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Das Exodus-Paradigma in der
Theologie der Befreiung

Das Wiederlesen des Exodus durchzieht die Ge-
schichte der lateinamerikanischen Kirche. Um
die Mitte des 16. Jahrhunderts, kurz nach der
Congquista, sagt der heilige Bischof von Popayan,
Juan del Valle, dafl die Ureinwohner «schlimmer
behandelt werden als die Sklaven in Agyptens»'.
In der Urkunde, in der er Hunderttausende von
Ureinwohnern aufruft, sich gegen Spanien in
Peru zu erheben, schreibt der mutige Revolutio-
nir, der Inka Tupac Amaru, am 14. November
1780: «Der katholische Eifer eines Sohnes der
Kirche, da ich mich in der heiligen Taufe als
Christ bekenne..., habe ich mich zum Fiirspre-
cher und Verteidiger des ganzen Reiches ge-
macht, in der Hoffnung, dafl jemand das Joch
dieses Pharaos, der Corregidores nimlich, ab-
schiitteln werde ... Meine ehrlichen Absichten
haben zum Ziel, fiir mein Volk die absolute
Freiheit von jeglicher Unterdriickung zu er-
langen. »?

Und in unserem Jahrhundert schliefflich findet
sich der Ausdruck «Land, in dem Milch und
Honig flieflen» am Ende der Hymne der Sandini-
sten in Nicaragua. Und ein Fidel Castro in Kuba
duflert in seiner Verteidigungsschrift «La historia
me absolverd» (= «Die Geschichte wird mich
freisprechen»): «Die zehntausend Kleinbauern,
die (1956) ein Leben lang einen Boden bearbei-
ten, der ihnen nicht gehért, und immer einen
traurigen Blick auf thn werfen wie Mose auf das
verbeiflene Land...»
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Innerhalb dieser geschichtlichen Tradition des
lateinamerikanischen Volkes hat die Theologie
der Befreiung daher von Anfang an das Paradig- .
ma des Exodus als ihr eigenes Grundschema
begriffen. Und dies in solchem Mafle, daff man
sie wegen ihres stindigen Riickgriffs auf das
Neu-Lesen des Exodus kritisiert hat.

I. Die Relevanz des Exodus-Paradigmas fir die
Dritte Welt heute

Der Exodus erscheint in der afrikanischen Befrei- -
ungstheologie* an zentraler Stelle, wobei man
nicht vergessen darf, daf der Schauplatz der
Exoduserzahlung das wirkliche Nordafrika war.
Das gleiche laflt sich von der asiatischen Befrei-
ungstheologie® sagen, wo die Unterdriickung
und Ausbeutung der Armen — vielleicht in noch
erheblicherem Mafle als in Lateinamerika selbst—
eine nicht zu verhehlende, offensichtliche Tatsa-
che ist. In Lateinamerika haben wir von Anfang
an immer auf den Exodus zurtickgegriffen. Ich
erinnere mich daran, dafl ich seit 1967 meine
Vorlesungen im IPLA (Instituto Pastoral Lati-
noamericano des CELAM in Quito) mit der
Exegese von Exodus begann®; hier waren die
wesentlichen Begriffe der Theologie der Befrei-
ung entfaltet. Ebenso mufiten zu verschiedenen
Zeiten die Befreiungstheologen immer auf die
grundlegenden Exodustexte Bezug nehmen’.

Rubem Alves auflert bereits 1970: «Der Ex-
odus war die Erfahrung, die das Bewuf$tsein des
Volkes Israel entstehen lief. Er wurde zum
strukturierenden Mittelpunkt, der seine Art und
Weise, die Zeit und den Raum zu organisieren,
bestimmt. Man beachte, dafl ich nicht einfach
sage, der Exodus sei ein Teil der Bewufitseinsin-
halte des Volkes Israel. Wenn dies so wire, dann
wire der Exodus eine Information unter ande-
ren. Mehr als eine Information ist er ein struk-
turierender Mittelpunkt, denn er bestimmt die
integrierende Logik, das Prinzip der Organisa-
tion und Interpretation der Tatsachen der ge-
schichtlichen Erfahrung. Daher bleibt der Ex-
odus keine sekundire Erfahrung...Er wird zum
Paradigma fiir die Interpretation des gesamten
Raums und der gesamten Zeit.»®

Vor sechzehn Jahren hat der grofie brasiliani-
sche protestantische Theologe ausdriicklich (bis
in die Bezeichnung «Paradigma» hinein) auf das
Thema hingewiesen, das uns beschaftigt. Wir
wollen die Frage schrittweise erortern.
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Mit «Paradigma», generativer Matrix oder
«Schema» (eher im kantischen Sinne) wollen wir
die Struktur bezeichnen, die aufgrund von fun-
damentalen Kategorien eine ganz bestimmte An-
- zahlvon Beziehungen herstellt, die zu Erzeugern
nicht nur einer Theologie, sondern der alltagli-
chen Hermeneutik des Glaubens des christlichen
Volkes werden.

