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Zusammenfassung

1. Wasist ‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’?

Unter ‘interreligioser Entwicklungszusammenarbeit’ (IREZ) werden in der vorzu-
stellenden Studie verschiedene Formen der Partnerschaft zwischen Angehdrigen
unterschiedlicher (in diesem Fall christlicher und nicht-christlicher) Religionen oder
religits gepréagter Kulturen verstanden, die dem Frieden und der menschlichen Ent-
wicklung im umfassenden Sinne einer Armutsbekampfung und nachhaltigen Forde-
rung menschlicher Entwicklungschancen dienen. Dabei wird zwischen einem enge-
ren und einem weiteren Sinn von IREZ unterschieden:

IREZ im engeren Sinne meint eine gezielte Einbeziehung Angehdriger nicht-
christlicher Religionen in die Mitarbeit oder Mitverantwortung in der Leitung oder
Durchfiihrung von Projekten der Entwicklungszusammenarbeit mit der expliziten
Zielsetzung, ein gedeihliches und friedliches Zusammenleben und -arbeiten von
Angehdrigen verschiedener Religionen zu fordern.

Das konnen gezidlt interreligiose Projekte der Konfliktvermittlung, aber auch ale
herkémmlichen Typen von Projekten der Entwicklungszusammenarbeit sein, vor-
ausgesetzt, dass sie von Christen und Nicht-Christen, die etwain eéinem Geme nwe-
sen zusammenwohnen, gemeinsam durchgefihrt und geleitet werden.

IREZ im weiteren Sinneumfasst all jene Projekte oder Programme, die dasgedei h-
liche und friedliche Zusammenl eben und -arbeiten von religionsverschiedenen Men-
schen und Gruppen (hier von Christen und Nichtchristen) entweder nur als Neben-
ziel anstreben oder als ‘Nebenprodukt’ faktisch (auf indirektem Wege) erreichen.

IREZ im weiteren Sinne meint also in der Studie erstens Projekte, bei denen Ange-
horige nicht-christlicher Religionenin der Zielgruppe vorkommen - so etwachristli-
che Schulen oder Projekte von christlichen NGOs (beispielsweise zur Wasserver-
sorgung oder zum Wohnungsbau), die alle Betroffenen unabhangig von ihrer Reli-
gionszugehdrigkeit fordern. Zweitens findet IREZ im weiteren Sinne in Form von
verschiedensten Programmen, ‘Workshops’ oder Foren statt, bei welchen Friedens-



erziehung, inter-religitser Dialog oder interreligi0se Begegnung organisiert und ge-
fordert werden. Drittens begegnet IREZ im weiteren Sinnein Form einer Einbezie-
hung von nicht-christlichen Mitarbeitern in kirchlichen Einrichtungen.

2. Washat die Studie positiv tber IREZ herausgear beitet?
1. IREZ ist Neuland:

Das ThemalREZ ist schwer zu fassen, denn es gibt bisher offenbar wenig Literatur
indiesem Feld. Auch in der Praxisbefindet sich IREZ in den untersuchten Léndern
und in der Forderarbeit der Hilfswerke eher in der Anfangsphase.

2. IREZ und die katholischen Hilfswerke:

Die Studie hat zum einen gezeigt, dass bisher hauptsachlich Misereor und Caritas
International IREZ praktizieren und dass die Hilfswerke sich in Bezug auf IREZ
sehr unterschiedlich positionieren: Bei den einen scheint IREZ als Armutsbekamp-
fung zum eigenen Auftrag zu gehéren, bel anderen dagegen zu ihrem Mandat in
Spannung zu stehen. Esist eine Diskrepanz zu beobachten zwischen einem wach-
senden Bewusstsein der Wichtigkeit von IREZ und einer mangel nden Umsetzung:
IREZ ist faktisch in der FOrderarbeit der Werke - selbst bei Misereor - bisher ein
marginaler Bereich. Um dies zu dndern, mussten nicht nur entsprechendefinanzielle
und personelle Kapazitéten fur IREZ zur Verfligung gestellt werden. Es mangelt
auch an der Prioritét fir IREZ und der Entwicklung von Strategien zur Umsetzung
derselben.

