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AM SPÄTEN NACHMITTAG jenes Samstags (12. Marz 1977) wurde unser Priester­
bruder Rutilio Grande ermordet. Dieses Ereignis fiel wie ein schweres Gewicht 
auf unseren (damals neuernannten) Erzbischof, Monseñor Romero. Es hat ihn 

zutiefst verändert, so daß 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 Krönung in der Weise seines Sterbens: daß er 
den Martertod starb, daß er starb wie Rutilio Grande.» 
Diese Sätze aus einer Homilie vom 25. Marz 19801, 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 großen öffentlichen Totenfeier teilnahm: Monse­
ñor Rivera Damas, inzwischen sein Nachfolger. Sie bestätigen, was Plázido Erdozaín in 
seinem «San Romero di America»2 ausführlicher erzählt: die Verwandlung Romeros in 
der Nacht, die er mit der Gemeinde von Aguilares nach dem Überfall auf deren Pfar­
rer, Rutilio Grande, zubrachte. Dieser wirkte dort als erster Jesuit unter den Kleinbau­
ern und Plantagenarbeitern im «Zuckertal».' Nach Erdozaín war es der Anblick der 
Armut, in der der Pater, sein langjähriger Freund, gelebt hatte, der den Erzbischof 
überwältigte. Er weist aber darauf hin, daß Anfänge eines Wandlungsprozesses schon 
in allerersten Weisungen spürbar wurden, die der Erzbischof nach eingehender Bericht­
erstattung über 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 äußerst skeptisch gegenüber und umgekehrt ...4 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 längeren 
GesprächsinZürich(vgl.S.53ff. dieser Nummer). L.K. 

Bischof Romeros Bekehrung 
Persönlich habe ich Bischof Romero bis zu seiner Ernennung und Einsetzung zum Erz­
bischof der Hauptstadt nicht gekannt. Nach allem, was zu hören war, erfüllte 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. Für seine Bekehrung - wenn ich dieses biblische Wort für Sinnesänderung 
hier einsetzen darf - sehe ich drei Wurzeln. 
► Erstens: Er war ein enger Freund von Pater Rutilio Grande SJ. Sie kannten sich seit 
Jahren. Romero war überzeugt, daß Grande ein guter Priester war, aber mit der pasto­

ralen Arbeit, wie er sie betrieb, war er nicht einverstanden. Als Rutilio Grande am 12. 
Marz 1977 ermordet wurde, hat Romero plötzlich verstanden: Wenn Rutilio in der 
Nachfolge Jesu wie Jesus gestorben ist, dann hat er auch in seiner Nachfolge gelebt und 
gewirkt. Das heißt: es ging Romero plötzlich auf, daß sein Freund das Evangelium 
gepredigt hat und es so gepredigt hat wie Jesus, daß 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 
prägte. 
► Eine zweite Erfahrung hängt 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 Gespräche und 
Sitzungen mit Erzbischof Romero. Manchmal haben wir 8:9 Stunden lang über die 
Situation der Kirche gesprochen. Im Zuge dieser intensiven Begegnungen hat Romero 
erfahren, daß diejenigen Priester, die bisher in seinen Augen verdächtig waren, ganz 
ehrlich zu seiner Verfügung standen. Umgekehrt mußte er erleben, daß die «guten Prie­

ZEUGNIS 
Freundschaft mit Erzbischof Romero: Drei Wur­
zeln seiner Bekehrung ­ Ermordung seines 
Freundes Rutilio Grande SJ ­ Romero entdeckt 
dessen Treue zum armen Jesus ­ Betroffen vom 
evangelischen Engagement verdächtigter Seelsor­
ger ­ Der direkte Kontakt mit Glaube und Hoff­
nung der verfolgten Armen ­ Das Handeln eines 
befreiten Menschen. Jon Sobrino, San Salvador 

FRIEDEN 
Engagement des Trappisten Thomas Merton: 
Mühsame Suche nach einem monastischen Le­
ben ­ Sehnsucht nach der je größeren Einsamkeit 
­ Inspiriert zu wahrer Solidarität mit den Mit­
menschen ­ Der köstliche Geschmack der weltli­
chen Dinge ­ Wacher Beobachter des politischen 
Geschehens ­ Nimmt die Gefahr eines drohenden 
atomaren Holocaust wahr ­ Kritisch­weiterfüh­
rende Aktualisierung der Lehre vom «gerechten 
Krieg» ­ Strategien sozialer Verteidigung ­
Nimmt Partei in innenpolitischen und sozialen 
Konflikten der USA ­ Wie politisch darf ein 
Mönch sein? Kurt Remele, Bochum 