Diese Kategorien sind im wesentlichen sechs:
1. Agypten mit der Pharaonenklasse (Ph), die
Unterdriicker, Siinder (Ex 1,8); 2. die ausgebeu-
teten, gerechten Sklaven (S) (Ex 1,11); 3. der
Prophet Mose (M) (Ex 2,1ff.); 4. der hérende
und verwandelnde Gott (G) (Ex 3,1ff.); 5. die
Wanderung (W) durch die Wiiste, das Pascha,
die Priifungen, die so aktuelle Uneindeutigkeit
des Priesters Aaron (Ex 12,371f.); 6. das verhe:-
fene Land (L) (Ex 3,8).

(Dialektik Prophet-Priester) (in der gesamten
Erzihlung iiber die Wiistenwanderung); h) Ein-
zug, Autbau des neuen Systems (Jos 3,16ff.); i)
Erlosung, Reich, Lebensgemeinschaft, die ein
neues Agypten sein kann (1 Sam 8, 10-16) und
sich daher aufspaltet: in das geschmhthche (im-
mer ibersteigbare) verheiflene Land und das
(absolute, erst nach der Geschichte voll zu ver-
wirklichende) Reich Gottes.

Aber, wie Rubem Alves deutlich macht, gibt
es drei Raum-Zeit-Bereiche, die den Diskurs, die
Praxis organisieren: 1. Agypten als Vergangen-
beit, «erstes» Land; 2. die Wiiste als «Zwischen-
zeit» und Durchgangsstrecke; 3. das verbeiflene
Land als utopisches Ziel, Zukunft, «zweites«
Land.

Die Gesamtheit des Diskurses, der geschichtli-
chen Praxis, des Paradigmas hat ein Subjekt: «die

Vereinfachtes Schema des Exodus-«Paradigmas»

SYSTEM DER SUNDE
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Der geschichtliche Weg des «Volkes Gottes»

Die grundlegenden Beziehungen aufgrund der
Kategorien, der Struktur des Paradigmas sind im
wesentlichen acht: a) die Unterdriickung oder
Siinde (Ex 1, 1-22); b) das Schreien des Volkes
(Ex3,7);¢) die Umkebr, der Anruf des Wortes an
den Propheten (Ex 2,11-4,17); d) Mahnung an
die Adresse des Unterdriickers, des Siinders (Ex
4,18-6,1); e) die Aufforderung an das Volk
Gottes (Ex 6,2-27); f) der Auszug, die Befreiung
(Ex 7,81f.); g) das kritische prophetische Handeln
auch im Widerspruch zu dem Priester Aaron

Kinder Israels»g, das Volk der Unterdriickten,
das sich im Bund mit seinem Gott von der
Sklaverei der Ausbeutung, der Siinde befreit:
«Ich selbst ziehe mit dir hinunter nach Agypten,
und ich fithre dich auch selbst wieder herauf»
(Gen 46,4). -

Das Paradigma lifit sich theologlsch in der
«relectura» («Neulesen») erkennen, die die Bibel

~an sich selbst vornimmt: «Aufgrund des Glau-
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bens weigerte sich Mose, als er herangewachsen
war, Sohn einer Tochter des Pharao genannt zu
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werden; lieber wollte ersich zusammen mit dem
Volk Gottes miflhandeln lassen, als fliichtigen
Genuf von der Siinde zu haben; ... Aufgrund des
Glaubens wverlief§ er Agypten....Aufgrund des
Glaubens vollzog er das Pascha und bestrich die
Tiirpfosten mit Blut...Aufgrund des Glaubens
zogen sie durch das Rote Meer wie iiber trocke-
nes Land ... Aufgrund des Glaubens geschah es,
dafl die Mauern von Jericho einstiirzten...»
(Hebr 11,24-30).

