Artgemifles Christentum
und lateinamerikanische Volksfrommigkeit

Ein Vergleich zwischen Fragen des Kirchenkampfes im Dritten Reich
und der neneren Entwicklung der lateinamerikanischen Christenbeit

Von Hans-Jirgen Prien
I.

Die bald fiinfhundert Jahre dauernde Kirchengeschichte der Neuen Welt
(1511 Errichtung des ersten Bistums Amerikas in Santo Domingo) wird in
der deutschen universitiren Theologie bis heute gern den Missiologen iiber-
lassen. Die fiir Oktober 1984 in Mexiko von der 6kumenisch zusammenge-
setzten Studienkommission fiir Lateinamerikanische Kirchengeschichte
(CEHILA) geplante und vorbereitete ,Erste kontinentale Konferenz fiir
Lateinamerikanische Kirchengeschichte” und die von CEHILA herausgege-
bene und im Erscheinen begriffene ,Historia General De La Iglesia En Amé-
rica Latina®' sind Anlafl genug, unseren Blick nach Lateinamerika zu richten.
Die Neubewertung der lateinamerikanischen Volksfrommigkeit durch die
,Dritte Allgemeine Konferenz des Lateinamerikanischen Episkopats® in
Puebla (1979) konnte zu der Frage Anlafl geben, ob die rémisch-katholische
Kirche bei ihrem Versuch, christlichen Glauben in Lateinamerika volksniher
und sozusagen ,artgemifler” darzustellen, damit womoglich Gefahren her-
aufbeschwort, die dem deutschen Protestantismus in den dreiffiger Jahren
schwer zu schaffen gemacht haben. Diese Frage soll Gegenstand der fol-
genden Untersuchung sein.

Solange es christliche Mission gibt, besteht die Spannung zwischen Evan-
gelium und Kultur, wenn sie auch nicht immer in gleicher Weise bewufit war.
Das heute mit Stichwortern wie Inkulturation des Christentums, Kontextua-
lisierung der Theologie oder ,Indigenous Theology® bezeichnete Problem
wurde am Beginn der Neuzeit innerhalb der katholischen Mission besonders
in dem von der jesuitischen Chinamission ausgeldsten Riten- und Akkomo-
dationsstreit virulent, in dem die Grundproblematik des spannungsreichen

! Von der auf mehr als 10 Biande veranschlagten Reihe sind 1977/1980 zwei Teil-
binde tiber die Geschichte der Kirche in Brasilien auf portugiesisch erschienen (Ed.
Vozes, Petrépolis) und 1981 Bd. VII ,Colombia y Venezuela® (Ed. Sigueme, Sala-
manca). ,Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika“, Gottingen 1978, des
Verfassers ist ein konzeptionell unabhingiger Beitrag auf demselben Felde.
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Zusammenhangs von Evangelium und Kultur sichtbar wurde: Entweder ver-
falle die Mission in das Extrem, dafd sie um des Purismus willen Evangelium,
Riten und Kirchenrecht unverindert tibertragen méochte, was im 17. Jh. am
sichersten dadurch machbar erschien, daf8 die zu Missionierenden gleich
Latein lernten. Dann verkennen die Missionare, daff ihnen selbst das Evan-
gelium in einem bestimmten kulturellen Zusammenhang tberliefert worden
ist. Indem sie anderen das Evangelium in einer bestimmten kulturellen Sym-
biose zu vermitteln oder aufzuzwingen trachten, berauben sie diese ihrer reli-
gios-kulturellen Identitit und machen sie zu reinen Missionsobjekten. Oder
die Missionare versuchen, das Evangelium so zu bezeugen, daff den Hérern
die Rezeption in threm kulturellen Kontext moglich wird, ohne daf§ das Pro-
prium des Evangeliums verloren geht.

Die Frage nach dem rechten Verstindnis von Evangelium und Kultur ist
sowohl auf katholischer wie protestantischer Seite in den sechziger und sieb-
ziger Jahren neu gestellt worden. Das Zweite Vatikanische Konzil fithrte zu
einer Neubewertung der nichtchristlichen Religionen. So heifit es im Mis-
sionsdekret ,Ad Gentes, Kap. 3 Abschnitt 22: ,, . . . das christliche Leben
wird dem Geist und der Eigenart einer jeden Kultur angepaflt; die beson-
deren Traditionen, zusammen mit den vom Evangelium erleuchteten Gaben
der verschiedenen Volkerfamilien werden in die katholische Einheit hinein-
genommen®. In seinem Apostolischen Schreiben ,Evangelii Nuntiandi
fithrte Paul VI. im Jahre 1975 diesen Neuansatz weiter aus, nachdem die
3. Romische Bischofssynode 1974 schon tiber das Thema ,Die Evangelisie-
rung der heutigen Welt“ beraten hatte. Diese Impulse bestimmten auch die
Thematik der Konferenz der lateinamerikanischen Bischofe in Puebla, die
Johannes Paul II. mit einer eindringlichen und nicht unkritischen Rede
eroffnet hat. Bei der Beratung des Themas ,Evangelisierung in der Gegen-
wart und Zukunft Lateinamerikas® hoben die Bischofe, die rein numerisch
fast die Hilfte der katholischen Christenheit der Welt vertreten, die Rolle der
Volksfrémmigkeit und der lateinamerikanischen Kultur bei der Evangelisie-
rung besonders hervor.

Zur Charakterisierung der Debatte auf protestantischer Seite sei nur auf die
Weltmissionskonferenz von Bangkok 1972/73 verwiesen, die fir die im
Internationalen Missionsrat — er ist 1961 in Delhi in den Okumenischen Rat
der Kirchen integriert — vertretenen Krifte diesbeziiglich eine besondere
Zisur darstelle. Im Sektionsbericht tiber ,Kultur und Identitit wird u.a.

festgestellt:
»Der Rassismus der Weiflen hat viele Menschen in Afrika und anderen
Teilen der Welt ihrer Identitit als menschliche Wesen beraubt . . . Viele

Christen, die das Evangelium durch westliche Mittler empfangen haben,
stellen sich die Frage: ,Bin ich es wirklich, der Christus antwortet? Ist es
nicht jemand anders an meiner Stelle? Dies weist uns auf das Problem der
sogenannten missionarischen Entfremdung hin. Nur allzu oft ist in der
Geschichte der westlichen Nationen die Kultur derer, die das Evangelium
empfingen, entweder iibersehen oder verurteilt worden . . . Das Problem
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aber lautet: . . . Wie kénnen wir in eigener Verantwortung der Stimme
Christi antworten, anstatt fremde Bekehrungsmuster nachzuahmen, die uns
auferlegt wurden, die wir aber nicht wirklich angenommen haben? . . . Der
eine Glaube muf} in jedem Kontext heimisch werden, und doch kann er nie-
mals ganz identisch damit sein . . . Rassische und kulturelle Identitit sind
gottliche Geschenke und menschliche Errungenschaften, die in die christliche
Identitit aufgenommen werden miissen . . . Die Menschwerdung Christi
ereignet sich in einem bestimmten Kontext . . . Christus erwartet unsere
Antwort aus unserer konkreten Situation . , .*?

Hierbei handelt es sich keineswegs nur um ein missionswissenschaftliches,
sondern auch um ein kirchengeschichtliches Problem. Das setzt nicht voraus,
dafl man Kirchengeschichte als Missionsgeschichte versteht.> Missions- und
Kirchengeschichte lassen sich kaum eindeutig von einander abgrenzen, da sie
sich gegenseitig bedingen und durchdringen. Auf alle Fille diirfte es sich als
niitzlich erweisen, die heutige Diskussion iiber die Inkulturation des Chri-
stentums mit dhnlichen Bemiihungen in friheren Epochen der Kirchenge-
schichte zu vergleichen. Da nicht wenigen Deutschen Christen ein volksmis-
sionarischer Ansatz nicht abzusprechen ist, um den es den Bischofen auch in
Puebla ging, erscheint es als sachgemifl, die Ergebnisse der Konferenz von
Puebla einmal vor dem Hintergrund des Bemiihens der Deutschen Christen
um ein artgemédfes Christentum zu Beginn der dreifliger Jahre zu betrachten.