THEOLOGIE 
«Wir sollten Golt Golt sein lassen»: Gespräch 
mit Jon Sobrino SJ ­ Elemente theologischer 
Praxis in El Salvador ­ Methodischer Ausgangs­
punkt: Zuerst beschreiben, was passiert, dann 
erst mit Texten konfrontieren ­ Wie wird gesell­
schaftliche Wirklichkeit zur Sprache gebracht? ­
«Zeichen der Zeit» und das Neue in der Ge­
schichte ­ Ohne Glauben an ihn ist Christus nicht 
Christus ­ Voraussetzungen der Theologie in Eu­
ropa: der universelle Anspruch des modernen 
Menschen ­ Theologie ist partiell und parteilich ­
Wenn die Armen das Evangelium ergreifen ­ Su­
che nach einer neuen Solidarität ­ Reale Ge­
schichte der Kirche wird zur Ekklesiologie. 

Interview: L. Kaufmann und N. Klein 
Um eine neue theologische Praxis in Asien (2): 
Suche nach einer «Theologie der Menschen» ­
Befreiendes Potential in alten Geschichten ­ Im­
plizite Theologie im Kampf der Menschen um 
Veränderungen ­ Der ungehobene Schatz des re­
ligiösen Schrifttums ­ Durch neue Interpretatio­
nen zeigt es sich als Niederschlag geschichtlicher 
Kämpfe ­ Bhagawadgîta: Kritisch­reflektieren­
der Dialog mit Gott ­ Wenn die Gerechtigkeit 
zerstört ist, steigt Gott in die Geschichte hinunter 
(Avatara) ­ Messianisches Bewußtsein und Re­
bellionen aus buddhistischer Inspiration. 

Samuel Rayan, Delhi, Indien 
LITERATUR 
Letzter Gruß vom «Stillen Don»: M.A. Scholo­
chow, gestorben am 21. Februar 1984 ­ Litera­
turnobelpreisträger 1965 ­ Karriere in Staat und 
Partei ­ «Der stille Don»: Klassiker des so­
zialistischen Realismus? ,­ Epos über den Unter­
gang des Kosakentums ­ Zweifel an der Autor­
schaft ­ «Neuland unterm Pflug»: Literarische 
Darstellung der Kollektivierung ­ «Sie kämpften 
für die Heimat»: Erzwungenes Umschreiben im 
Wechsel der offiziellen Geschichtsdeutungen ­
Literatur im Klassenkampf. Robert Hotz 

49 



ster», wie er sie gleich den andern Bischöfen bisher sah, ihm in 
dieser Situation der Verfolgung und des Risikos die Unterstüt­
zung versagten. Dies war seine zweite Entdeckung: daß die 
Echtheit des Glaubens unabhängig ist von äußeren, disziplina­
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 großen Einsatz leisteten. 
► Die dritte Wurzel ­ die entscheidendste, obwohl weniger 
punktuell, sondern über einen längeren Zeitraum wirksame ­
war Romeros ständiger Kontakt mit den armen Leuten in den 
Kommunitäten. Kaum Erzbischof geworden, begann er, die 
Pfarreien und Basisgemeinden auf dem Land zu besuchen. Er 
war überrascht und betroffen vom Glauben und der Hoffnung 
dieser Menschen und von der Verfolgung, der sie ausgesetzt 
waren. Schon damals wurden viele Katechisten ermordet. Für 
ihn war dies die größte Entdeckung. Die tiefe Freude, die er im 
Kontakt mit dem Glauben dieser Kommunitäten 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, daß er antipäpstlich geworden wäre, 
aber er erfuhr seine Entdeckung als einen sehr tiefgreifenden 
Wandel der Sehweise, ja als eine Veränderung, die seine ganze 
Person erfaßte; das, was wir eine echte persönliche Bekehrung 
nennen. 
Ein Hinweis oder Indiz für diesen Wandel: Früher litt Romero 
unter seiner schwachen Konstitution. Er war zwar nicht krank, 
aber er hatte Probleme, und so fuhr er jedes Jahr für einen Mo­
nat nach Mexiko, um seine Ruhe zu haben. Später, in einer Si­
tuation, die viel mehr von ihm forderte, zeigte er Durchstehver­
mögen. Seine Bekehrung machte ihn ganzheitlich: er war fort­
an ein befreiter Mensch. Es war nicht nur eine innere Freiheit, 
sie zeigte sich nach außen in der neuen Unabhängigkeit seiner 
Taten, in der Art, wie er fortan predigte, wie er die Wahrheit 
sagte über das Land und über das, was da geschah. Die Wahr­
heit hat ihn befreit, und diese innere Freiheit hat ihn ermäch­
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
rückzuschrecken. 
Seine Bekehrung hat ihn auch von seinem Amt befreit. Gewiß, 
er war und blieb Erzbischof. Selbstverständlich. Aber er ver­
stand sein Amt fortan anders. Er war ein freier Mensch, und 
das hieß, daß er sich als Erzbischof nicht mehr an gewisse kon­
ventionelle Regeln gebunden fühlte, daß 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 über 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 größte Sünde im 
Land?» ­ «Was halten Sie vom Wirken der Regierung?» ­
«Was denken Sie über die Bischöfe, den Nuntius und mich, wie 
wir uns in dieser Situation verhalten oder verhalten sollten?» ­
Das Überraschende war nicht nur, daß er solche Fragen stellte, 
sondern daß und wie er das, was in den Antworten stand, auch 
tatsächlich in den Hirtenbrief einbrachte. 
Ein ähnliches Beispiel hatten wir vor seiner Abreise an die gro­
ße Bischofsversammlung von Puebla im Januar 1979 erlebt. Er 
predigte in der Kathedrale. Ich war dort und hörte ihn. Er sag­
te: Ich gehe dorthin als Vertreter von euch, den Gläubigen. Das 
meinte er ganz ernst. Drei Monate vorher hatte er nämlich 
schon einen Fragebogen verschickt: Was geschieht in eurer Ge­
meinde, wollte er wissen, was für eine salvadorianische Kirche 
soll ich in Puebla vorstellen und einbringen? 
Dieses Vorgehen war bei uns unerhört. Nur ein freier Mensch 
konnte überhaupt auf so einen Gedanken kommen. 
Schließlich ist auch an seine Spannungen mit den anderen Bi­
schöfen und mit dem Chef der römischen Bischofskongrega­