Bei uns Lateinamerikanern fand der Text des
Exodus jedenfalls immer stirkste Beachtung. Der
Grund ist klar: «Nun ist aber die Befreiung eine
politische Affire. Sie bedeutet das Ende einer
Situation, die von Raub und Elend charakteri-
siert ist, und den Beginn des Aufbaus einer
gerechten und briiderlichen Gesellschaft.
Unordnung wird beseitigt und eine neue Ord-
nung geschaffen. Die ersten Kapitel des Exodus
beschreiben uns die Situation der Unterdriik-
kung, in der das israelitische Volk in Agypten
wie im Sklavenhaus> (13,2; 20,2; Dt 5,6) zu
leben hatte: Unterdriickung (Ex 1,10-11)...Da
beruft Jahwe einen Befreier: Mose.»!°

Wir wollen nun sehen, wie die Befreiungs-
theologie sich historisch und faktisch innerhalb
des Paradigmas und durch das Pradigma des
Exodus entwickelt hat.

II. Die chronische Entfaltung des Paradigmas

Man darf nicht glauben, es sei alles von Anfang
an fertig gewesen oder es sei mittlerweile alles
fertig. Es hat eine Geschichte gegeben (eine
«Diachronie» der «synchronischen» Momente
des Paradigmas), die noch zu schreiben sein
wird. Es folgen einige einfiihrende Bemerkungen
zu einer solchen Geschichte.

Ich denke, daff die Befreiungstheologen als
«Schule von Propheten» — und nicht als geniale
Personlichkeiten, denn sie sind lateinamerikani-
sche Gemeinschaftsphinomene - sich allmahlich
der genannten Kategorien und Beziehungen «be-
wufit wurden». Dafl sie ihren Inhalt semantisch
ergrindet haben und dafl die Theologie sich
daher, ausgehend vom «Bewnfitsein des christli-
chen Volkes« Lateinamerikas selbst, neben der
geschichtlichen Praxis dieses Volkes, -auf ihrer
Grundlage und 4 posteriori in Bezug auf sie
entwickelte. In den sechziger Jahren konnte
noch nicht alles dasein, weil das christliche Volk
selbst noch keine spirituellen geschichtlichen Er-
- fahrungen von Bedeutung gemacht hatte. Die
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Geschichte hat die explizite Bewufltwerdung
hinsichtlich der Momente des Exodus-Paradig-
mas in der Befreiungstheologie entscheidend be-
stimmt. Ein Theologe aus einem einzigen latein-
amerikanischen Land hitte diese Aufgabe, die
die «Schule der Propheten» gemeinsam (in ge-
genseitiger Befruchtung) und von der Erfahrung
des christlichen Volkes in verschiedenen Lin-
dern her bewiltigt hat, niemals leisten konnen.
Die Tatsache, dafl in der Theologie der Befreiung
manche Theologen herabgewtirdigt werden oder
der Erfahrung einiger Lander zu grofie Bedeu-
tung beigemessen wird, lafit eine kirchliche und
lateinamerikanische Erscheinung verarmen, die
bereits heute ein <historisches Faktum» ist, dasin
vielerlei Hinsicht den engen Horizont der Theo-
logie und des Rein-Kirchlichen iiberwunden hat.

Zumindest auf fiinf Ebenen hat es eine dia-
chronische Entwicklung der theologischen Be-
wufStwerdung im Hinblick auf die Strukturen
des Paradigmas gegeben. Erstens der Schritt von
einer «personlichen» (individuell-abstrakten),
subjektiven Erfahrung der Armut (als Tugend)

zur Armut als einer Forderung an die ganze =

Kirche; die «Kirche der Armen» als eine arme
Kirche (Papst, Vatikan, Bischofe, Priester, enga-
gierte Christen mit dem Geist der Armut, ohne
Triumphalismus, die den iiberfliissigen Reich-
tum, die Lindereien usw. verschenken).

Zweitens der Schritt von der genannten «sub-
jektiven» Armut als Tugend oder «geistlicher
Kindschaft» zu der «objektiven» Tatsache «des
Armen», des andern. Es handelt sich nicht mehr
um den armen Mose in der Wiiste, sondern um
den Mose, der den von dem Aufseher miffhan-
delten Armen entdeckt (Ex 2,11-12).