3. Unterschiedliche Schwer punkte in Indonesien und den Philippinen:

DieLiteraturstudie hat ergeben, dassin Indonesien der Schwerpunkt der K ooperati-
on zwischen Christen und Muslimen eher iminformellen Bereich der guten famili&
ren und nachbarschaftlichen Beziehungen, inklusive der Begleitung der religitsen
Feste der jewells anderen, und im gemeinsamen Arbeiten liegt. Sowohl dasfriedli-
che und tolerante Zusammenl eben a s auch die Solidaritédt auf der EbenedesDorfes



oder der Verwandtschaft sind prégende Ziige in weiten Tellen Indonesiens. IREZ-
Projekteim formellen Sinne gibt eswohl noch nichtin grof3em Stil. Danebensindin
den letzten Jahren in Ambon oder in Zentraljava vereinzelt IREZ-Initiativen der
Friedensarbeit entstanden, nachdem esin der Post-Suharto-Zeit vermehrt zu Span-
nungen und Gewaltausbriichen zwischen Muslimen und Christen bis hin zu dem
bewaffneten Konflikt auf den Molukken kam. In Malaysia gibt es bisher offenbar
noch keine IREZ. Wesentlicher Grund hierfir ist die noch zu starke Trennung zwi-
schen den ethnischen und daher auch religi6sen Gruppen. Auch belastet die konkur-
rierende Mission von Muslimen und Christen in Ostmalaysia das V erhéltnis zwi-
schen beiden Gruppen sehr. Auf den Philippinen oder genauer in Mindanao-Sulu
liegt, andersasin Indonesien, ein eindeutiger Schwerpunkt auf der Friedensarbeit
in Form von IREZ sowohl im weiteren als auch im engeren Sinne. Die informelle
Ebene e nes guten nachbarschaft-lichen Zusammenlebens gibt es auch, aber sieist
lange nicht so entwickelt wiein vielen Teilen Indonesiens.

4. Sechs Kernfaktoren im Zusammenhang mit IREZ:

Hauptsachlich durch die Literaturstudie konnten einige K ernfaktoren herausgearbei -
tet werden, die im Positiven wie im Negativen einen mal3geblichen Einfluss auf
IREZ haben:

1. der determinierende Einflussvon Vorurteilen, Misstrauen und Angst vor Mis-
sionierung

2. aggressive Formen der Mission und fundamentalistische Gruppierungen auf
der einen oder anderen Seite alswesentlicher Konfliktfaktor zwischen Christen
und Muslimen und as Hindernis fur IREZ

3. dieWechsawirkungen zwischen innerreligiésem und interreligiosem Dialog
bzw. inner- und interreligidsen Auseinandersetzungen

4. die Auswirkungen einer mehr oder weniger ausgepragten Trennung der Le-
bensbereiche von Christen und Muslimen auf die Méglichkeit von IREZ



die Ambivalenz von interreligi6sen Spannungen und interreligioser Gewalt, die
sowohl Ausldser oder Motivation als auch eines der groften Hindernisse fir
IREZ sind

ein gewisses Mal3 an aul3erer Sabilitat sowie an Entwicklung und Bildung als
Voraussetzungen fir IREZ (wobel der Bildungsstand bel den potenziellen Part-
nern der IREZ méglichst ausgeglichen sein sollte).

3. Latlinien fir IREZ

Auf der Basis der Studie lassen sich in Bezug auf die zukinftige Férderung von
IREZ sechs Herausforderungen oder Leitlinien formulieren:

1.

Gewinnung von Partnern:

In der Literatur und durch die Referenten der Hilfswerke wurdeimmer wieder
von den Schwierigkeiten berichtet, geeignete Partner der IREZ im christlichen,
vor alem aber im nicht-christlichen Bereich zu finden. Hier miissen in Zukunft
kreative neue Ldsungen gefunden werden. Auch wird der Erfolg auf diesem
Gebiet wohl von der Bereitschaft abhangen, potenzielle Partner entsprechend
zu schulen und zu begleiten - gerade wenn sie einen Bildungsrtickstand aufho-
len missen.