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 über die Volksorganisationen, ihr 
Recht und ihre Notwendigkeit. Am Tag der Veröffentlichung 
gaben vier andere Bischöfe (drei Bischöfe und ein Weihbischof) 
ein Kommunique heraus, das die Volksorganisationen pau­
schal als «links» und somit «falsch­orientiert» charakterisierte; 
deshalb könne die Kirche sie nicht unterstützen. Nicht genug 
damit: die vier Bischöfe 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 zurücktreten, so sei er bereit. Solange er aber Erzbi­
schof sei, fügte er hinzu, müsse er nach seinem Gewissen han­
deln. Jon Sobrino, San Salvador 

1 Vgl. Oscar Romero, évêque et martyr, Editions STEP und dial, Paris 
1980, S.7. 
2 Jugenddienst­Verlag, Wuppertal­1981. Erdozain (S. 31 ff.) erwähnt meh­
rere Schritte Romeros, mit denen dieser nach der Ermordung Rutilios den 
Bruch der guten Beziehungen zur Regierung und das Risiko der «Illegali­
tät» (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 größtmöglichen Partizipation und zum Dienst an 
der enteigneten Landbevölkerung. Vgl. Rutilio Grande, Mártir de la Evan­
gelización Rural, Ed. UCA, San Salvador 1978, S. 19/23. 
4 Erdozain gibt die Eindrücke 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.). 

Mönch ­ mitten in der Welt 
Zum Friedensengagement von Thomas Merton 

In der Karwoche des Jahres 1941 kam der 26jährige Thomas 
Merton, zweieinhalb Jahre vorher zum Katholizismus konver­
tiert, für einige Tage der Einkehr in die Trappistenabtei Our 
Lady of Gethsemani in Kentucky. Zu Weihnachten kehrte er 
zurück und blieb in Gethsemani. Er wurde Postulant, Novize, 
Mönch, 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 grüne Flut, entrückt dem schau­
kelnden Meer».1 