Drittens der Schritt von dem in der spirituellen
Erfahrung des Evangeliums entdeckten Armen
zu der Definition dieses Armen (dank den Gesell-
schaftswissenschaften als hermeneutischer Ver-
mittlung) — zundchst in bestimmten Landern—als
«Klasse» und spiter — in anderen lateinamerika-
nischen Lindern — als «Volk». Man war von der
«Subjektivitit» (Armut-Tugend) zur «Objekti-
vitat» (Armer-Klasse-Volk) gelangt.

Viertens der Schritt von dem Armen, der
Klasse, dem Volk als Objekt einer «Option fiir»
(ich [Subjektivitit!] optiere fur einen andern) zu
der Bestitigung des Armen, der Klasse, des
Volkes als «Subjekt» der Kirche und der Ge-
schichte (man kommt vom Volk als «Objekt»
wieder zu ihm selbst als «Subjekt» zuriick). Erst
jetzt entsteht (dank der iiberholten, aber not-
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wendigen Vermittlung der «Volkskirche»
[=>Iglesia popular»]) die «Kirche der Armen»,

aber nicht mehr wie in der Zeit des II. Vatika-
nums als «arme Kirche» (Bischofe, Priester
usw.), sondern als die Kirche, die das geschichtli-
che christliche Volk der ganz realen und konkre-

— ten Armen von Fleisch und Blut, mit Hunger

und Unterdriickung zum «privilegierten Sub-
jekt» hat, dem die hierarchischen Strukturen
(Papst, Vatikan, Bischofe, Priester usw.) dienen
und das sie zu ihrem Bezugspunkt machen
miissen.

Und schliefflich fiinftens die Diachronie, die
vielleicht am meisten mit dem Exodus im Ein-
klang steht. Das heiflt, das christliche Volk Jiest
die Schrift von seiner konkreten geschichtlichen
Situation her nex. In der Unterdriickung, den
Diktaturen, der Ausbeutung ohne Hoffnung
sieht es sich wie in einem lateinamerikanischen
Agypten (S) (heute, 1986, in Chile, aber 1976 in
Brasilien, Argentinien, Nicaragua usw.). In den

—vorrevolutioniren Verhiltnissen (heute bei-

spielsweise in Guatemala) sieht es sich in der
furchtbaren Situation der «Plagen» in Agypten
(Moment x von Pfeil f: der Beginn der Befrei-
ung). In ausgesprochen revolutioniren Situatio-
nen wie in El Salvador (Moment z von Pfeil f: der
Auszug in die Wiiste). Der Zeitpunkt des Ein-
dringens in die Wiiste, die heftige Verfolgung
_ durch die Heere des Pharao (die Contras in
Nicaragua? So deuten es die Basisgemeinden in
Esteli), der Verrat Aarons (des Priesters — heute
des Bischofs?...), usw. — Schliefflich die Errich-
tung der neuen Ordnung (angesichts des I. Na-
tionaltreffens der Kirche in Kuba ENEC im
Februar 1986 mochten wir meinen, schon eine
neue Ordnung zu sehen, die allerdings niemals
das endgtltige Reich ist).

Wir wollen all dies der Reihe nach betrachten,
immer in der Art eines Resiimees, eher als Anre-
gung denn als abgeschlossene Analyse.

III. Erste semantische Verschiebung:
vom «einzelnen» zur <armen» Kirche

Noch in der Vorgeschichte der Theologie der
Befreiung in den fiinfziger Jahren machte man
die spirituelle Erfahrung einer tiefgreifenden Ar-
mutsforderung: Charles de Foucauld, eine fran-
ziskanische Erneuerung in verschiedenen Krei-
sen der Kirche, die Erfahrung der franzosischen
Arbeiterpriester in den Fliichtlingslagern des I1.