Vertrauensbildende Mal3nahmen:

Aufgrund desweit verbreiteten Misstrauens zwischen Christen und Muslimen,
der tief sitzenden kollektiven Vorurteile und der Erfahrungen von Chance-
nungleichheit und Diskriminierung, welche diese V orurteile immer neu unter-
flttern, ist eseine nicht einfache Aufgabe, das nétige V ertrauen zwischen den
Partnern oder potenziellen Partnern der IREZ zu ermdglichen. Das Kennen-
lernen und der Aufbau von gegenseitigem V ertrauen braucht viel Zeit und ist
stets von Ruckfédlen in die Haltung des Misstrauens bedroht, vor allem bel
Gewaltausbriichen. Ob allerdings das praktische Zusammenarbeiten in einem
|REZ-Projekt selbst bereits die beste vertrauenshildende Mal3nahme ist, oder
ob die Vertrauensbasis besser im Vorfeld von IREZ-Projekten etwadurch Dia-
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log- und Friedensveranstaltungen hergestel It werden sollte, wird unterschied-
lich beurteilt.

Bildung:

DalREZ ein gewisses - moglichst zwischen den Partnern der IREZ nicht zu
ungleiches - Mal3 an Bildung voraussetzt, scheint essinnvoll zu sein, imVor-
feld und wahrend der interreligidsen Projekte Schulungen durchzufihren.
Auchist Bildung selbst ein fir IREZ geeigneter Bereich. So hat sichin Minda-
nao die so genannte ‘Friedenserziechung’ an Schulen, Universitdten oder durch
Workshops in den 90er Jahren zu einem zentralen Bereich der IREZ entwi-
ckelt.

Kontinuitat und Vernetzung von ver schiedenen Ebenen und Akteuren:

Vor alem die Friedensarbeit in Mindanao hat gezeigt, wie wichtig esfir die
Qualitét und Nachhaltigkeit von IREZ ist, dass die einzelnen Initiativen und
Projekte nicht unverbunden bleiben, sondern dass die Projekte, Akteure und
verschiedenen Ebenen der IREZ miteinander vernetzt werden. Geradeim Hin-
blick auf diese Aufgabe, eine Kontinuitét in der Zeit und eine Vernetzung von
IREZ in der jeweiligen Region zu ermoglichen, kénnte von Seiten der Hilfs-
werke evtl. ein wertvoller Beitrag geleistet werden.

Regionale Schwer punkte bilden:

Aufgrund der nicht geringen Investition, die IREZ vor allem am Anfang eines
Programms erfordert, und angesichts der Notwendigkeit, mit vielen Akteuren
vernetzt zusammen zu arbeiten, erscheint esin jedem Falle ratsam, regionale
Schwerpunkte zu bilden, statt hier und davereinzelt IREZ-Projekte zu férdern.
Nur so kann die ‘Kettenreaktion’ in Gang gesetzt werden, um die es bei dem
Abbau von Vorurteilen und Misstrauen und der Férderung eines friedlichen
Zusammenlebens und -arbeitens von Christen und Muslimen geht.

Einbeziehung moglichst breiter Bevolkerungsschichten:

Schliefdlich scheint es wichtig zu sein, nicht nur das jewellige Projekt selbst
und diedaran Beteiligten im Auge zu haben, sondern einemoglichst breite Ba-
sisder Akzeptanz und Unterstiitzung in der Bevdlkerung zu erreichen. So ha
ben sich etwaverschiedene Akteurein Mindanao |okaler Radiosender bedient,



um fur ein IREZ-Projekt und den Dialog zu werben. Andere haben regelméliig,
ausgehend von einem Projekt, interreligiose Feste organisiert oder Konflikt-
vermittlung in den Familien oder Nachbarschaften angeboten. Dies gilt auch
im Grof3en etwa fur den Friedensprozess zwischen Regierung und Rebellen-
gruppen in Mindanao: Letztlichist dieser auf die Einbeziehung breiter Bevol-
kerungsschichten und die Unterstiitzung an der Basis angewiesen.

4. Offene Fragen

Folgendedrei Fragen, diein der Studieimmer wieder in verschiedenen Zusammen-
héngen aufgetaucht sind, haben fir den Ausbau der Férderung von IREZ wesentli-
che Bedeutung:

Wie kann es gelingen, fir IREZ die geeigneten Partner zu gewinnen?

Wie kann mit dem ThemaMission/Angst vor Missionierung am besten umgegangen
werden?