Doch in Wahrheit hat Merton seinen «Himmels­Hafen» 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 über seiner Brust. Man nimmt an, er 
habe geduscht, dann in der Nähe des Ventilators einen Herzan­
fall erlitten und im Sturz den Ventilator mitgerissen. Vielleicht 
aber hat er auch, als er barfuß auf dem Steinfußboden stand, 
einen tödlichen elektrischen Schlag erhalten. 
In der Abtei von Gethsemani dagegen blies der Sturmwind für 
Merton oft scharf, des Meeres Wellen waren gewaltig. Schon 
früh in seinem monastischen Leben verspürte Merton eine 
Sehnsucht nach größerer Einsamkeit, und er war nahe daran, 
zu den Kartäusern oder Kamaldulensern überzutreten. Es kam 
deshalb zu ständigen Konflikten zwischen Merton und seinem 
Abt, Dom James Fox. Diese fanden erst ein Ende, als Merton 
nach einer Zeit als Novizenmeister (einer 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. 
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leben. Einsamkeit, allerdings, bedeutete für Merton nicht 
selbstsüchtige Abkapselung von der monastischen Gemein­
schaft und der übrigen Welt, sondern war für ihn die Bedin­
gung der Möglichkeit wahrer Gottesbegegnung, wahrer Selbst-
findung und wahrer Solidarität mit seinen Mitmenschen. 
«Mertons wichtigste Entdeckung», schrieb Henri Nouwen, 
einer der zurzeit bedeutendsten Autoren auf dem Gebiet der 
Spiritualität 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 Solidarität und schien dort, wo er ganz allein 
war, die Basis der Gemeinschaft zu finden. In der Stille wandel­
te sich sein Spott zu Großzügigkeit, seine Arroganz zu Solidari­
tät, sein Sarkasmus zu Mitleid.»2 Und an anderer Stelle betonte 
Nouwen: «Das Paradoxe an Mertons Leben besteht in der Tat 
darin, daß sein Rückzug von der Welt ihn in engeren Kontakt 
mit ihr brachte.»' Da Merton außerdem eine warmherzige und 
gesellige Person war, die ein starkes Bedürfnis nach menschli­
chen Kontakten hatte, lebte er letztlich ständig in einer Dialek­
tik von Sehnsucht nach größerer Einsamkeit und dem Verlan­
gen nach menschlicher Nähe 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 Gelübde des Ge­
horsams angetan gewesen, so wurde er im Laufe der Jahre zu 
einer kontroversen monastischen Gestalt, die ein Einsiedlerle­
ben führte, sich mit Zen-Buddhismus und Philosophie, Psy­
chologie und Soziologie, Religionswissenschaft und Ökumene, 
Ökologie und moderner Literatur beschäftigte und politische 
Schriften verfaßte. Der junge Konvertit, der die sündige Welt 
fliehen wollte, entwickelte sich zu einem die Welt und ihre 
schönen Seiten bejahenden Menschen und beschrieb diese seine 
Haltung mit dem ihm eigenen Humor einmal so: «Ich trinke 
Bier, sooft ich eines kriegen kann. Ich liebe Bier und gerade da­
durch die Welt.»4 Merton erkannte aber auch, daß man nicht 
gregorianisch singen darf, wenn man nicht gleichzeitig für die 
Geschundenen und Unterdrückten schreit. Diese weltoffene 
Haltung führte ihn dazu, sich der Gefahr eines drohenden ato­
maren Holocausts bewußt zu werden und gegen Krieg und Auf­
rüstung Stellung zu beziehen: «Es ist nur zu einfach, sich in den 
Elfenbeinturm privater Spiritualität zurückzuziehen und zuzu­
lassen, daß sich die Welt in die Luft sprengt. Eine solche Ent­
scheidung wäre unmoralisch und käme einer Kapitulation 
gleich.»5 Merton beschäftigte sich in der letzten Dekade seines 
Lebens intensiv mit Fragen der christlichen Friedensethik und 
widersetzte sich in zahlreichen Schriften den «pathologischen 
Kriegsvorbereitungen»6 der beiden Supermächte. Leider wird 
diese politische Seite von Mertons Wirken viel zu wenig beach­
tet, und man sieht in ihm - wie in einem erst kürzlich erschiene­
nen Wörterbuch der Kirchengeschichte - ausschließlich einen 
«Autor geistlicher Schriften».7 

Im Kampf gegen «pathologische Kriegsvorbereitungen» 

Merton wurde während des Ersten Weltkrieges geboren. Im 
Zweiten Weltkrieg entschloß er sich, nur Sanitätsdienst zu 
leisten, weil er die unterschiedslose Tötung der Zivilbevölke­
rung durch Bombenangriffe als Todsünde ansah (er wurde 
dann allerdings für untauglich erklärt, weil er zu wenig Zähne 

2 H. Nouwen, Thomas Merton: Contemplative Critic. San Francisco 
M981.S. 50. 
3 H. Nouwen, Reaching Out. The Three Movements of the Spiritual Life. 
Glasgow "1983, S. 58. 
4 T. Merton, Contemplation in a World of Action. London 1980, S. 144. 
5 T. Merton, Introduction: Breakthrough to Peace. Norfolk 1962, S. 11. 
6 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. 
7 C. Andresen, G. Denzler, dtv-Wörterbuch der Kirchengeschichte. Mün­
chen 1982, S. 591. 