Weltkriegs usw. — Ich personlich war von 1959
bis 1961 bei Paul Gauthier in Nazaret!!, Dort galt
uns als Lebensregel: «Der Geist des Herrn hat
mich gesalbt, um die Armen zu evangelisieren»
(Jes 61,1; Lk 4,18). Als Arbeiter (Zimmerleute)
im arabischen Sikkun von Nazaret oder als Fi-
scher in Tiberias (im Kibbuz Ginnosar) entdeck-
ten wir den armen Jesus und den armen Arbeiter
Jesus. Bischof Hakim (von Nazaret), Bischof
Hammer (von Tournai) und unter anderen Hél-
der Cimara brachten von der Equipe in Nazaret
her das Thema der «Kirche der Armen», das
Papst Johannes XXIII. sich selbst zu eigen mach-
te, ins Gesprich. Es ging um die persénliche,
individuelle Armutsforderung: vom Papst und
den Kardinilen angefangen bis zu Bischéfen und
Priestern, Ordensfrauen und engagierten Chri-
sten. Der Erzbischof von Medellin gab seinen
Bischofspalast auf und zog in ein Armenviertel.
Bischof Manuel Larrain sollte wegen des Ar-
mutsgebots die Lindereien seiner Didzese vertei-
len. Die Bischofe verkauften ihre goldenen
Brustkreuze und ersetzten sie durch andere, die
kein Edelmetall enthielten. Von der personlichen
Armut, dem «geistlichen Kindsein» (der Kleinen
Thérese von Lisieux, die uns in ihrer Jugend so
tief beeindruckte) zur gemeinschaftlichen und
kirchlichen Armut der Gesamtinstitution, zu
einer nicht-triumphalistischen, demiitigen, die-
nenden, armen Kirche. Dies vollzog sich in
vielen lateinamerikanischen Kreisen zwischen
1962 und 1965. Und dies schlug sich spater in den
ersten Werken der Theologie der Befremng
nieder.

IV. Zweite Verschiebung: Von der «Armut»

zum «Armen»

Die «subjektive» Armut (des Christen oder der
Kirche) war noch so etwas wie eine Vorbereitung
(siche M im Schema oder Paradigma). Es war das
«Lege deine Schuhe ab« (Ex 3,5): Forderung und
Umbkehr, vorwegnehmende geistliche Erfahrung
(darum der Ursprung der spateren Befreiungs-
theologie). Aber jetzt kann der Prophet in der
Wiiste, der umgekehrt ist, einen Diskurs begin-
nen. Zu Anfang war es der uber «Glaube und
Politik». Die Moglichkeit eines politischen Enga-
gements von Studenten (JUC = Juventud Uni-
versitaria Catolica), von engagierten Arbeitern
(Juventud Obrera Catélica). Die kubanische Re-
volution (1959, zur gleichen Zeit, als Johannes
XXIII. den Gedanken an ein Konzil aussprach)
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hatte viele junge Menschen aufgefordert, eine
subjektivistische Spiritualitit zu iiberwinden,
und war der Augenblick des Handelns, auch des
revolutioniren (man erinnere sich an Camilo
Torres: Glauben und Nichstenliebe gemeinsam
zum wirksamen Einsatz). Die «Objektivitat» der
Forderung nach Engagement verlangte die An-
wendung der Gesellschaftswissenschaften und,
wenn notig, auch der marxistischen Analyse
(man denke an die Acgao Popular zu Beginn der
sechziger Jahre in Brasilien).

Ich glaube, daf} nur in dem Moment, in dem
das revolutionire politische Thema sich mit der
spitiruellen Erfahrung der subjektiven Armut
verbindet, sich etwas Grundlegendes ereignen
kann. Und bei diesem Thema ging es um das «des
Armen»!2. Ich erinnere mich an die sehr sinnvol-
le Kritik von Hugo Assmann hinsichtlich der
Ambivalenz der Kategorie «arm». Bis zu diesem
Zeitpunkt hatte sie auflerhalb Argentiniens noch
nicht in die Befreiungstheologie Eingang gefun-
den. Bei der Begegnung in El Escorial (1972)
wurde das Thema ausdrucklich behandelt: zum
ersten Mal trafen wir Befreiungstheologen in so
grofler Zahl zusammen. Dort wurde «der Arme»
als Kategorie und Realitdt pldtzlich in expliziter
Form zum Thema gemacht.

Jetzt konnte man nicht mehr nur von einer
«armen» Kirche (subjektiver und hierarchischer
Aspekt) sprechen, sondern von einer «Option
fiir die Armen» (objektiver Aspekt). Aber man
beachte: Wenn die Kirche, der Prophet (M) fiir
den Sklaven optiert (S, Pfeil e im Schema), so
bedeutet dies, dafl sie bzw. er damit noch nicht
von Geburt an der Arme ist. Es handelt sich um
einen Schritt zu groflerer Reife, keinesfalls aber
um das Ende des Prozesses oder der objektiven
Umkehr der Kirche.