Wie kann der innerkirchliche und innerchristliche Dialog so geftihrt werden - und
der innerislamische Dialog méglicherweise so geférdert werden -, dass sich je vor
Ort die geméal3igten, dialogbereiten Kréfte gegenliber den fundamentalisti schen oder
partikul aristischen durchsetzen?
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VORWORT

Beschreibung des Projekts ‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’

Die vorliegende Studie ist Teil eines Projekts ‘Interreligiose Entwicklungszusam-
menarbeit’ (IREZ), das von der Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe fur weltkirchli-
che Aufgaben der Kommission X ‘Weltkirche‘ der Deutschen Bischofskonferenz in
Auftrag gegeben wurde. Das Projekt kam auf Wunsch der Bischofe und auf Initiati-
ve Misereors zustande. Eswurde mit der Beobachtung begriindet, dasseinerseitsdie
Rolle der Religionen in den Entwicklungsprozessen heute noch nicht in ausreichen-
dem Mal3e systematisch gewtrdigt werde und es andererseits bei den Hilfswerken
diesbeztiglich nur in geringem Umfang Projekte gebe. Zudem handle es sich mehr
um Einzel projekte als um eine systemati sch durchdachte Zusammenarbeit. Die Pro-
jektleitung wurde an Professor Dr. Johannes Mller SJ tibertragen. Das Projekt soll-
te Uber eine Publikation hinaus, auch elnen Studientag zur Auswertung und Diskus-
sion der Studie mit Vertretern der bischoflichen Hilfswerke sowie eine Fachtagung
mit externen Referenten einschlief3en.

Diesesdoppelte Anliegen will das Projekt aufgreifen: Zum einen soll eszur Welter-
entwicklung und zum Ausbau der Forderarbeit der kirchlichen Hilfswerkeiminter-
religiésen Feld dienen. Denn, so Misereor bei seiner Begrindung zum Projekt:
“wenn Religionsgemeinschaften sich als lebendige Gemeinschaften (communio) fur
soziale Entwicklung und fiir sozia ethische M al3stabe einsetzen, brauchen siein der
heutigen globalisierten Welt interreligi6se Zusammenarbeit, auch um fundamentais-
tische Entwicklungen oder Religionsmissbrauch zu vermeiden.” Dazu sollten die
einzelnen Werke tber Art und Umfang der bisher im eigenen und in anderen Hau-
sern bestehenden Projektarbeit im Bereich der interreligi6sen Zusammenarbeit in-
formiert werden. Dievorliegende Studie bemuht sich, soweit alsmoglich diebereits
gesammelten Erfahrungen der einzelnen Hilfswerkein diesem Feld zusammenzutra-
gen. Zum anderen geht esdarum, ein hoch relevantes Themaaufzugreifen, dasbis-

! Vgl. Interne Beratung auf der Leitungsebene bei Misereor zum Projekt ,,IREZ.



her wenig bearbeitet wurde und gerade auch fir die kirchliche Entwicklungs-
forderung von grof3er Wichtigkeitist. Das Projekt soll begrenzt auf ausgewahlte Re-
gionen und Religionen Uber derzeit vorhandene einschlégige Literatur informieren,
und nach Mdglichkeit dazu beitragen, dassKriterien und Leitlinienfir dieinterreli-
gi6se Projektarbeit in den verschiedenen Hilfswerken entwickelt werden kdnnen.

Was wird unter ‘Interreligioser Entwicklungszusammenarbeit® verstanden?

Der Schwerpunkt der Untersuchung liegt auf der interreligisen Dimension konkre-
ter Projekte der Entwicklungszusammenarbeit. Nicht auf der Grundlage theoreti-
scher, theologischer Uberlegungen zum interreligiosen Dialog, sondern gerade der
praktischen Erfahrungen, welche die Hilfswerkeim Kontakt und in der Zusammen-
arbeit mit Angehorigen anderer Religionen vor Ort gesammelt haben, sollen Leitli-
nien erarbeitet werden, die einer systemati scheren und méglichst gegltickten Einbe-
ziehung anderer Religionen in die Forderarbeit der kirchlichen Hilfswerke in Zu-
kunft dienen sollen.