hatte). Während dieses Krieges trat er ins Kloster ein und verlor 
seinen Bruder John Paul, der 1943 nach einem Bombenangriff 
auf Mannheim mit seiner Maschine über der Nordsee abstürzte 
und kurz darauf starb. Anfang der sechziger Jahre gab Merton 
seiner Überzeugung Ausdruck, daß Christen nicht mittun dür­
fen, wenn Ost und West eine atomare Auseinandersetzung als 
legitim betrachten, und vertrat die Ansicht, der automatisch 
mit jedem atomaren Krieg verbundene Völkermord sei in sich 
ein so großes moralisches Übel, «daß auch der edelste Zweck 
ihn nicht rechtfertigen könne, auch nicht die Verteidigung der 
höchsten und heiligsten Werte».8 Merton berief sich bei seiner 
Verurteilung atomarer Kriegsführung unter anderem auf Pius 
XII., der 1954 in einer Ansprache an den 8. Weltkongreß der 
Ärzte folgendes zu den ABC-Waffen erklärt hatte: «Wenn die 
Anwendung dieses Mittels eine solche Ausdehnung des Übels 
mit sich bringt, daß es sich der Kontrolle des Menschen völlig 
entzieht, muß sein Gebrauch als unsittlich verworfen werden. 
Es würde sich dann nicht mehr um Verteidigung) gegen Un­
recht und notwendige <Sicherung> rechtmäßigen Besitzes han­
deln, sondern einfachhin um Vernichtung allen Menschenle­
bens innerhalb des Aktionsbereiches. Dies ist aus keinem Grun­
de erlaubt.»9 Merton wandte sich gegen eine zu großzügige In­
terpretation der vom Papst angesprochenen Frage der Kontrol­
lierbarkeit des Einsatzes nuklearer Massenvernichtungsmittel, 
die zu der Auffassung führen könnte, «daß eine auf Leningrad 
abgeworfene Wasserstoffbombe von zwanzig Megatonnen 
<ganz unter Kontrollo sei, weil all ihre Wirkungen meßbar 
sind, und wir wissen, daß die Explosion Leningrad vernichten 
und der radioaktive Niederschlag je nach Windrichtung die Be­
völkerung von Helsinki und Riga auslöschen würde.»10 Pius 
XII. wollte dagegen nach Merton zum Ausdruck bringen, «daß 
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, 
Säuglingen und alten Menschen käme, ganz abgesehen von den 
zusätzlichen Auswirkungen radioaktiven Niederschlags über 
neutralem Gebiet, den man sicher nicht kontrollieren kann.»" 

Mindestens ebenso maßgebend wie diese päpstliche Aktualisie­
rung der klassischen «bellum iustum»-Lehre war für 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 genügt nicht, auf den 
Knopf zu drücken, der eine Fünfmillionenstadt in einen 
Aschenhaufen verwandelt, und sich im Herzen zu sagen <das 
schmerzt mich mehr als euch> oder zu erklären, daß all das nur 
aus Liebe geschehe.»12 Wer wie Merton den Einsatz nuklearer 
Massenvernichtungsmittel grundsätzlich verwirft, wird sich 
konsequenterweise in dem Dilemma befinden, wie er dann die 
Drohung mit Atomwaffen «glaubwürdig» aufrechterhalten 
kann. Er wird außerdem durchaus den Kriterien traditioneller 
Moraltheologie gerecht, wenn er glaubt, daß - wie Merton es 
formuliert hat - «sogar die Androhung einer totalen oder fast 
totalen Vernichtung eines Feindes durch Nuklearwaffen unmo­
ralisch ist.»13 Der Trappistenmönch kritisierte deshalb auch die 
Politik des «Gleichgewichts des Schreckens», die nicht echten 
Frieden, sondern «Spannung, Verwirrung, Argwohn und 
krankhaften Haß»14 zur Folge habe. Merton war allerdings, 
wie er auch selbst betonte, kein Vertreter eines deontologischen 
Pazifismus. Eine vollkommen einseitige Abrüstung betrachtete 
8 T. Merton, On Peace. London 1976, S. 35. 
9 Zitiert nach: A.-F. Utz, J.-F. Groner, Hrsg., Aufbau und Entfaltung des 
gesellschaftlichen Lebens. Soziale Summe Pius' XII. Freiburg 1961, Nr. 
5364. 
10 T. Merton, On Peace (s. Anm. 8), S. 49. 
" Ebd., S. 49. 
12 Ebd., S. 39. 
L 3Ebd.,S. 35. 
14 Ebd., S. 38. 

51 



er als naiv. Ernsthafte und mutige schrittweise Abrüstungsin­
itiativen einer Seite hielt er jedoch als Ausweg aus dem Balan­
ceakt des gegenseitigen Terrors für unbedingt erforderlich. 