V. Dritte Verschiebung: Vom «Armens» zur
- «Klasse» und zum «Volk»

Wer ist der «Arme»? Der abstrakte Arme oder
der einzelne, konkrete Arme? Nicht lange, da
hief es in El Escorial: Der Arme ist auch eine
- gesellschaftliche «Klasse». Aber er kann auch das
«Volk» sein. Der Arme lafit sich auch im marxi-
stischen Denken nicht mit einer gesellschaftli-
chen «Klasse» gleichsetzen, aber man nahm die-
sen Begriff in seiner Ambivalenz, um ihm seine
ganze soziale und evangelische Bedeutung zu
geben. Eine chilenische (mitten in der Regie-
rungszeit der Unidad Popular) und peruanische
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Richtung sprach sich mehr fiir die Betonung des
Klassenbegriffs («clasismo») aus. Die argentini-
sche Richtung des Siidzipfels (mit der Erfahrung
der Riickkehr zum Peronismus) tendierte zum
Begriff «Volk»". Der «clasismo« hatte etwas
Einseitiges an sich, der «populismo» gleichfalls.
Soviel aber ist gewiff, dafl beide Stromungen sich
mit dem, was das Wertvollste an ithnen ist, um
das Jahr 1973 vereinigen: Der Hirtenbrief der
Bischofe aus dem Nordosten Brasiliens «Ich
habe das Schreien meines Volkes gehért» (man
beachte das Exodus-Zitat!) ist in etwa der Beginn
der geistlichen Erfahrung einer «Volkskirche»
(der argentinische Anteil verbindet sich mit dem
«clasismo»-Anteil zu einer Einheit, aber gleich-
zeitig riickt jetzt auch die zuvor fehlende Katego-
rie «arm» in den Mittelpunkt).

Tatsichlich hat sich eine doppelte Entwick-
lung vollzogen (bei S). Auf der einen Seite optiert
die (subjektiv) «arme» Kirche, wie wir bereits
sagten, fiir «die (objektiv) Armen», aber der
«Arme» ist jetzt (dank der Vermittlung der Ge-
sellschaftswissenschaften und des politischen
Engagements der Christen) «Klasse» und mehr
noch «Volk». Der «Arme» ist komplexer gewor-
den, er hat sich vergeschichtlicht, konkretisiert.
Er ist jetzt real, ist lateinamerikanisch: das «la-
teinamerikanische christliche Volk». ‘

Doch dartiber hinaus entdeckt nun die subjek-
tiv arme Kirche; dafl sie als Volkskirche (im
objektiven Sinn) «Volk Gottes» ist — nicht mehr
im Sinne einer Option (es optiert der Prophet
oder die prophetische Kirche M), sondern im
Sinne einer Selbstbehauptung: Das Volk selbst
wird zum Subjekt (S im Schema ist jetzt das
Subjekt: «die Sohne Israels»). Das heifdt, der
Arme, die Klasse, das Volk, fiir die man objektiv
optiert, werden jetzt zu Subjekten (die Subjekti-
vierung des Prozesses, aber nicht mehr im Sinne
einer Tugend, der individuellen Armutstugend
der 50er Jahre, sondern als Subjektivierung der
Armen selbst, die das «Bewu/[Stsein [haben], das
Volk Gottes zu sein», der auserwahlteste Teil der
Kirche, der notwendige Bezugspunkt fiir die
Evangelisierung: Die evangelisierten Armen [die
«Basisgemeinden» usw.] werden Evangelisa-
toren)'.

Dieser letzte Schritt, der nach der nicaraguani-
schen Revolution (1979) vollzogen wird, 1afit ins
Bewufltsein treten, dafl es nicht mehr notwendig
ist, von Volkskirche zu sprechen, und so kehrt
man zu der Bezeichnung Papst Johannes’ XXITII.
«Kirche der Armen» zuriick. Aber «der Armen»
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meint jetzt nicht nur eine arme Kirche, sondern
in ganz grundlegender Weise die wirklichen und
geschichtlichen «Armen» als bevorzugtes «Sub-
jekt» der Kirche selbst.

Dies bedeutet, daff die Sklaven (S) «Subjekte»
eines moglichen Befreiungsprozesses (Pfeil f)
sind.

Die «Befreiungspraxis» hatte also gleichfalls
begonnen, ihre Richtung zu verindern: von der

/
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liberacion de los pobres (CRT, Mexiko 1979).

? Zitiert nach B. Lewis, La rebelién de Tupac Amaru
(SELA, Buenos Aires 1967) 452f. Vgl. mein Werk Introduc-
cién general a la Historia General de la Iglesia en América
Latina (Sigueme, Salamanca 1983) 268—280.