11,1

Deutsches Volkstum als artgemifles Christentum
bei den Deutschen Christen zu Beginn der dreifiger Jahre

Bei diesem Vergleich zwischen den Deutschen Christen (DC) und der
neueren Entwicklung in der lateinamerikanischen Christenheit kénnen die
Einzelheiten des Kirchenkampfes, wie sie in Bezug auf die DC Kurt Meier
und in okumenischer Perspektive Klaus Scholter* geschildert haben, nicht
bedacht werden. Es kann hier nur um eine Reflexion iiber ein zentrales
Anliegen der DC gehen, soweit man es theologisch ernst nehmen muf}, nim-

2 Klaus Viehweger, Weltmissionskonferenz Bangkok, Hamburg 1973 — Sektionsbe-
richt 115 ff. Zu EN vgl. H. Rezepkowski, Der Welt verpflichtet. Text und Kommentar
des Apostolischen Scireibcns Evangelii nuntiandi — Uber die Evangelisierung in der
Welt von heute. Sankt Augustin 1976. :

> Vgl. Kirchengeschichte als Missionsgeschichte — hg. v. Frohnes, Gensichen und
Kretschmar, Miinchen 1974 ff., bzw. Ernst Benz, Kirchengeschichte in 6kumenischer
Sicht, Brill 1961.

* K. Meier, Die Deutschen Christen. Das Bild einer Bewegung im Kirchenkampf des
Dritten Reiches. Gottingen 1967 (3. Aufl.); K. Scholder, Die Kirchen und das Dritte
Reich. Bd. 1 — Frankfurt 1977.
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lich um das sich hinter ihrer Forderung nach einem artgemifien Christentum
verbergende Anliegen, dafl Kirche und Volk aufeinander bezogen werden
miissen.

Um den theologischen Ansatz der DC hinreichend beurteilen zu kénnen,
miifite eigentlich zunichst eine Situationsanalyse der zwanziger Jahre vorge-
nommen werden, die die theologischen, geistesgeschichtlichen, kirchlichen
und sozio-politischen Ausgangspunkte der DC erhellt.” Wir miissen uns hier
indes mit einigen Stichworten begniigen.

Beyreuther® weist auf den geringen Grad von Kirchlichkeit in einigen
Teilen Deutschlands schon vor dem 1. Weltkrieg hin: ,Man rechnete 3 %
Kirchenbesucher in Mittel- und Norddeutschland. In Siid- und Nordwest-
deutschland stand es um die Kirchlichkeit besser. Doch das kirchliche Leben
in den Pastorenkirchen stagnierte weithin. Miide Gottesdienste, bei denen
man wenig davon spiirte, daf§ es noch lebendige Gemeinden waren®. Ahnlich
bemerkt Wilhelm Nieméller in Bezug auf die zwanziger Jahre: ,Es gab in
Deutschland weite Gebiete, in denen das Christentum fast erloschen schien®.
In Schleswig-Holstein, Hamburg, Mecklenburg, Thiiringen und Sachsen
wschien sich die Kirchlichkeit der Gemeinden unaufhaltsam dem Nullpunkt
zu nihern. Es kam hiufig vor, daff Gottesdienste wegen mangelnder Beteili-
gung ausfallen mufiten®. Auch die Zahl der Kirchenaustritte nahm immer
mehr zu.” Beyreuther sicht hier die Verbindung zur Ausbreitung der DC und
zur Entwicklung im Kirchenkampf: ,Nicht von ungefihr konnte sich der
Einbruch und die Zerstorung der evangelischen Kirchen praktisch nur im
mittel- und norddeutschen Raum vollziehen, wo die Entkirchlichung offen-
sichtlich war®.®

Wenn die ,Glaubensbewegung Deutsche Christen* (GDC) auch, wie Hos-
senfelder selbst 1945 betonte, ,,im Sommer 1932 als eine kirchenpolitische
Partei gegriindet* und ins Vereinsregister eingetragen wurde’ und , parteipo-
litisches Interesse der NSDAP an den preuflischen Kirchenwahlen® ihre Ent-
stehung bestimmte und ,ihren Ansatz entscheidend mitprigte®,'® so hatte,
wie Buchheim hervorhebt, doch ,die groffe Mehrheit ihrer Mitglieder mehr
oder minder klare religiose Anliegen, und die Thesen der Bewegung
stammten aus Gruppen, die sich schon bald nach Kriegsende gebildet hatten.
Damals hatte man schon auf allerlei Weise religiése Sehnstichte und politische
Zielsetzungen miteinander vermengt und reformatorische Programme ent-

5 Eine solche umfassende Analyse fehlt noch. Vgl. in diesem Zusammenhang die gei-
stesgeschichtlich orientierte Untersuchung von Kurt Nowak, Evangelische Kirche und
Weimarer Republik. Zum politischen Weg des deutschen Protestantismus zwischen
1918 und 1932. Gottingen 1981 und Kurt Meier, Volkskirche 1918—1945. Ekklesio-
logie und Zeitgeschichte. Miinchen 1982 (ThEx).

6 E. Beyreuther, Die Geschichte des Kirchenkampfes in Dokumenten 1933/45.
Wuppertal 1966, 15.

7" W. Niemoller, Kampf und Zeugnis der Bekennenden Kirche. Bielefeld 1948, 17.

8 Aa0O. 26 f.

? Scholder 220. 265.

10 K. Meier 1967, 12.
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wickelt, aus denen dann die politischen Viter der Glaubensbewegung ver-
schiedene Punkte auswihlten und zu einem neuen Programm zusammen-
leimten, das (im Gegensatz zum Programm der NSDAP) nach Mafgabe poli-
tischer Opportunitit mehrfach abgewandelt wurde“.! Ein volksmissionari-
sches Interesse ist auch bei den Fithrungskriften der GDC unverkennbar,
aber es wurde auf verhingnisvolle Weise mit der Option fiir den Nationalso-
zialismus verbunden. Aus Art. 24 des Programms der NSDAP'? las man
unkritisch eine kirchenfreundliche Haltung der Partei heraus. So verstand
man das Anliegen der Kirchenreform als eine kirchenpolitisch und volksmis-
sionarisch zu bewiltigende Aufgabe, die letztlich der Stirkung des National-
sozialismus dienen sollte.'

Die GDC stellte ein heterogenes Konglomerat verschiedener Richtungen,
Biinde und Zirkel mit v6lkischen Ideen und liberalistischer Glaubenshaltung
dar. Man kann im wesentlichen drei Gruppen unterscheiden, die recht ver-
schiedene Vorstellungen von der ,neuen Kirche® hatten, ,die sie mehr mit
enthusiastischem Eifer denn mit Umsicht errichten wollten.

Erstens waren da ,viele gutwillige und patriotische, aber zum Teil auch
dngstliche, von einem gewissen pastoralen Minderwertigkeitskomplex
geplagte Geistliche®, die der Verderbnis der Zeit begegnen wollten und
meinten, das kénne dadurch geschehen, daff das Christentum wieder in dhn-
licher Weise fir den Staat verbindlich gemacht werde wie vor 1918. Dadurch
werde der Evangelischen Kirche im 3. Reich, ohne daf§ sie sich selbst ent-
scheidend dndern miisse, wieder mafigeblicher Einfluf auf die Erziehung
und geistliche Fiihrung des Volkes eingeriumt werden. Die Krifte dieser
Gruppe, die wir auch den ,kirchlichen Fliigel* der GDC nennen konnen,™
legten Wert auf ihre Rechtgliubigkeit. Sie waren mehr christlich als national-
sozialistisch gesinnt. Als sie spiter merkten, wo es lang ging, zogen sich viele
erschrocken wieder zuriick.'® Zum kirchlichen Fliigel gehorte zeitweise eine
Fiille bekannter Theologieprofessoren wie Paul Althaus (Erlangen), Emanuel
Hirsch (Gottingen), dessen Kreis ,Religionspolitik aus der Sicht des philoso-
phischen Idealismus und in Opposition zur dialektischen Theologie trieb*,

11 Hans Buchheim, Glaubenskrise im Dritten Reich. Stuttgart 1953, 44.

12 Parteiprogramm vom 24. 2. 1920, Punkt 24: ,Wir fordern die Freiheit aller reli-
giosen Bekenntnisse im Staat, soweit sie nicht dessen Bestand gefihrden oder gegen das
Sittlichkeits- und Moralgefiihl der germanischen Rasse verstofien. Die Partei als solche
vertritt den Standpunkt eines positiven Christentums, ohne sich konfessionell an ein
bestimmtes Bekenntnis zu binden . . ., vgl. Scholders Kommentar dazu 2aO. 107 ff.

13 Meier 1967, 16.

14 Meier aaO. 16 {. Ruth Rehmann, Der Mann auf der Kanzel, Miinchen 1979, 124,
weist darauf hin, dafl 70—80 % der protestantischen Geistlichkeit in der Weimarer
Republik mit ihrer konservativ-deutscEnationalen Einstellung, die sich in Hugenbergs
Deutschnationaler Volkspartei politisch beheimatet sahen, innerlich dem kirchlichen
Fligel der GDC nahestanden. Vgl. hierzu auch K.-W. Dahm, Pfarrer und Politik . . .
Kéln/Opladen 1965 und J. R. C. Wright, ,Uber den Parteien®. Die politische Haltung
der evangelischen Kirchenfithrer 1918-1933, Gottingen 1977.