Da der Begriff der ‘Interreligiosen Entwicklungszusammenarbeit® in Abgrenzung
von dem allgemei n gel &ufigen theol ogi schen Begriff desinterreligiésen Didlogsbis-
her in der Forschung nicht besetzt zu sein scheint, geht zumindest der empirische
Tell dieser Studie, d.h. vor alem der Fragebogen, von folgender Arbeitsdefinition
aus, die zwischen einem engeren und einem weiteren Sinn unterschei det:

‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit® im engeren Sinne meint einegezielte
Einbeziehung Angehdriger nicht-christlicher Religionen in die Leitung und/oder
Durchfihrung von Projekten der Entwicklungszusammenarbeit mit der expliziten
Zielsetzung, ein gedeihliches und friedliches Zusammenleben und -arbeiten von An-
gehdrigen verschiedener Religionen zu fordern. Im weiteren Sinne umfasst ‘interre-
ligiose Entwicklungszusammenarbeit* alle jene Entwicklungsprojekte, bei denen die
Forderung der Kontakte zwischen Angehdrigen verschiedener (in der Regel wohl
christlicher und nicht-christlicher) Religionen zwar nicht direkt und ausdriicklich
angestrebt wird, aber dennoch auf faktisch (auf indirektem Wege) stattfindet.

Methode und Verlauf des Projekts

Aus unmittelbar einleuchtenden Griinden konnte die zu erarbeitende Studie nur in
enger Zusammenarbeit mit den kirchlichen Hilfswerken erstellt werden. Auch kann
sie selbstverstandlich nur Anstol3 fir einen Prozess sein, der rund um dieses Thema
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in den einzel nen Hausern und Proj ektabteilungen stattfinden muss. Nur dort kdnnen
Forderkriterien diskutiert und verbindlich festgel egt sowie entsprechende L eitlinien
zur ‘interreligiosen Entwicklungszusammenarbeit in konkrete Richtlinien umge-
setzt werden.

Das Projekt besteht aus vier verschiedenen Phasen:

1. Eine empirische Bestandsaufnahme der Erfahrungen aus der Praxis der For-
derarbeit der kirchlichen Hilfswerke (hauptsachlich abgedeckt durch einen aus-
fuhrlichen Fragebogen, aber auch durch verschiedeneim Vorfeld gefihrte Ge-
spréche mit einigen Mitarbeitern der Hilfswerke). Dieser erste Schritt sollte
gewahrleisten, dass das Projekt seinen Ausgang moglichst bei der bestehenden
konkreten Projektarbeit nimmt.

2. Eineinihrem Umfang begrenzte, |anderbezogene Literatur studie Gber prakii-
sche Erfahrungen wie theoretische Reflexionen zur IREZ. Diese besteht aus
drei Landerschwerpunkten und einem teilweise kommentierten Literaturver-
zeichnisund hat zusammen mit der Bestandsaufnahmebei den Werken zu vor-
liegender Publikation gefihrt.

3. EinSudientag mit Vertretern der Hilfswerke. Dieser hat am 23. April 2004 in
Frankfurt am Main stattgefunden.

4. Schliefdlichist eine Fachtagung mit Experten auf diesem Gebiet geplant. Dabei
soll auch einetheol ogische und pastorale Reflexion zu IREZ stattfinden. Esbe-
steht auch die Moglichkeit, Gesprachspartner aus dem Stiden (Partner aus Pro-
jektarbeit, Theologen oder andere Wissenschaftler) zu dieser Fachtagung ein-
zuladen.

Warum ein Fragebogen?

Nach den Erfahrungen der ersten Gespréche wurde aus verschiedenen Griinden be-
schlossen, die Bestandsaufnahme der IREZ bei den Hilfswerken (1. Phase) haupt-
sachlich mit Hilfe einesausfihrlichen Fragebogens durchzuf iihren: Auf dieseWeise
konnten in der zur Verfigung stehenden Zeit moglichst viele Fachleute in den
Hilfswerken erreicht werden. Zudem hatten alle Hilfswerke in gleichem Mal3e die
Chance, sich an dem Projekt aktiv zu beteiligen. Schliefdlich sollte der Fragebogen



moglichst vollstandige und relativ einheitliche (untereinander vergleichbare) Infor-
mationen gewahrleisten.

Der Fragebogen wurde nach einer dreitagigen Reise nach Aachen auf der Grundlage
von rund zehn Gespréchen erstellt, die dort mit Mitarbeitern verschiedener Hilfs-

werke gefuhrt wurden.