* Fidel Castro, La revolucién cubana 1953-1962 (Era,
Mexiko 1976) 39. /

* Siehe «Une lecture africaine de I'Exode» in der Arbeit
von Jean Marc Ela, Le cri de ’homme africain (L’Harmattan,
Paris 1980) 40-51.

> Tissa Balasuriya, Planetary Theology (Orbis, New Jork
1984) 154; Cyris Hee Suk Moon, Minjung Theology
(ACTC-CCA Publication, Singapur 1981) 120; Emerito
Nacpitl, A Gospel for the New Filipino: Asian Voices in
Christian Theology (Orbis, New York 1976) 129.

¢ Vgl. Caminos de liberacion latinoamericana (Latinoamé-
rica Libros, Buenos Aires 1972) 11ff.

7 Siehe Hugo Assmann, Teologia desde la praxis de la
liberacién (Sigueme, Salamanca 1973) 54f: Opresién en Egip-
to/Exodo; Samuel Silva Gotay, El pensamiento cristiano
revolucionario en América Latina (Sigueme, Salamanca 1981)
141-147: La liberacién del éxodo como centro estructurante
de la fe; H. Bojorge, Exodo y liberacién: Vispera 19-20
(1970) 33ff; Andrés Lanson, Liberar a los oprimidos (Kaitas,
Buenos Aires 1967); Pedro Negre, Biblia y liberacién: Cri-
stianismo y sociedad 24—25 (1970) 49ff. Siehe die Bezugnah-
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Nuevo Testamento y el socialismo: Elapostol 3/1 (1973) 14£f;
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Cardenal vgl. Philip Berryman, The religious roots of rebel-
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befreienden Praxis der Propheten und Helden zu
der Praxis des Volkes selbst zu seiner Befreiung.
Diese «Bedeutungsverschiebung» des Paradig-
mas liefe sich bei allen «Befreiungstheologen
nachweisen.

Die Theologie der Befreiung als bescheidener
Ausdruck dieser Praxis kann auch eine propbe-
tisch-kritische Funktion erfillen, die die Repro-
duktion dieser Praxis ermoglicht (Pfeil g).

lion (Orbis, New York 1984) 20, 23 usw. J.S. Croatto,
Liberacién y libertad. Reflexiones hermenéuticas en torno al
Antiguo Testamento: Revista Biblica 32 (1971) 3-7; ders.,
Liberacién y libertad (Mundo Nuevo, Buenos Aires 1973).
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3/26 (1970) 9.

? Vgl. J. Pixley, Exodo, 2a0. 19.

1 Gustavo Gutiérrez, Theologie der Befreiung (Miin-
chen/Mainz 1973) 144, Siehe auch: 143ff. (Politische Befrei-
ung als Selbsterschaffung des Menschen) sowie 276f.

" Vgl. M. Ferré, La Iglesia latinoamericana de Rio a
Puebla (1955-1979): Historia de la Iglesia (hg. v. Fliche-
Martin, span. Ubers. bei Edicep, Valencia 1981) 1. Ergin-
zungsband 697-725; G. Gutiérrez, Teologia de la Liberacién
y ciencias sociales (hektographiertes Typoskript): vgl. Paul
Gauthier, Les pauvres, Jésus et I'Eglise (Ed. Universitaires,
Paris 1963) 101ff.: De Nazareth vers Rome. Ich erinnere mich
an die kleine Gemeinschaft von Paul, André und mir, von der
ich mich jedoch 1961 trennte, um in Frankreich mit meinem
Theologiestudium zu beginnen. In der Lebensregel dieser
Gemeinschaft hief} es zu Beginn: «Ihr Ziel ist es, das Evange-
lium im Licht des Textes in Lk 4 zu leben, in dem Jesus, von
Jes 61 ausgehend, seine messianische Salbung und seine
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Nazaret (1959—1961) in die Lektiire von E. Levinas (1969)
geschehen: «der Arme» (Jes 61,1; Lk 4,18), der lateinameri-
kanische Arme, der Arme als reale Person und als theologi-
scher Begriff; siche Para una ética de la liberacién latinoameri-
cana (1970) (Siglo XXI, Buenos Aires 1973) Bd. I Kap. 3.