15 Zum Ganzen vgl. Buchheim aaO. 41 f.

16 Buchheim 2a0. 62.
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ferner Gerhard Kittel (Tiibingen), Helmut Kittel und Hermann Wolfgang
Beyer (Greifswald), Friedrich Gogarten (Breslau), Karl Friedrich Schumann
und Ernst Kohlmeyer (Halle), Karl Fezer, Friedrich Riickert und Ernst
Weiser (Tiibingen) und Ernst Benz (Marburg). Zu diesem eher konservativen
Fliigel der GDC sind auch Kreise des Evangelischen Bundes zu zihlen,
,dessen spiterer Prisident Heinrich Bornkamm in Gieflen Mitglied der GDC
war®, ferner Kreise der Christlich-Deutschen Bewegung,'” deren siiddeut-
scher Zweig 1932 immer mehr auf die nationalsozialistische Linie ein-
schwenkte. Im iibrigen beteiligte sich die Christlich-Deutsche Bewegung, die
1932 unter Leitung des mecklenburgischen Landesbischofs Heinrich Rend-
torff stand, zwar bei den preuflischen Kirchenwahlen an der DC-Einheits-
liste, lieR sich aber organisatorisch nicht von der GDC vereinnahmen. Sie
stand zwar auf seiten der Rechtsparteien, gab die Losung ,,Rechts heran® aus
und wollte die Rechtsparteien missionieren, war aber national-konservativ,
wenn man einmal von der Ubernahme des Volksbegriffes absieht, der indes
nicht rassisch, sondern konservativ und historisch gedeutet wurde.'®

Dieser Fliigel der GDC, der 1932/33 weite protestantische Kreise repri-
sentierte, war geprigt vom Trauma des iiberraschenden Zusammenbruchs
des Staatskirchentums des landesherrlichen Kirchenregiments mit dem Ende
des 1. Weltkriegs, dem man nachtrauerte als Erfiilllung des Wunschtraums
vom ,christlichen Staat® ,so, wie ihn Idealismus und romantische Erwek-
kungsbewegung mit konfessionellem Akzent als angebliches Erbe der
lutherischen Reformation® ertriumt hatten und wie ihn eine lutherische
Staatsideologie theoretisch zu begriinden versucht hatte. Man wird Ernst
Wolf zustimmen miissen, wenn er diesbeziiglich feststellt: ,Der ,alte Bund
von Thron und Altar® wurde erneuert, sofern nach 1918 das Volkstum, das
,Nationale* schlechthin, an die Stelle des Thrones neben dem Altar trat. Daf}
deutsch-nationale und christlich-evangelische Gesinnung zusammengehoren,
daf man als Christenmensch ,rechts® stehen miisse, galt als selbstverstindlich
und fithrte zu einer Anniherung an eine ideologische ,Germanisierung® des
Christentums, wie sie Paul de Lagarde, Arthur Bonus, der Rembrandt-Deut-
sche und Hbuston Stuart Chamberlains dilettantische ,Grundlagen des
19. Jahrhunderts® propagiert hatten. Eine national verpflichtete Luther-
Renaissance tat das Ihre dazu. Ein mit lutherischer Schopfungstheologie
begriindeter ,Glaube des ersten Artikels*, wie Paul Althaus ihn propagierte,
serlaubte es, mit dem Gottesglauben alle eigenen, auch nationalen Wunsch-
vorstellungen so zu verbinden, dafl sie ihre religiose Legitimation
erhielten*.’”

Andererseits muff man in diesem Zusammenhang auch fragen, ob Karl
Barths Theologie der Krise mit ihrer Betonung des totaliter aliter Gottes und
der nie und nirgends historisch-psychologische Breite gewinnenden gottli-

17 Meier aaO. 17.

18 Buchheim 2aQ. 60 f.

19 E. Wolf, Kirche im Widerstand. Protestantische Opposition in der Klammer der
Zweireichelehre. Miinchen 1965, 11 ff.
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chen Wirklichkeit, die die menschliche Wirklichkeit auch in Jesus nur ,senk-
recht von oben® durchschneidet, der besonderen deutschen Situation nach
1918 mit ihrer Giberaus tiefen sozio-politischen Krise und den Folgen des
Friedensdiktates von Versailles mit der Festschreibung der Kriegsschuldthese
des Deutschen Reiches gerechtgeworden ist.2

Zweitens waren da in der GDC die ,,volkischen Erneuerer”, die im Grunde
mehr volkisch als christlich waren, ,ja, auch mehr vélkisch als national-
sozialistisch. Sie meinten, das Christentum kénne nur aus volkischen Wur-
zeln wieder Lebenskraft gewinnen, und hatten die Vorstellung, Luther habe
im Namen des Deutschtums gegen das jiidische Christentum protestiert, und
seine Reformation miisse im Durchbruch eines ,artgemiflen Christusglau-
bens* vollendet werden. Diese Leute bildeten in den ersten Jahren ein revo-
lutiondres Element in der deutsch-christlichen Bewegung beziechungsweise
der Kirche . . .“%!

Die Kerntruppe der Vdlkischen war der schon 1921 von Kreisen der vél-
kisch geprigten Arndt-Hochschule in Berlin, einer Volkshochschule,
gegriindete ,Bund fiir deutsche Kirche‘. Der Bund wollte ,.eine ,Kampf- und
Gesinnungsgemeinschaft’ sein mit dem Ziel, ,die Kirche aus ihrer jidischen
Umklammerung zu befreien und deutsch-heimatlich durchtrinktes Chri-
stentum zu schaffen® . . . Zu den geistigen Vitern des Bundes gehérten u.a.
der Hauptpastor Friedrich Andersen aus Flensburg, der Schriftsteller Hans
von Wolzogen, Prof. Adolf Bartels und Kirchenrat D. Katzer aus Dresden,
die zum 400jahrigen Reformationsjubilium 1917 die Schrift ,Deutschchri-
stentum auf rein evangelischer Grundlage® mit einem Aufruf an das deutsche
Volk” und 95 Leitsitzen herausgegeben hatten. Bartels hatte als erster schon
1913 den Ausdruck ,Deutschchristentum® gebraucht. Bartels, der ab 1928 als
Redner fiir die NSDAP titig war, bietet ,das Musterbeispiel fiir den
Umschlag liberalster historischer Theologie in intoleranten deutsch-volki-
schen Dogmatismus“. Die Deutschkirchler erhoben drei Forderungen: ,Ent-
kanonisierung des Alten Testaments”, ,Auflésung des rabbinischen Erl6-
sungsprinzips des Paulus®, ,Darlegung des heldischen Opfertodes Jesu in
den Spuren der deutschen Mystiker®.? Volkisch-kirchlich bewegt waren
auch die aus der Jugendbewegung hervorgegangenen Pastoren Julius Leut-
heuser und Siegfried Leffler, die in Thiiringen die ,Kirchenbewegung Deut-

20 Ulrich Dannemann, Theologie und Politik Karl Barths, Miinchen/Mainz 1977,
129 £., hat gezeigt, dafl Barth in den Jahren 1933/34 ,noch einmal, auf anderer theolo-
gischer Grundlage, die letztlich antipolitische Haltung des R I1* (Der Romerbrief,
2. Auil. Miinchen 1921) erneuert hat, ,die ja in den zwanziger Jahren schon ein wenig
durchl6chert war®. Die Jahre 1931 ff. waren fiir ihn theologisch und politisch intensive
Lehrjahre, ,keineswegs die Zeit endgiiltiger Formulierungen und Positionen®. , Die im
Vorwort zu KD I,1 programmatisch angekiindigte Theologie-Politik-Konnexion hat
Karl Barth im wesentlichen erst von 1935 an Schritt fiir Schritt zu einem organischen
Bestandteil seiner Dogmatik gemacht®.