Gewaltlose Strategien sozialer Verteidigung 

Als vielversprechende und über 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 für ihren Erfolg zu sein. Statt 
des Vertrauens in die Vernichtungskapazität der Atomwaffen 
forderte Merton eine Rückbesinnung der Christen auf ihre 
«spirituellen Waffen», mit denen «die frühe Kirche die gesamte 
römische Welt eroberte».15 Er war sich bewußt, daß nicht nur 
Nichtchristen, sondern auch die meisten Christen die Präferenz 
des Evangeliums für gewaltlose Widerstandsformen belächeln 
und als «sentimental» abtun. Trotzdem oder gerade deswegen 
verlangte Merton, daß die Kirche die Führung auf dem Weg zu 
einer gewaltlosen Lösung der Schwierigkeiten und zur Ab­
schaffung des Krieges als Mittel zur Beilegung internationaler 
und innerstaatlicher Auseinandersetzungen übernehmen solle: 
«Friede muß gepredigt werden, die Gewaltlosigkeit muß als 
praktische Methode erklärt werden und darf nicht verspottet 
werden als ein Ventil für Spinner, die sich selbst in Szene setzen 
wollen.»16 

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 Grundsätze des Evangeliums auf die existierenden politi­
schen und sozialen Probleme auf eine Art und Weise anwand­
te, daß sein Zugang zu diesen Problemen untrennbar religiös 
und politisch zugleich war».17 

Außer mit Gandhi beschäftigte sich Merton unter anderem mit 
dem österreichischen Bauern Franz Jägerstätter, der sich trotz 
guten Zuredens seiner Freunde, seines Pfarrers, seines Bi­
schofs, geweigert hatte, in Hitlers Armee Militärdienst zu 
leisten, sowie mit Adolf Eichmann, dem SS-Obersturmbann­
führer, der mit der «Endlösung» der Judenfrage beauftragt 
war. Die Auseinandersetzung mit Eichmann, den die Gerichts­
psychiater für geistig gesund erklärt hatten, rief in Merton 
Mißtrauen gegenüber der Vorstellung von der Gutmütigkeit 
und Vernünftigkeit des geistig normalen Durchschnittsbürgers 
hervor: «Und nun wird uns bewußt, daß gerade die geistig Ge­
sunden am allergefährlichsten sind. Es sind die geistig Norma­
len, die gut Angepaßten, die ohne Bedenken und ohne Ekel die 
Raketen auf ihre Ziele richten und die Knöpfe drücken, die das 
große Festival der Zerstörung in Gang setzen werden, das sie, 
die geistig Normalen, vorbereitet haben.»'8 

Merton erkannte, daß seine Einstellung zu Krieg und atomarer 
Aufrüstung zu Konflikten mit Forderungen des Staates führen 
könnte. Was Martin Luther King und mehrere von Mertons 
engsten Freunden, darunter die Brüder Berrigan, lehrten und 
praktizierten, war auch die Überzeugung Mertons: Im Extrem­
fall ist der Christ verpflichtet, wie die Märtyrer Gott mehr als 
dem Staat zu gehorchen. Heute ist das die Ansicht nicht nur 
vereinzelter US-amerikanischer Bischöfe wie Erzbischof Hunt­
hausen von Seattle, sondern Überzeugung fast der gesamten 
Bischofskonferenz. «Der Hirtenbrief der amerikanischen Bi­
schöfe vom 3. Mai 1983», erläuterte Erzbischof John R. Quinn 
von San Francisco, «bedeutet: Erstens: Jede Regierung begeht 
eine Todsünde, wenn sie Atomwaffen benutzt, ob zum Angriff 
oder zur Verteidigung. Zweitens: Jeder katholische Soldat muß 
den Befehl zum Abschuß einer Atomwaffe verweigern, auch 

wenn er vom Präsidenten selber kommt.»19 Mertons Kritik an 
der Regierung der USA mangelte es nicht an Schärfe. Als Phil­
ip Berrigan auf dem Katholikentag 1982 in Düsseldorf Ronald 
Reagan wegen dessen massiver Erhöhung der Militärausgaben 
und Kürzung staatlicher Sozialleistungen als «Gangster» titu­
lierte, berief er sich dabei auf Thomas Merton, der diese Be­
zeichnung angeblich schon eineinhalb Jahrzehnte früher für 
einen amerikanischen Präsidenten 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, Brutalität und massiver Dummheit ..., die für die Blind­
heit der Machtpolitiker typisch ist».20 ^ 