1 Siehe J. L. Segundo, aaO. 218ff.: Sociologismo, popu-
lismo y fe ante la religién popular.

" Vgl. Jon Sobrino, Resurreccién de la verdadera Iglesia.
Los pobres, lugar teoldgico de la eclesiologia (Sal Terrae,
Santander 1981).
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Josiah Young

Der Exodus als ein Paradigma
der Theologie der Schwarzen

Eines Morgens, fiinf Ubr in der Friib’
Diese alte Welt, erschiittert wie noch nie,
Pharaos Heer im Meer versank,

O Maria, weine nicht.

Mit diesem Aufsatz verfolge ich eine zweifache
Absicht. Einmal mochte ich—nachdem ich einige
Aspekte der Exoduserzihlung aufgezeigt habe —
den besonderen historischen Zusammenhang
erortern, der verstindlich werden lifit, warum
der Exodus ein Paradigma fiir den lebenswichti-
gen Glauben der schwarzen Theologen ist, daf§
Gott ein befreiender Gott ist und eindeutig auf
Seiten der Unterdriickten steht. Zum anderen
beabsichtige ich, das epische Thema des Exodus
in seinen Auswirkungen auf das Handeln der
schwarzen Theologen vorzustellen. Dabei orien-
tiere ich mich durchgehend an Gesichtspunkten,
die in den Theologien von James Cone und ]J.
Deotis Roberts enthalten sind.

I. «Pharaos Heer im Roten Meer versanks

Der Untergang des pharaonischen Heeres ist Teil
des biblischen Zeugnisses von der Befreiung der

“a la Historia General de la Iglesia en América Latina, Bd. I/1

(Ed. Sigueme, Salamanca 1983); Herrschaft und Befreiung.
Ansatz, Stationen und Themen einer lateinamerikanischen
Theologie der Befreiung (Edition Exodus, Freiburg i.Ue.
1985); La produccién teérica de Marx. Una introduccién alos
Grundrisse (Siglo XX1, Mexiko 1985); Caminhos de liberta-
¢do latino-americana, Bd. I: Interpretagio historico-teologi-
ca; Bd. II: Hist6ria, colonialismo e libertagao; Bd. III:
Interpretagdo ético-teolégica; Bd. IV: Reflexdes para uma

- Teologia da libertagao (Ed. Paulinas, Sio Paulo 1985); Etica
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comunitaria: Col. Teologia y Liberacién, Bd. VIII (Ed.
Paulinas Madrid/Buenos Aires; Ed. Vozes, Petrépolis 1986).
Anschrift: Celaya 21-402, Colonia I—Ilpodromo, 06100 Mé-
xico DF, Mexiko, Mlttelamer;ka

Nachkommen Jakobs aus der dgyptischen Skla-
verei durch Gott, und er ist das zentrale befreien-
de Ereignis des Exodus, das entscheidend durch
Mose bestimmt wurde. Gott sandte Mose zum
Pharao mit der Botschaft, dafl die Hebraer aus
der Sklaverei zu entlassen seien. Indem er die
Agypter mit Plagen schlug und das Herz des
Pharao verhirtete, setzte Gott durch Mose ein
gewaltiges Drama in Szene, das sich mit dem Tod
der Erstgeborenen Agyptens noch intensivierte.
In der Trauer um den Tod seines Erstgeborenen
gab der Pharao die Hebrier schliefilich frei.
Jedoch verschloff sich sein Herz erneut. Seiner
Entscheidung untreu geworden, hetzte er seine
Wagen hinter den Hebriern her, um sie in die
Sklaverei zuriickzuholen. Das Meer vor ihren
Augen und die Wagen des Pharao auf ihren
Fersen, fithlten sich die Kinder Jakobs in der
Falle. «Mose aber sprach zu dem Volk: <Fiirchtet
euch nicht! Geduldet euch, ithr werdet die Hilfe
JHWHs erleben, die er euch heute bringen
wird... JHWH wird fiir euch streiten, ihr aber
werdet euch still verhalten>» (Ex 14,13-14). Gott
wies Mose an, seinen Befreiungsstab iiber die
Wasser zu halten. Und sie brachen auf. Die
Gebeine Josefs mit sich fiihrend setzten die Kin-
der Jakobs tiber und nahmen ihren Weg zum
Gelobten Land. Das Heer des Pharao aber er-
trank. So konnten sich die Hebrier ihres Gottes
als eines allmichtigen und befreienden Gottes
gewifl sein.

Die Geschichte vom Gott des Mose ist von der
schwarzen Bevolkerung der Vereinigten Staaten
bereitwillig aufgenommen worden. Die biblische