21 Buchheim 220. 42.

22 Buchheim 220. 45 .
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sche Christen® ins Leben gerufen hatten. Diese , Thiiringer DC* hatten unter
den deutsch-christlichen Gruppen nach Buchheims Urteil ,bei weitem am
meisten Substanz und echte Probleme und die gefahrlichsten Irrtimer aufzu-
weisen®. Leutheuser und Leffler blieben bis zum bitteren Ende von Hitlers
Sendung iiberzeugt, ohne aufzuhéren, an Christus zu glauben. Sie erwar-
teten, ,aus der nationalsozialistischen Volksgemeinschaft werde die neue
wahre Kirche entstehen®. Trotz allem, die Kritik der beiden am bestehenden
Kirchentum ermangelte nicht jeder Berechtigung, so etwa ihr schon im Stu-
dium im Nachkriegsbayern gewonnener Eindruck, ,dafl die Kirche in der
politischen und vélkischen Not des deutschen Volkes versage, weil sie eine
starre, orthodoxe Theologie wichtiger nehme, als die Liebe zum Volk und
hingebende Seelsorge, die das Volk dort aufsucht, wo es wirklich steht, geist-
lich hilflos ist und nicht mehr weiter kann®. Sie litten am Ungeniigen eines
allzu spiritualisierten protestantischen Kirchenbegriffs und waren erfillt von
dem ,Verlangen nach einer wirklichen Kirche, die an allen Stellen tief im
Leben wurzelt und Christus mit der irdischen Wirklichkeit sichtbar ver-
bindet“.”

Drittens gab es in der GDC die Gruppe der mit der bisherigen Kirche
Unzufriedenen und sich benachteiligt Fiihlenden, die mehr national-soziali-
stisch als christlich Gesinnten, die die Kirche unterwandern und zu einer
Produktionsstatte nationalsozialistischer Glaubensenergien machen wollten,
»die das Volk fiir seinen politischen Kampf brauche. Zusammen mit den Vol-
kischen bildeten sie den gefihrlichen, revolutioniren Kern der deutsch-
christlichen Bewegung, die ,SA-Christi’, wie ihr Fihrer Hossenfelder sich
auszudriicken pflegte“.?* Indes stammt dieses heftig umstrittene Wort von
der ,SA Christi® aus der ,Sozialen Botschaft’, wie Scholder bemerkt, und
hatte hier einen anderen Klang: ,Die DC sind die SA Jesu Christi im Kampf
zur Vernichtung der leiblichen, sozialen und geistlichen Not“. Nicht zufillig
schlossen sich gerade Pfarrer aus Arbeitergemeinden der GDC an, denn ,fur
sie war der Begriff Volksgemeinschaft vor allem ein sozialer Begriff, ein
Stiick Verwirklichung sozialer Gerechtigkeit . . .“%

Angesichts dieses breiten Spektrums diffuser Ideen und Gruppen, die sich
in der GDC zusammengefunden hatten, kann man nur staunen, dafl diese
Bewegung so geschichtsmichtig werden und schon im November 1932, also
im Jahr ihrer Grundung, etwa ein Drittel der Sitze bei den preuﬁlschen
Kirchenwahlen gewinnen konnte, genug, um im April 1933 das Recht zur
kirchlichen Revolution den Kirchenbehérden gegeniiber zu beanspruchen
und diese dann durchzufithren, nachdem sie im Juli 1933 mit nationalsozia-
listischer Unterstiitzung erneute Kirchenwahlen gewonnen hatte.

23 Ders. 2a0. 48 f.; 55.

24 Ders. 2a0. 42 1.

25 Scholder aaQ. 269 zitiert hier nach ,Junge Kirche® 1, 1933, 323 f. Nachdem der
,Schirmherr® der GDC, Pfarrer Ludwig Miiller, von der Nationalsynode am 29. 9. 1933
Iz\;{lmhReichsbischof berufen war, iibernahm die GDC in den meisten Landeskirchen die

acht.
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So wenig sich die Aktionseinheit der GDC etwa von Mitte 1932 bis zum
Sportpalastskandal am 13. November 1933 bestreiten lifit, so schwer ist es,
ihre theologische Grundlage zu beschreiben. Die folgenden Uberlegungen
beschrinken sich bewuflt auf den locus des artgemiflen Christusglaubens in
Aussagen der Jahre 1932/33.

Im Anschlufl an Stapels volksbiirgerliche Erzichungslehre, die die roman-
tisch-idealistische Volkslehre voraussetzt, ,die im Volk ein urspriingliches
Gotteserlebnis erfihrt und daraus ein ethisch verpflichtendes Gottesgesetz
ableitet”, fordert die deutsch-christliche Theologie einen artgemiflen Chri-
stusglauben und die ,, Anerkennung der nationalreligidsen Sendung des deut-
schen Volkes“.* Entsprechend heifit es in Hossenfelders Richtlinien der
GDC vom 26. Mai 1932: , Wir stehen auf dem Boden des positiven Christen-
tums. Wir bekennen uns zu einem bejahenden artgemifien Christus-
Glauben, wie er deutschem Luther-Geist und heldischer Frommigkeit ent-
spricht® (4).” Was artgemif bedeutet, wird dann noch niher entfaltet, nim-
lich positiv die Bejahung der von Gott ,in Rasse, Volkstum und Nation®
geschenkten und anvertrauten Lebensordnungen, ,fiir deren Erhaltung zu
sorgen, uns Gottes Gesetz ist“ (7); und negativ die Ablehung von Rassenmi-
schung, von Ehen zwischen Juden und Deutschen, wie sie dann 1936 in den
Niirnberger Gesetzen verboten werden sollten, die Ablehnung von Juden-
mission in Deutschland und ,Schutz des Volkes vor den Untiichtigen und
Minderwertigen“ (9 + 8).

Diese Richtlinien wollen zwar kein Glaubensbekenntnis darstellen, dazu
ist ihre Theologie auch viel zu diirftig, sondern ein Lebensbekenntnis.?
Aber, was hier an volkischer Theologie prisentiert wird, ist doch ohne Ale-
haus’ Theologie der ,Schépfungsordnungen® oder die noch dariiber hinaus-
gehende Volksnomostheologie Stapels nicht denkbar. Letztere stellt eine
direkte Beziehung her zwischen der Gottesoffenbarung in Volk und
Geschichte und der Christusoffenbarung. Artgemifles Christentum ist fiir
die Deutschen letztlich ein Glaube, der sich nach der Schépfungsordnung des
nomos germanicos ausrichtet,’ dem Offenbarungscharakter zukommt.?’

26 Wolfgang Tilgner, Volksnomostheologie und Schépfungsglaube . . . Gorttingen
1966, 224.

27 Text u.a. bei Beyreuther a20. 58—60.

28 Scholder 2aO. 263: ,In den deutsch-christlichen Kommentaren der Richtlinien
wurde das ,Lebensbekenntnis® regelmifig als Bekenntnis zum deutschen Volkstum
gedeutet®.

» Tilgner aaO. 119. Stapel ,will die Gottesoffenbarung in Volk und Geschichte in
eine direkte Beziehung zur Christusoffenbarung setzen und damit die gute Schopfung
Gottes als eine ,nicht dimonisierte’ metaphysische Wirklichkeit behaupten®. Stapel
wortlich: ,Nomos heiflt Evangelisierbarkeit, Voraussetzung dafiir, daff die Glieder des
Volkes mit Gnade erfiillt werden kénnen® —. Der christliche Staatsmann, eine Theo-
logie des Nationalismus, 1932, 181. Stapel sah im Eingreifen des 3. Reiches ,in die Ord-
nung der Kirche eine se!bswerstﬁndlicﬁe Folge aus der richtigen Unterscheidung zwi-
schen Staat und Kirche. Seine Auffassung vom Volksnomos fﬁirt zu einer ,,Radikalisie-
rung der Zwei-Reiche-Lehre® (Scholder aaO. 534). Dem totalen Staat, der auf dem
Volksnomos als der fiir das deutsche Volk spezifischen Offenbarung des Gesetzes
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Volk, Staat und Rasse werden also zur schépferischen Geschichtsoffenba-
rung. Das ergibt sich auch aus den Rengsdorfer Thesen der rheinlindischen
DC, nach denen ,die Gottesoffenbarung materialiter in der Schopfung wei-
tergeht und im Nomos der Ordnungen ein natiirlicher Ankniipfungspunkt
fiir das Evangelium vorhanden ist“. Darum kann man ,den geschichtlichen
Michten von Volk und Nation®, und das hief damals dem Fiihrer, ,die
inhaltliche Auslegung der materiellen Seite des Wortes Gottes — das Gesetz
— iiberlassen . . ., wahrend das Evangelium in der Verkiindigung der Kirche
nur noch zu deren Begriindung, Bestitigung und Vollendung gebraucht
wird. Die deutsch-christliche Theologie hat damit die Einheit von Gesetz
und Evangelium aufgegeben® und, wie Karl Barth damals bemerkte, ,,durch
eine willkiirliche Aussage menschlichen Selbstverstindnisses“ ersetzt. ™

Die Behauptung eines volkischen Gottesgesetzes und die daran ankniip-
fende politische Theologie ist am wirksamsten durch die 1. These der Theo-
logischen Erklirung von Barmen (1934) widerlegt worden: ,Jesus Christus,
wie er uns in der HI. Schrift bezeugt wird, ist das eine Wort Gottes, das wir
zu héren, dem wir im Leben und Sterben zu vertrauen und zu gehorchen
haben.