Wie «politisch» darf ein Mönch sein? 
Mertons teils aggressive Anklagen gegen amerikanische Politi­
ker bezeugen allerdings nur eine Seite seiner schillernden Per­
sönlichkeit. Die andere Seite war in ihren Urteilen zurückhal­
tender und wirkte mäßigend. Er sah die Friedensbewegung kei­
neswegs durch eine rosa Brille. Trotz seiner grundsätzlichen 
Übereinstimmung mit vielen Zielen der Bewegung beklagte er 
deren Oberflächlichkeit, forderte Verständnis und Mitgefühl 
für alle Gegner des Peace Movement, war skeptisch gegenüber 
allzu spektakulären Protestaktionen. 
Neben den Fragen von Krieg und atomarer Aufrüstung setzte 
sich Merton intensiv mit dem Kampf der amerikanischen Far­
bigen um ihre Rechte auseinander. Seine Sympathie galt der 
mit gewaltlosen Methoden agierenden Bürgerrechtsbewegung 
von Martin Luther King. Aber auch als viele Farbige der USA 
allmählich zur Gewaltanwendung übergingen, verurteilte sie 
Merton nicht, obwohl er selbst Anhänger 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 
verdächtigte ihn, ein Instrument der Kommunisten zu sein, und 
seine Ordensoberen verboten ihm, gegen den nuklearen Krieg 
zu schreiben, weil dies angeblich kein Thema für Mönche sei. 
Merton war darüber bestürzt und wütend und bezeichnete sei­
nen Orden in.einem Brief als «willkürlich, unverständig, ent­
mutigend, gefühllos, verrufen und absurd».21 Trotz dieser kei­
neswegs schmeichelhaften Beurteilung seines Ordens wollte 
Merton ein Mönch von Gethsemani bleiben.und war davon 
überzeugt, daß 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 hätte. Merton protestierte, aber sein 
Protest war leise. Er brachte Kopien seiner Friedensschriften in 
Umlauf und publizierte Artikel unter Pseudonymen wie Bene­
dict Monk und Marco J. Frisbee. 
Im Jahre 1963 veröffentlichte Papst Johannes XXIII. die Frie­
densenzyklika Pacem in terris und erklärte darin, «daß es in 
unserem Atomzeitalter der Vernunft widerstrebe, «den Krieg 
noch als das geeignete Mittel zur Wiederherstellung verletzter 
Rechte zu betrachten».22 Daraufhin schrieb Merton einen Brief 
an den Generalabt der Trappisten, in dem er feststellte, «es sei 
eine gute Sache, daß Papst Johannes seine Enzyklika nicht bei 
unseren Zensoren hat durchbringen müssen».23 

13 Ebd., S. 42. 
16 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. 

" 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 XXIII., Pacem in terris, Nr. 127: Texte zur katholischen 
Soziallehre. Die sozialen Rundschreiben der Päpste und andere kirchliche 
Dokumente. Hrsg. vom Bundesverband der katholischen Arbeiterbewe­
gung. Kevelaer M976, S. 305f. 
23 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. 
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Es spricht einiges dafür, daß Johannes XXIII. Mertons Frie­
densschriften kannte und es durchaus begrüßte, daß ein Mönch 
über die Atomkriegsgefahr und Möglichkeiten der Abrüstung 
nachdachte. Es darf auch vermutet werden, daß Johannes 
XXIII. - und dies würde einmal mehr die Größe, Aufgeschlos­
senheit und den Weitblick dieses Papstes zeigen - größere Zu­
neigung zu Merton als zu dessen Zensoren empfand. Er sandte 
die Stola, die er bei seiner Krönung getragen hatte, als Zeichen 
der Anerkennung und Hochschätzung an den angefeindeten 
Trappistenmönch von Gethsemani. Die Sympathie des Papstes 

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

Kurt Remele, Bochum 

DER AUTOR ist wissenschaftlicher Mitarbeiter am Lehrstuhl für christliche 
Gesellschaftslehre der Abteilung für katholische Theologie an der Ruhr-
Universität Bochum. 

«WIR SOLLTEN GOTT GOTT SEIN LASSEN» 
Gespräch mit dem Theologen Jon Sobrino 

Auf Einladung der ökumenischen Vereinigung «Theologen für 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 Solidarität mit 
Zentralamerika statt. Über 800 Frauen und Männer haben daran teil­
genommen und in gegen 30 Arbeitsgruppen Einzelthemen durchbe­
sprochen. Größten 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» über Verfolgung und Auferstehung in El Salvador 
sowie eine Meditation zu Luk 6, 20-26.' 
Sobrino wirkt als Theologe an der Zentralamerikanischen Universität 
(UCA) der Jesuiten in San Salvador. 1938 im Baskenland geboren, 
kam er schon als 18jähriger Novize in die zentralamerikanische Or­
densprovinz. Nach Studien in St. Louis/USA und Frankfurt begann er 
seine Tätigkeit 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 
Büchern ist das bekannteste seine Christologie: Cristologta desde Ame­
rica Latina (Mexico 21977, englisch: Christology at the Crossroads. 
New York 1978). Mehrere Aufsätze schrieb er über Erzbischof Ro­
mero (vgl. Titelseite) und zu Themen der Ekklesiologie in den Zeit­
schriften ECA, Concilium und Christus (Mexico).2 