Teil |:

Bestandsaufnahmeder Erfahrungen der Hilfswerkeim Feld
der interreligiésen Entwicklungs-zusammenar beit

1. Gesprachebe den Hilfswerken

Vom 6. bis9. Mal 2001 hat die Bearbeiterin zusammen mit Herrn Patrick Zoll SJin
Aachen eine Reihe von Gespréchen gefihrt, die einen ersten Einblick in die Erfah-
rungen verschiedener Hilfswerkeim Feld der interreligitsen Kooperation vermittel -
ten. Bei den Gesprachspartnern handelte es sich hauptsachlich um 7 Misereor-
Referenten (davon 5 aus der Asienabteilung und 2 offizielle Ansprechpartner bel
Misereor fiir das Projekt ‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit®). Weiterhin
wurden Gesprache gefiihrt mit zwel ehemaligen Leitern des Missionswissenschaftli-
chen Ingtituts (MWI1), welche tGber einen enormen Erfahrungsschatz in Asien re-
spektive Afrika verfigen, und einem MWI-Referenten sowie mit dem offiziellen
Ansprechpartner fir das Projekt bel Missio Aachen. Schliefdlich fand auch ein Ge-
sprach mit einem Referenten des Pépstlichen Missionswerksfir Kinder (PMK) statt.

Bel den Gespréchen wurde der jewellige Gesprachspartner anhand eines Fragenka-
talogs, der sich an denin der Bewilligungsvorlage des Projekts formulierten Fragen
orientierte, zur IREZ im engeren und weiteren Sinnein seinem Bereich der Projekt-
arbeit befragt. Konkret wurden die Referenten gefragt: nach Umfang und Art der
IREZ, nach den Partnern der IREZ in den jeweiligen Landern, nach bereitsexistie-
renden impliziten oder expliziten Forderkriterien in Bezug auf dieinterreligidse Di-
mension der Entwicklungszusammenarbeit, ferner nach den Erfahrungen mit den
Ortskirchen und der Akzeptanz interreligioser Projekte bei der Bevolkerung und
schliefdlich nach Defiziten in der Projektforderung, nach eventuellem Handlungsbe-
darf in diesem Bereich oder auch nach angedachten V erbesserungsmdglichkeiten.

Mit den offiziellen Ansprechpartnern fir das Projekt bei Misereor ging esmehr um
M ethode und K onzeption des Projektsinsgesamt und um Hintergriinde und Motiva-
tion der Beteiligung Misereors an dem Projekt (welchesjavon Misereor selbst ur-
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sprunglich initiiert wurde). Auch mit dem offiziellen Ansprechpartner bei Missio
Aachen wurden die M6glichkeiten der Beteiligung von Missio besprochen.

Einigeinteressante Ergebni sse aus den Gesprachen sollen im Folgenden Erwahnung
finden:

1.

Unter schiedliche Mandate der Hilfswerke:

DieBereitschaft, nicht-christliche Partner zu unterstiitzenist von Hilfswerk zu
Hilfswerk unterschiedlich. Bel Misereor wurde verschiedentlich betont, das
Hilfswerk fordere seinem Auftrag entsprechend nicht Christen, sondern Arme.
Demzufolge wirden nicht-christliche Partner dann unterstitzt, wenn diese e-
ben besser in der Lage seien, die Armen zu erreichen. So sind etwain Indien,
dem Schwerpunkt der Projektarbeit Misereorsin Asien, der interviewten Refe-
rentin zufolge zwel Drittel der ca. 2.000 aktiven Partner Misereorsnicht christ-
lich. FUr den Missio-Referenten dagegen war es zunéchst fraglich, ob IREZ
Uberhaupt mit dem Selbstversténdnis von Missio zu vereinbaren sei. Missio
fordere zu 99 Prozent christliche Partner - auch wenn deren Sozialpastoral
teilweise auch Nicht-Getauften zugute komme - und nur in seltenen Féllen
Partner der christlichen Schwesterkirchen. Es gebe allerdings Ausnahmenwie
etwa die Forderung des christlich-muslimischen Dialogs Uber die Foderation
asi atischer Bischofskonferenzen (FABC) und ihre Unterorgane.