Wir verwerfen die falsche Lehre, als konne und miisse die Kirche als
Quelle ihrer Verkiindigung aufler und neben diesem einem Worte Gottes
auch noch andere Ereignisse und Michte, Gestalten und Wahrheiten als
Gottes Offenbarung anerkennen®.

Hinter der Forderung nach einem artgemiflen Christentum verbergen sich
also mehrere theologische Kurzschliisse: Indem die Hollschule (Stapel,
Hirsch, Gogarten) weithin die Lehre vom Volksnomos entwickelte, die das
ethische Empfinden mit dem vélkischen in Ubereinstimmung bringen wollte,
wurde einerseits das ,Natlirliche Gesetz‘ mit dem Gottesgesetz des Lebens
verwechselt und andererseits das von Augustin und Luther betonte dialekti-
sche Verhiltnis von Gesetz und Evangelium zu einem rein additiven verin-
dert. Dabei hatte schon Holl ,in wissenschaftlicher Arbeit wiederentdeckt,
daf fiir Luther das ,Natiirliche Gesetz* nicht etwa eine beliebige von Christus
unabhingige ,eigengesetzliche’ Gréfie ist, ,sondern identisch mit dem

Gottes beruhte, schrieb Stapel eine Alleinzustindigkeit fiir Recht und Sittlichkeit zu;
zur Kirche gehére alles, ,was das Himmelreich betrifft'“ — vgl. W. Stapel, Die Kirche
und der Staat Hitlers. Hamburg 1933, 65, zitiert nach Wolfgang Huber, ,Eigengesetz-
lichkeit und ,Lehre von den zwei Reichen’, in: Gottes Wirken in seiner Welt. Bd. II,
Zur Diskussion um die Zweireichelehre, Hamburg 1980, 46.

30 Tilgner aa0. 224 {., Rengsdorfer Thesen: ,Das ,Deus dixit* gibt der Offenbarung
einen nur formalen, daher nicht zutreffenden Ausdruck . . . Die Offenbarung liegt
beschlossen in Deus creavit, salvavit, sanctificat*. Diesen Satz interpretiert Tilgner. Vg%.
den Text der Thesen bei: K.-D. Schmidt, Bekenntnisse und grundsatzliche Aulerungen
zur Kirchenfrage. Bde. 1—3 fiir die Jahre 1933—35, Géttingen 1934 ff., Bd. I, 98 ff.
Die 28 Thesen sind vom Jenaer Neutestamentler OKR Grundmann verfafit — vgl. dazu
das politische Gutachten der Berliner Theol. Fakultit, verfafit von R. Seeberg, dagegen
das Gutachten der Leipziger Theol. Fakultit, das Abweichungen zu den Bekenntnis-
schriften moniert.
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Gesetz Christi, nimlich dem wechselseitigen Dienst zwischen den Men-
schen, ist“.’! Die Lehre vom ,Volksnomos® erweist sich ,als eine Konse-
quenz aus der Lehre von der ,Eigengesetzlichkeit’ “ 32 die ihrerseits verkennt,
dafl Luther die beiden ,Regimente“ Gottes ,nicht in einem dualistischen
Gegeniiber oder unabhingig voneinander, sondern komplementir und auf-
einander bezogen gedacht“ hat, weshalb die Kirche , Wahrheit und Recht fiir
alle Dimensionen des Lebens® zu bezeugen hat . . . Denn die Institutionen
selbst, nicht nur die Personen in ihnen, sind in ihrer Faktizitit immer schon
von der Siinde gefihrdet und bediirfen von daher stets der Kritik und der
Verbesserung um des Nichsten willen®.®

Die von den Deutschen Christen erneut aufgeworfene Frage eines sachge-
miflen Bezugs von Evangelium und Volkstum bleibt freilich bestehen und
soll im zweiten Teil dieser Untersuchung am lateinamerikanischen Beispiel
weiter vertieft werden. Jede Transplantation des Evangeliums wirft theologi-
sche Probleme auf, so auch die Germanisierung des Christentums. Wenn
eines ihrer Charakteristika, wie K.-D. Schmidt gezeigt hat, ein heldisches
Christusbild der Germanen ist,** so kann dies aus vélkischen Griinden nicht
mehr als tausend Jahre nach dessen Entstehung in der Germanenmission
repristiniert und daraus im Sinne jenes ,deutschen” Verses gefolgert werden:
,Der Gott, der Eisen wachsen lief}, der will auch keine Knechte®, als ob
Christus in seiner Knechtsgestalt nicht gerade die tblichen Normen von
Herrschaft und Dienst umgekehrt hitte! Die GDC hat bei ihrer Forderung
nach einem artgemifien Christentum verkannt, dafl jede Akkomodation des
Evangeliums sich immer wieder am Ursinn des Evangeliums messen und von
thm korrigieren lassen muf.

IL,2

Puebla: Neubewertung der lateinamerikanischen Volksfrommigkeit
als Option fiir die Armen

Die lateinamerikanische Kirchengeschichte zeigt, dafl die Volksfrommig-
keit ein ambivalentes Phinomen ist.*> Das gilt nicht nur in Bezug auf ihre

31 U. Duchrow in: Zwei Reiche und Regimente. Ideologie oder evangelische Orien-
tierung . . . hg. v. Duchrow, Giitersloh 1977, 26, mit Bezug auf Holls Aufsatz iiber
den ,Neubau der Sittlichkeit“, in: Gesammelte Aufsitze I, 6. Aufl., Tiibingen 1932,
155—287.

32 Wolfgang Huber, Barmer Theologische Erklirung und Zweireichelehre, in:
[E;:.ich:ova 220. 39. Der Begriff , Eigengesetzlichkeit* stammt von Max Weber — vgl.
ebd. 41 f.

3 Duchrow 220. 13.

34 K.-D. Schmidt, Christus der Heiland der Germanen (1948), in: Gesammelte Auf-
sitze, Gottingen 1967, 9 ff., vgl. auch: Die Christianisierung der Sachsen, 1937 und
Germanisierung des Christentums in RGG 3. Aufl. Bd. II, 1440—1442 und Germa-
nen I in: EKL Bd. I, 1529.

3 Vel. im einzelnen H.-J. Prien, Die Geschichte des Christentums in Lateiname-
rika. Gottingen 1978, 291 ff. und 844 ff.
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Orthodoxie, sondern auch beziglich ihrer kirchlichen und gesellschaftlichen
Funktion. Das Konzil von Trient hat bekanntlich den Protest der Reforma-
toren gegen die Auswiichse der Volksfrommigkeit iibergangen und durch die
Festschreibung des kirchlichen Dogmas bei gleichzeitiger Freigabe der
Volksfrémmigkeit die Dichotomie zwischen Dogma und Volksfrommigkeit
noch verscharft. Unter dem Vorzeichen des Kolonialismus erhielt aber die
Volksfrommigkeit auch eine doppelte Funktion. Sie brachte einerseits den
patriarchalischen Katholizismus hervor, eine Herrenreligion, deren Frém-
migkeit und Kultbilder die Herrschaft der Oligarchie legitimierten und deren
Rechtmifigkeit als gottgewollt bei den Beherrschten internalisierten. Wenn
noch im Jahre 1969 die argentinische Militirregierung unter General Ongania
Argentinien mit einer Wallfahrt zum Marienheiligtum von Lujin ,,dem unbe-
fleckten Herzen Marias“ weihte, zeigt sich in diesem Akt die Fortdauer des
patriarchalischen Katholizismus zur Stiitzung des Status quo trotz der seit
dem 19. Jh. zu beobachtenden Losung der Oberschichten von der traditio-
nellen Religiositit. Andererseits brachte die Volksfrommigkeit mit ihren ibe-
rischen, amerindischen und afrikanischen Komponenten den Volkskatholi-
zismus als Religiositit der Unterdriickten hervor. Diese Kennzeichnung
impliziert bereits, dafl der Volkskatholizismus in Lateinamerika auch aus
protestantischer Sicht nicht einfach an Kriterien seiner Orthodoxie gemessen
werden darf. Das hiefle, seinen Kontext aulerachtzulassen. Vielmehr wird
man im Sinne von Vertretern einer Theologie der Befreiung feststellen
konnen, dafl ein noch so orthodoxes Christentum so lange kein wahres Chri-
stentum ist, wie es Situationen der Sklaverei und der Ausbeutung aufrechter-
hilt, und dafl umgekehrt die Ausprigungen des Volkskathohzxsmus oft in
ursichlichem Zusammenhang mit solchen Situationen stehen.*®