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

Theologische Praxis in El Salvador ... 
Orientierung (O): Jon Sobrino, Sie haben seinerzeit in Europa 
studiert, fühlen 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 Ihnen in Europa an Theologie begegnet ist oder 
heute noch begegnet? 
Jon Sobrino (S): Theologie, das ist meine und meiner latein­
amerikanischen Kollegen Überzeugung, muß von der Wirklich­
keit ausgehen und in sie eindringen. In Europa ging man - min­
destens zu meiner Studienzeit - von Texten aus, von Dogmen 

1 Die Ansprache ist abgedruckt in «Vaterland» (Luzern) vom 25.2.1984 
und «Treffpunkt» (Zürich) Nr. 5 (Anfang Marz 1984). Beide Texte finden 
sich in der soeben herausgekommenen Materialmappe, die auch den vom 
Plenum verabschiedeten «Brief an die Christen in der Schweiz» nebst litur­
gischen und poetischen Texten usw. enthält (zu beziehen bei: Christliche 
Solidarität mit Zentralamerika, Postfach 145, CH-6000 Luzern 7). 
2 Eine Anzahl dieser Aufsätze sind in zwei Bänden von Jon Sobrino gesam­
melt: Resurrección de la verdadera Iglesia. Los pobres, lugar teológico de 
la eclesiología. Santander 1981. - Jesús en América Latina. Su significado 
para la fe y la cristología. Santander 1982. An deutsch erschienenen Beiträ­
gen seien erwähnt: Oscar Arnulf o Romero, Märtyrer der Befreiung, in: O. 
Romero, Die notwendige Revolution (Forum Politische Theologie 5). 
München-Mainz 1982. - Der zentrale Kern von Puebla und sein Interpre­
tationsprinzip, in: Orientierung 1979, S. 213ff. - Theologisches Erkennen 
in der europäischen und der lateinamerikanischen Theologie, in: K. Rah­
ner, Hrsg., Befreiende Theologie. Stuttgart 1977, S. 123-143. 

und Theologien, und noch heute hört 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. Für uns geht es dar­
um, eine Wirklichkeit zur Sprache zu bringen. 
Ich nenne ein Beispiel. 1977: Im Zuge verschärfter Unterdrük-
kung der Campesinos und ihrer Organisationen werden zuneh­
mend auch Katechisten, «Delegados de la Palabra» und 
schließlich auch Priester getötet. Erzbischof Romero bittet uns, 
zu dieser Situation etwas Theologisches zu schreiben. Was tun 
wir dann, was heißt für uns Theologie? Es heißt erstens: be­
schreiben, was passiert. Was immer frühere Theologen zu ähn­
lichen Situationen über «Verfolgung» geschrieben haben mö­
gen, was man in Kirchengeschichtsbüchern über «Christenver­
folgung» usw. lesen kann: uns geht es zuerst um die Tatsache, 
daß sehr viele Menschen umgebracht worden sind; dann erst 
stellt sich uns die Frage, warum hat man sie getötet? Etwa weil 
sie sich geweigert haben, eine Wahrheit des Glaubens zu leug­
nen? Wenn die Frage so gestellt wird, müssen wir mit Nein und 
Ja zugleich antworten. 

Was ich sagen will: Die Wirklichkeit ist komplex, und deshalb 
müssen 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 
müssen wir unsere Grenzen eingestehen: im Vergleich zu den 
Europäern 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 Autoritäten für 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 Autoritäten studiert.. . 
S: Natürlich. Ich heiße nicht Thaies von Milet, und in der Be­
grifflichkeit sind wir in Lateinamerika noch weitgehend Erben 
unserer europäischen Ausbildung. Aber wenn wjr auf die Ge­
schichte unseres Kontinents blicken - ich versuche mir zu ver­
gegenwärtigen, wie das Alte Testament entstanden ist: Vor die­
sen Heiligen Schriften gab es nur Geschichten. Jemand mußte 
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. Würden wir diese «Zeichen» mit 
traditionellen Begriffen definieren, wären sie schon nicht mehr 
«Zeichen» der «Zeit». Deshalb ist es für 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 überzeugt, daß 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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