenfalls ein
sehr langsamer Schreiber gewesen sei. «Eile im schriftstelleri-
schen Handwerk fiihrt zu nichts», meinte Scholochow und illu-
strierte dies mit Sprichwortern wie «Schnell gezeugt, blind ge-
boren» oder «Nur beim Lausefangen tut Eile not!». Auchi'seine
Kollegen werden sich dabei heimlich der Tatsache erinnert ha-
ben, in welchem Tempo der junge Scholochow einst produzier-
te und welche Leistungen er dabei erbrachte.

Nein, Scholochow fing keine Liuse, er hatte keine Eile mehr,
er trank, und das immer mehr. Und dieweil er die Literatur-
funktionare verachtete, war er selbst einer geworden, den man
nur noch als altes Paradepferd der Sowjetliteratur vorfithrte,
gerade gut genug, um Parteikampagnen gegen mibliebige
Schriftsteller mit einigen markigen Worten zu garnieren. Er
war zur tragischen Karikatur seiner selbst geworden, ein Monu-
ment, gleich allen Monumenten innen hohl, ein Opfer eben je-
nes Sozialistischen Realismus, als dessen grofler Vertreter er zu
gelten hatte. Sein Tod hatte auf literarischer Ebene keine Be-
deutung mehr, denn da hatte er seine Rolle langst ausgespielt.
Erwar nurnoch ein politisches Ereignis. RobertHotz

EINE AUSFUHRLICH KOMMENTIERTE Dokumentation iiber Scholochow hat
Robert Hotz 1972 im Verlag Herbert Lang, Bern, herausgegeben: Sie
kampften fiir die Heimat. Michail Scholochow als Schriftsteller, Parteilite-
rat und «Enfant terrible», mit bibliographischem Anhang von Felix Ph.
Ingold.