Insofern machen es sich die Bischofe im Dokument von Puebla noch zu
einfach, wenn sie einfach positive (454 + 912) und negative Aspekte (456 +
913) der Volksreligiositit auflisten, ohne deren sozio-religiése und histo-
risch-politische Bedingtheit zu bedenken und zu untersuchen. Auch der Bei-
trag im deutschen Kommentarband zu Puebla , Kontinent der Hoffnung“ —
hrsg. v. H. Schopfer und E. Stehle,”” — ,Volkskatholizismus in Lateiname-
rika“ von Javier Lozano,’® dem Direktor des Pastoralinstituts des Lateiname-
rikanischen Bischofsrats (CELAM), ist diesbeziiglich kaum weiterfiihrend.
Im Puebla-Dok. (446) heifit es: ,Das Evangelium, das in unseren Vélkern
Gestalt annahm, fafit diese in einer einmaligen historischen Kultur
zusammen, die wir Lateinamerika nennen. Strahlendes Symbol dieser Iden-
titdt ist das Mestizenantlitz der Maria von Guadalupe, das am Beginn der
Evangelisierung gestaltet wurde®. Abgesehen davon, daff die Indios in der

% Vgl. Eduardo Hoornaert, Verdeira e falsa religiio no nordeste, Salvador 1973,
106.

3 Entwicklung und Frieden. Dokumente, Berichte, Meinungen 8, hrsg. von Hans
Schépfer und Emil L. Stehle, Kontinent der Hoffnung. Beitrige zu Pucbla, Miinchen/
Mainz 1979

¥ A0, 92
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Jungfrau von Guadalupe eine indianische und nicht eine mestizische Erschei-
nung sehen, kann man mit Hoornaert die Guadalupe-Legende dynamischer,
befreiend deuten. Dann ergibt sich aus ihr, daff ,evangelisieren nicht heifdt:
Sprechen, Reden halten, Dogmen darlegen, lehren, sondern bei den Armen
bleiben, ihre Klagen anhéren . . . in Erwartung der Ankunft des Gottes, der
Recht schafft“. In der Legende mufl sich nicht der Indio Juan Diego
bekehren, dem 1531 die Jungfrau wiederholt erschienen sein soll, sondern
sein Bischof, Juan de Zumarraga OFM, der erste Hirte der neu errichteten
Dibzese Mexiko (1528—1547). Damit wird das iibliche Missionsschema:
Elite — Masse, nach dem ,die Elite . . . weise und aktiv, das Volk . . .
unwissend und passiv® ist, umgekehrt. Im Sinne des Magnificat ,nimmt die
Tradition von Guadalupe die biblische Erwartung der Erhohung der Armen,
des Sturzes der Machtigen, des Wegschickens der Reichen und der Sittigung
derer, die da hungern, wieder auf“.*’

Wenn die Bischofe diese Deutung auch nicht direkt ibernommen haben,
so haben sie doch ihre Pastoral in diesem Sinne umgestellt. Wihrend die
II. Allgemeine Konferenz des Lateinamerikanischen Episkopats 1968 in
Medellin im Hinblick auf die erwiinschten gesellschaftlichen Reformen noch
stark auf die Eliten gesetzt hatte und in Dokument VII eine kategoriale Seel-
sorge fiir die Eliten entworfen hatte,* fiir das Volk hingegen eine Massenpa-
storal, waren die siebziger Jahre gekennzeichnet durch den Ubergang von der
Pastoral der Eliten, die sich als wenig reformwillig erwiesen, auf die Volks-
pastoral, wie sie literarisch beispielhaft in Ernesto Cardenals ,Evangelium
von Solentiname® und anderen Veréffentlichungen deutlich wurde. Zu dieser
Hinwendung zum Volk als Motor und Ausgangspunkt fiir gesellschaftliche
Verinderungen gehort auch das Ernstnehmen der Volksfrommigkeit, wie sie
in den Basisgemeinden gelebt wird.

Die Beschliisse von Medellin sind keineswegs véllig homogen, vielmehr
spiegeln die einzelnen Dokumente die in den verschiedenen Kommissionen
vorherrschenden Meinungen wider. So findet sich neben der kategorialen
Seelsorge fiir die Eliten im Dok. 4 iiber ,Erziehung® ein geradezu entgegen-
gesetzter Ansatz, namlich: das Volk nicht mehr vorrangig durch die Eliten zu
erziehen und zu evangelisieren, denen sich das kirchliche Erziehungswesen
seit der Kolonialzeit im besonderen gewidmet hatte, sondern dem Volk
direkt durch die Basisgemeinden dabei zu helfen, seine Kultur christlich zu
gestalten (vgl. auch Dok. 15). Diesen Ansatz hat die Konferenz von Puebla
nach den Erfahrungen der siebziger Jahre aufgenommen und bekriftigt.
Denn die Zahl der die kirchlichen Strukturen in geradezu revolutionirer
Weise umgestaltenden Basisgemeinden ist inzwischen in ganz Lateinamerika

3% Eduardo Hoornaert, A evangelizagio segundo a tradigio guadalupana. In:
CEHILA: Bartolomé de Las Casas (1474—1974) e Historia de la Iglesia en América
Latina. IT Encuentro Latinoamericano de CEHILA, en Chiapas 1974. Barcelona 1976,
187159,

3% Vel. den deutschen Text in ADVENIAT: Dokumente/Projekte 1—3, Doku-
mente von Medellin. Essen 1970.
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auf ca. 160.000 gestiegen,* so daf} die Basisgemeinden zum entscheidenden
Bezugsfeld pastoralen Handelns geworden sind, das die in Medellin ausge-
sprochene (Dok. 14) und in Puebla bekriftigte Entscheidung der Kirche fiir
die Armen zu praktizieren versucht. In ihnen geschieht im Sinne Paulo
Freires Erziehung zur Freiheit,* was oft mit der Chiffre Konszientisation
angedeutet wird. Konszientisation meint ein Dreifaches: ,Reflexibilitit — als
Nachdenken iiber die Welt, als sich selbst und die Welt In-Frage-Stellen;
Kritikfihigkeit — die Fihigkeit, die eigenen Voraussetzungen zu befragen;
Tatigkeit — Schaffung von Kultur und von Kommunikation bzw. aktive
Beteiligung an der Praxis®.*

Das Bekenntnis der Bischofe zu den Basisgemeinden® bedeutet zugleich
ihre Anerkennung als Kernzellen einer befreienden Evangelisierung und eine
Aufwertung des in ihnen lebendigen Volkskatholizismus. Der Volkskatholi-
zismus — auch von Religion des Volkes, Religiositit des Volkes, katholischer
Volksfrommigkeit ist die Rede — wird von den Bischéfen ernstgenommen:
1. als Moglichkeit zur Verstirkung der kirchlichen Gemeinschaft und der
Mitbeteiligung des einfachen Volkes am Gottesdienst, d.h. zur Vertiefung
seiner Evangelisierung (892 ff.),** 2. angeregt von ,Evangelii Nuntiandi‘ als
kultureller Kontext, in dem nach der ,pastoralen Konstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute: Gaudium et spes“ des II. Vatikanischen Kon-
zils ,Keime des Wortes“ prasent sind.* In der hier wiederbegegnenden, seit
Justin und Irenius geliufigen Lehre vom logos spermaticés werden freilich
volkische Verwirrungen im Stile der Deutschen Christen vermieden, indem

0 Die Angaben iiber die Gesamtzahl der Kirchlichen Basisgemeinden schwanken
naturgemaf in der Literatur. Aber fir das Jahr 1979 ist diese Zahl ein verliBilicher Mit-
telwert, der hier zitiert ist nach Horst Rzezepkowski, Einmal Puebla und zuriick. In:
Styler Missionschronik 1979, Sankt Augustin 1979, 106—110, S. 109.

41 Vgl. P. Freire, Educagao como Pritica da Liberdade. Rio de Janeiro 1967.

#2 Rogerio de Almeida Cunha. Pidagogik als Theologie. Paulo Freires Konzept der
Konzientisation als Ansatz fiir eine Glaubensreflexion Fateinamerikanischer Christen.
In: Theologie aus der Praxis des Volkes. Hg. v. Fernando Castillo. Miinchen/Mainz
1978, 61 ££., vgl. S. 75.