Mehrheit/Minder heit:

Mit Ausnahme der Philippinen sind Christen in Asien eine kleine Minderheit.
Ausdieser Minderheitssituation ergibt sich fir die Projektférderung Misereors
inlndonesien zweierle: Einerseitsunterstiitzt sieim Bereich Menschenrechts-
arbeit eher muslimische oder sékulare al's christliche Organisationen - wobei
versucht wird, dass Christen ebenfallsmit im Team sind -, dasich die Kirche
als Minderheitsgruppe sehr zuriickhalten misse, so ein Misereor-Referent.
Diese Strategie der Zurtickhaltung scheint allerdings nicht tberall geboten zu
sein. So wurdevon der Forderung christlich-muslimischer Menschenrechtsar-
beit zu den Anti-Blasphemie-Gesetzen in Pakistan durch das MWI berichtet.
Anderersaitsistin Indonesien bei Misereors Férderung von Bildung und Aus-
bildung diskriminierter Christen dieinterreligiose Kooperation ein indirekt mit
verfolgtes Ziel: Die Christen miissten erst ‘dialogfihig’ gemacht werden. Teil-
weise gehore zu den Vorleistungen, die dafr erbracht werden miissen, auch



die Verbesserung des Ansehensder Christen. So wurde uns berichtet, in Indo-
nesien wirden von Misereor ausnahmswel se christliche I nstitutionen gef érdert.
Dabei geht esv.a. umdie Verbesserung der Qualitét von Schulen und Gesund-
heitseinrichtungen, die sehr gute Dienstlei stungen fiir die gesamte Bevolkerung
erbringen. Das sel, so das Argument, ein solidarischer Beitrag, welcher fir die
Integration der christlichen Minderheit alsbesonderswichtig erscheint.? Aller-
dings erwdhnte der Misereor-Referent ebenfalls das Problem des oft sehr ge-
ringen Bildungsniveaus im islamischen Bereich, also bei den potenziellen
Partnern der interreligi6sen Zusammenarbeit. Zwar unterstiitze Misereor auch
islami sche Organisationen, weil diesein Weg sei, mit der islamischen Mehrheit
ins Gesprach zu kommen, aber die Zusammenarbeit scheitere eben nicht selten
an dem Bildungsdefizit, das sich auf die Qualitét der Antréage und die Betreu-
ung der Projekte auswirke. Interessant ist hier der Hinweis, interreligiose Ko-
operation kdnne nicht voraussetzungsl os begonnen werden, sie erfordere zu-
néchst ein gewisses, moglichst auf beiden Seiten nicht allzu unausgeglichenes
Mal3 an Bildung.

Gegenseitiges Misstrauen zwischen Christen und Muslimen:

Die Angst der muslimischen Mehrheit vor verdeckter Mission scheint einer der
Haupthinderungsgriinde fir interreligitse Kooperation zu sein, wie etwa aus
zwel Gesprachen mit Misereor-Referenten hervorging. Die Polarisierung sei
teilweise auch innerhal b der Entwicklungsprojekte deutlich zu spiren. Die Zu-
sammenarbeit zwischen Christen und Muslimen scheint insgesamt dadurch ge-
fahrdet. Mehrfach sel es etwaauf Mindanao passiert, dass eseinzelnen Musli-
men von ihren Fuhrern verboten wurde, an dem jewelligen interreligidsen

Vgl. Die differenzierte Antwort einer Referentin der Afrika-Abteilung bei Misereor auf die
einschlagige Frage 1.8 des Fragebogens, inwieweit IREZ zur Integration christlicher Minder-
heiten und zum Abbau gesellschaftlicher Isolation von Christen beitragen konne: “Im Falle
des Nahen Ostens bezieht sich diese Arbeit u.a. auf die Unterstiitzung christlicher Institutio-
nen im Gesundheits- und im Bildungswesen, die einen anerkannt wertvollen Dienst fir die
Gesamtgesel | schaft |ei sten und insofern zur Akzeptanz einer Minderheit beitragen. Dabei ist
Zu beachten, dass die mei st vergleichswei se gute finanzielle Ausstattung christlicher Institu-
tionen im Vergleich zu anderen auch Unfrieden stiften kann.” An anderer Stelle bemerkt die
Referentin, diese Integration der christlichen Minderheit habe zwei Seiten: “dass sie sich als
sinnvolles Element in die Gesamtgesel | schaft integrieren und ihrerseits als Bestandteil dieser
Gesellschaft begreifen.” (Aus der Antwort auf Frage 5.1.)