#3 Zur Behandlung der Basisgemeinden im Dokument von Puebla und ihren ekkle-
siologischen Implikationen vgl. im einzelnen: H.-]. Prien, PUEBLA. In: Lateiname-
rika: Gesellschaft — Kirche — Theologie. Bd. II, Der Streit um die Theologie der
Befreiung — hg. v. Prien, Gottingen 1981, 82 ff. __

# Zum Text von Puebla vgl. die etwas fehlerhafte deutsche Ubersetzung: Stimmen
der Weltkirche 8: Die Evangelisierung Lateinamerikas in Gegenwart und Zukunft.
Schlufidokument der III. Vollversammlung des lateinamerikanischen Episkopats in
Puebla — 13. Febr. 1979, Bonn 1979.

# In diesem Zusammenhang kommt P.-W. Genrich, Gott und die Vélker. Beitrige
zur Auffassung von Volk undg Volkstum in der Geschichte der Theologie, Stuttgart
1972, 181 f., zu dem Schlufl: ,Ethnische Vergewaltigung und Unterdriickung volkli-
cher Minderheiten ist nicht minder verwerﬂicﬁ als Rassendiskriminierung und Verlet-
zung der Menschenrechte. Bei einem Kampf gegen den ,Rassismus‘ diirfen die ethni-
schen Besonderheiten und deren unterschiedliche Entwicklung nach Sprache, Sitte und
Kultur nicht tbersehen werden; sie diirfen nicht durch politische, staatliche und wirt-
schaftliche Interessen oder ideologische Wunschvorstellungen iiberspielt werden®.
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Evangelisierung des Volkes (394) als ,,stindige Erneuerung und Umformung
der Kultur im Geiste des Evangeliums® (395) verstanden und von der
»Gegenwart der Siinde in den Kulturen® gesprochen wird. Auch wird die
Einheit der Offenbarung in Christus festgehalten: ,Die Kirche geht bei der
Evangelisierung von jenem von Christus ausgestreuten Samen und diesen
Werten aus, die das Ergebnis der eigenen Evangelisierung sind® (403).

Die Bischéfe beschreiben diese Werte folgendermafien:

»Die Religiositit des Volkes ist in ihrem Kern ein Schatz von Werten, der
mit christlicher Weisheit Antwort auf die groflen Existenzfragen gibt. Die
katholische Volksweisheit hat eine grofie Fahigkeit zur Lebenssynthese. So
fithrt sie in schopferischer Weise Gottliches und Menschliches, Christus und
Maria, Geist und Leib, Gemeinschaft und Institution, Person und Gemein-
schaft, Glauben und Vaterland, Verstand und Gefiihl zusammen. Diese
Weisheit ist christlicher Humanismus, der unzweideutig die Wiirde eines
jeden Menschen als Kind Gottes betont, eine grundsitzliche Briiderlichkeit
begriindet und lehrt, der Natur zu begegnen und die Arbeit zu verstehen und
Anlaf8 fiir Freude und Humor auch inmitten eines sehr harten Lebens zu
finden. Diese Weisheit ist auch fiir das Volk ein Grundprinzip fir sein
Unterscheidungsvermégen, ein ,vom Evangelium getragener Instinkt’, auf-
grund dessen es spontan begreift, wann in der Kirche dem Evangelium
gedient wird, und wann es ausgehohlt und durch andere Interessen erstickt
wird® (448).

Bei dieser reichlich idealisierten Beschreibung der Werte des Volkskatho-
lizismus scheinen die Bischofe zu tibersehen, dafl es sich beim Volkskatholi-
zismus um eine nicht streng kirchengebundene, ja der Kirche gegeniiber zum
Teil mit einem gewissen Mifltrauen behaftete Frommigkeit handelt, die sich
nicht so ohne weiteres von der Amtskirche vereinnahmen lafit. Segna spricht
in diesem Zusammenhang ,von einer Beziehung zwischen der institutio-
nellen Hypertrophie der Kirche und dem Blihen der Volksreligiositit.
Historisch gesehen ist ein exzessiver juridischer Sinn der institutionellen
Kirche eine der Ursachen des Volkskatholizismus. Im Sinne der soziologi-
schen Analyse ,wire der Volkskatholizismus die Machtduflerung einer
Gruppe, die einer anderen Macht konfrontiert ist, der der Kirche“.*

Die Bischofe sind freilich auch nicht blind gegeniiber dieser Problematik,
denn unter den negativen Aspekten der Volksfrommigkeit zdhlen sie auf:
»Mangel an Gefiihl fiir die Zugehorigkeit zur Kirche; die Spaltung zwischen
Glauben und Leben; die Tatsache, dafl sie nicht zum Empfang der Sakra-
mente hinfithrt; Gbertriebene Bewertung der Heiligenverehrung, wodurch
die Kenntnis Christi und seines Geheimnisses beeintrichtigt wird; eine ver-
zerrte Vorstellung von Gott; Niitzlichkeitsvorstellungen hinsichtlich
gewisser Formen der Frommigkeit, mancherorts eine Neigung zum reli-

* Egidio Vittorio Segna, Analise critica do catolicismo no Brasil. Petrépolis 1977,
144 £., zitiert nach: Riolando Azzi, Religiosidade Popular. In: Revista Eclesidstica Bra-
sileira vol 38/1978, 642 ff., S. 649.
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gidsen Synkretismus; das Eindringen des Spiritismus und in einigen Fillen
auch religiéser Praktiken aus dem Orient* (914). Sie sprechen auch von
Aberglauben, Magie, Fatalismus, Fetischismus und Ritualismus, von ,phan-
tastischen apokalyptischen Vorstellungen“”’ und sehen die Ursache fiir
»starres Festhalten an alten Formen, Mangel an Informationen, Ignoranz,
synkretistische Neudeutung und Reduzierung des Glaubens auf einen blofien
Vertrag in der Beziehung zu Gott* in der ,,Verformung der Katechese“ und
»mangelnder Sorge der Pastoraltriger® (453 + 456).

Es iiberwiegen in der Sicht der Bischofe allerdings die positiven Aspekre
der Volksfrommigkeit, von denen einige in deutlichem Gegensatz zur prote-
stantischen Frommigkeit stehen, etwa die Herz-Jesu-Frommigkeit, die Ver-
ehrung Marias ,als unbefleckter Mutter Gottes und Mutter der Menschen,
als K6nigin unserer einzelnen Linder und des gesamten Kontinents; die Hei-
ligen als Schutzpatrone, die Verstorbenen . . . die Sensibilitit fiir die Wall-
fahrt als Symbol der menschlichen und christlichen Existenz, die kindliche
Achtung vor den Hirten als Vertreter Gottes . . . liebevolle Zuneigung zur
Person des Heiligen Vaters“. Andere Ziige der Volksfrommigkeit haben den
Basisgemeinden ihr unverwechselbares Geprige gegeben: ,das Bewufltsein
der Wiirde des Menschen und der solidarischen Briiderlichkeit; das Bewuf}t-
sein von der Siinde und die Notwendigkeit der Sithne; die Fahigkeit, den
Glauben in einer umfassenden Sprache zum Ausdruck zu bringen, die den
Rationalismus iiberwindet (Gesang, Bilder, Gestik, Farbe, Tanz) . . . die
Fihigkeit, den Glauben in ausdrucksvoller und gemeinschaftlicher Form zu
feiern; die tiefgreifende Integrierung der Sakramente und Sakramentalien in
das Leben des einzelnen . .. Leidensfihigkeit und der Heldenmut, Prii-
fungen zu iiberstehen und sich zum Glauben zu bekennen;* der Wert des
Gebets; das Akzeptieren der Mitmenschen® (454).

Ohne hier in die Problematik der lateinamerikanischen Volksfrommigkeit
tiefer eindringen zu konnen, muff noch auf den aktuellen Anlaf} fiir die
Besinnung auf den Wert des Volkskatholizismus, den man reinigen und zur
Reife fiihren mochte, hingewiesen werden. Er liegt in den verstirkten Bemii-
hungen zahlreicher lateinamerikanischer Staaten, die Urbevolkerung zu inte-
grieren (422) und besonders in der sich beim Ubergang von einer agro-
urbanen in einer urban-industrielle Zivilisation verstirkenden Landflucht,
die zur Entwurzelung und zum Identititsverlust bei den betroffenen Bevol-
kerungsteilen in der stidtisch-industriellen Zivilisation fiithrt, die nach dem
Urteil der Bischofe von Rationalismus, Liberalismus oder marxistischem
Kollektivismus geprigt ist, von einer von auslindischen Wirtschaftsmichten

#7 Zu den hier gemeinten messianischen Bewegungen vgl. Prien 1978 aaO. 844 ff.

“ Ein Hinweis auf die zahllosen Glaubenszeugen besonders der Epoche von
Medellin bis Puebla, die in ihrer iiberwiegenden Mehrheit aus den Basisgemeinden her-
vorgegangen sind und von denen mindestens 1000 ihr Zeugnis fiir einen gesellschaftlich
relevanten Glauben mit dem Leben bezahlt haben. Vgl. dazu Prien, Puebla, aaO.
131 ff., und Christenverfolgung in Siidamerika. Hg. v. Martin Lange und Reinhold
Iblacker. 2. Aufl., Freiburg 1981.
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mitbestimmten Proletarisierung, die ,das Problem der Abhangigkeit und der
Armut® verscharft (417 f.).

Hier liegt ein Angelpunkt des Dokuments von Puebla. Im Gegensatz zum
heftig umstrittenen Konsultationsdokument des CELAM, das die Hauptge-
fahr im Sikularismus sah und damit sozio-6konomische Probleme in kultu-
relle Kategorien uminterpretierte, und zwar in idealistischer Verkennung der
Wirklichkeit, sicht Puebla den Zusammenhang zwischen einem den Men-
schen von Gott trennenden Sikularismus liberalistischer oder marxistischer
Prigung und den ,Strukturen, die Ungerechtigkeit erzeugen®. Deshalb rufen
die Bischéfe zu einer schnellen, tiefgreifenden Anderung der Strukturen auf,
,die in Verbindung stehen zum Expansionsprozef§ des liberalen Kapitalismus
und die mancherorts zu Strukturen werden, die vom marxistischen Kollekti-
vismus inspiriert sind“, Strukturen, die ,aus den Ideologien beherrschter
Kulturen® entstehen ,und mit dem Glauben und unserer Volkskultur®
unvereinbar sind“ (437 {.). Denn das in der ,Religiositit des lateinamerikani-
schen Menschen® verankerte Bewufitsein, fiir ,, Wiirde des Menschen® und
,solidarische Briiderlichkeit® fithrt ,hiufig zu einem Aufschrei nach wahrer
Befreiung”“ (452).

Im Gegensatz zu den deutschen Christen, denen auflerbiblische Werte wie
Volk, Staat und Rasse zur schopferischen Geschichtsoffenbarung wurden,
rufen die Bischéfe in Puebla ,zu einer stindigen Umkehr des einzelnen und
der Gesellschaft“ auf. Kriterium ihrer Beurteilung der geschichtlichen Situa-
tion — in Medellin hatten sie in diesem Zusammenhang auch den Terminus
,Zeichen der Zeit“ aus dem II. Vatikanum und ,Populorum Progressio* auf-
genommen und seitdem in ihren Hirtenbriefen hiufig benutzt — ist das von
Paul VI. aufgestellte Prinzip, dafl ,die wahre Entwicklung der Schritt von
weniger menschlichen zu menschlicheren Lebensbedingungen, fiir jeden ein-
zelnen und fiir alle, sein miisse,* ein Prinzip, das sich ohne weiteres biblisch
begriinden lat. Im Sinne dieses Prinzips listen die Bischéfe positive Zeichen
auf (17 ff.) und negative (29 ff.). Die negativen Zeichen, als deren Ursache
,das Geheimnis der Siinde® genannt wird (70), gruppieren sich um das
Elend, die Verletzung der Menschenwiirde und entmenschlichende Zwinge,
die insgesamt erfafit werden als Ausdruck wirtschaftlicher, gesellschaftlicher
und politischer Strukturen, die ein konstitutives Element der lateinamerika-
nischen Geschichte bilden (30). Und , diese Situation allgemeiner juflerster
Armut nimmt im tiglichen Leben sehr konkrete Ziige an“ in den Gesichtern
von Kindern, campesinos,®' Arbeitern u.a., ,in denen wir das Leidensantlitz
Christi, unseres Herrn, erkennen sollten, das uns in Frage stellt und heraus-
fordert“ (31 f£.). Diese geschichtliche Situation empfinden die Bischofe als

49 Fine Erdrterung des Kulturbegriffs im Dokument von Puebla kann hier nicht
geleistet werden. Vgl. den Abschnitt ,Evangelisierung der Kulturen® bei Prien, Puebla,
220, 169 ff.

50 Auf diese Aussage in ,Populorum Progressio® 20 wird in Puebla 16 verwiesen.

51 Schwer ibersetzbarer Ausdruck, der Landarbeiter oder Kleinlandwirte
bezeichnet.
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eine ,Herausforderung an den Evangelisierungsauftrag“ (90), die sie mit der
vorrangigen Option fiir die Armen und die positiven Werte ithrer Frommig-
keit beantworten, um sie zu begleiten und ihnen zu dienen nach dem Vorbild
Christi und ihnen und ihren Basisgemeinden bei der Durchsetzung der For-
derungen der Gerechtigkeit zu helfen, und sie zu befihigen, sich als Kinder
Gottes zu verwirklichen (1145 ff.).>

I11.
Abschlieffende ﬁberlegungen

Es diirfte deutlich geworden sein, dafl die Option des lateinamerikanischen
Episkopats der rémisch-katholischen Kirche fiir die Armen und die kritisch-
positive Aufnahme ihrer Volksfrommigkeit nicht als eine Variante der
deutsch-christlichen Theologie in einem anderen Kontext verstanden werden
kann. Wollte 1933 deutsch-christliche politische Theologie in der Stunde des
Fihrers ,die Stunde Gottes® sehen, indem sie die Differenzierung der Regi-
mente und Reiche in Luthers Ansatz verkannte und im Grunde eine ,Ein-
Regimenten-Lehre® im Sinne der Parole ,Ein Reich, ein Volk, ein Fithrer®
vertrat, so bemiithen sich heute lateinamerikanische Christen um einen
klaren Situationsbezug etwa analog zur Charakterisierung der evangelischen
Kirchen in der DDR als Kirchen im Sozialismus, und sie achten dabei auf
eine klare Unterscheidung von Kirche und Staat. Dabei ist die vorrangige
Option fir die Armen eine genuin theologische Option, die der neutesta-
mentlichen Identifikation Jesu mit den Armen entspricht.*

Eine besondere Herausforderung fiir die protestantische Theologie stellt in
diesem Zusammenhang der Versuch der Bischéfe in Puebla dar, ein indivi-
dualistisches Rechtfertigungsverstindnis durch eine universale Befreiungs-
konzeption zu ersetzen, die sich im konkret-geschichtlichen Befreiungs-
prozef} verifizieren lafdt, indem Befreiung in doppeltem, komplementiren
und untrennbaren Sinn definiert wird als ,Befreiung won allen Knecht-
schaften der personlichen und gesellschaftlichen Siinde, von allem, was dem
Menschen und der Gesellschaft schadet und was seinen Ursprung im Ego-
ismus, im Geheimnis der Siinde hat“, und ,Befreiung zum Wachstum, zur

2 Sie wollen mit diesem Dienst an den Armen niemanden ausschliefen und
begriinden ihre Option theologisch und christologisch: Der Gott der Geschichte, der
Vater Jesu, ,iibernimmt den Schutz der Armen und liebt sie“ (Mt 5,45). Der Sohn
nimmt konkret Gestalt an in der Verarmung und in der Solidaritit mit den Armen. ,So
geschieht es, dafl sich die Sendung (Jesu) zunichst an die Armen richtet (vgl. Lk 4,
18—21) (1141 f£.).

3> U. Duchrow, Typen des Gebrauchs und Mifibrauchs einer Lehre von zwei Rei-
chen und Regimenten, aaO. 273 ff. S. 286.

% Vel. auch Manfred Hofmann, Identifikation mit dem Anderen. Stockholm/Gét-
tingen 1978 und Enrique Dussel, The Kingdom of God an the poor. In: IRM LXVIII
(1979), Nr. 270, 115-130.
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Fortentwicklung im Sein, zur Kommunion mit Gott und den Menschen, die
in der vollkommenen Gemeinschaft im Himmel gipfelt, wo Gott alles in
allem ist, und wo es keine Trinen mehr geben wird* (482).

Uber den Rahmen dieses kleinen Beitrages zu einer okumenisch-verglei-
chenden Schau der Kirchengeschichte hinausgehend, wird man sagen
konnen, daf das, was in der lateinamerikanischen Christenheit sichtbar wird
an Bemiihen um Orthopraxie, um gelebte Treue bis zum Blutzeugnis, um
gelebte Solidaritit mit den Unterdriickten, an einem noch tiber Bonhoeffer
hinausgehenden Bemiihen um die Erkenntnis der politischen Dimension der
Theologie und eine dem Kontext gerechtwerdende Form von Theologie,
Seelsorge und Kirche, den Beginn einer lateinamerikanischen Phase der Chri-
stenheit bezeichnet, die die Kirchen der Alten Welt in ihrem Selbstver-
stindnis in Frage stellt.