Entwicklungsprojekt weiter teil zunehmen. Umgekehrt gibt esauch von christ-
licher Seite die Angst, hinter der jeweiligen nicht-christliche Organisation
konnte eine radikal-fundamentalistische Gruppe stehen, so eine Misereor-
Referentin hauptsachlichim Blick auf Pakistan. Ein enemaliger MWI-Referent
betonte daher die Notwendigkeit einer grundsétzlichen Reflexion Uber dieMo-
tivation desinterreligitsen Dialogs: Ist er christlich motiviert? Wollen Christen
hier auf neue Art und Weise missionieren? Erst wenn man sich seiner eigenen
Position hinreichend klar werde, kdnne man den Verdacht gerade von musli-
mischer Seite entsprechend glaubwirdig entschérfen. Auch missteninterreli-
gi6se Projekte auf Gegenseitigkeit beruhen, wasin der Praxisallesandereas
selbstverstéandlich sei. Weiter miisse man sich fragen, inwiefernin den eigenen
Entwicklungsprojekten diereligitse Praxis der Nicht-Christen respektiert und
beachtet werde. Das betreffe ganz konkrete A spekte wie den Tagesablauf, die
Gebete, die Kiiche etc. Schliefdlich darf das in der Bevolkerung vorhandene
gegenseitige Misstrauen von Christen und Moslems nicht mit dem verwechselt
werden, was in einigen Landern Afrikas und Asiens auf der Tagesordnung
steht, namlich die gezielte politische Instrumentalisierung des christlich-
islami schen Gegensatzes. Das gab insbesondere der Referent vom MWI zu be-
denken.

Wider stande von seiten der Ortskirchen:

Von einer ablehnenden Haltung der Ortskirchen gegentiber interreligidsen Pro-
jekten oder der Unterstiitzung nicht-christlicher Partner wurde mehrfach be-
richtet. Vielfach herrsche bei den Bischéfen die Meinung vor, eine Forderung
durch Misereor solle den eigenen Kirchenmitgliedern zugute kommen.

DasPhanomen einer religiosen und kulturellen Mehrsprachigkeit in Schwar z-
afrika:

Interessant war die Bemerkung des Referenten vom MWI, die interreligiose
Dimension in den Entwicklungsprozessen in Afrikasolltein seiner Bedeutung
nicht unterschétzt werden, alerdings sel diesvollig anders zu beurteilen alsin
Asien. Keinesfallskdnnen man sich dabel auf den christlich-islamischen Dia-
log beschrianken: Vielmehr sei “Interreligiositit® in Afrika hauptséchlich das,
was er als das Phanomen der “religidosen und kulturellen Mehrsprachigkeit*
bezeichnete. Damit meinte der Referent die stéandige V erbindung und Gleich-



zeitigkeit von modernen Elementen westlicher Kultur und Gesell schaft einer-
seits und Elementen aus der traditionellen Religion und Kultur andererseits,
und zwar im sdkularen ebenso wie im religidsen (christlichen oder islami-
schen) Bereich. Das kulturelle sai in der Tat mit dem religiosen Paradigma
weitgehend identisch. Das Problem in Bezug auf einen “interreligiosen Dialog*
mit den traditionellen Religionen sei jedoch, dass es hier keinen institutionali-
sierten Partner gebe, etwa vergleichbar mit den 6stlichen Religionen.

Inter-religoser versus binnenreligidser Dialog:

In Bezug auf Indonesien bemerkte einer der Misereor-Referenten, dass seiner
Meinung nach der Dialog zwischen Christen und Moslems lange nicht so
wichtig fur den Frieden und die Entwicklung des Landes sei wieder Dialogin-
nerhalb des Lagers der Muslime.

Strategien und Formen der IREZ:

Aus den gefiihrten Gesprachen lassen sich zum einen verschiedene Formen der
bereits von Partnern der Hilfswerke praktizierten IREZ und zum anderen An-
regungen fir einen Ausbau der IREZ zusammentragen.

Besondersinteressant ist zundchst etwadas von Misereor mitfinanzierte Sam-
mel programm des CRS (Catholic Relief Services), von dem unsberichtet wur-
de. An dem Programm selen 17 Partner aus Mindanao beteiligt: 13-14 Ditze-
sen oder katholische NGOs sowie nicht-christliche Partner. Inhaltlich gehe es
um dreierlei Punkte: 1. ein Angebot von Schulungen zur Konfliktprévention
und -heilung; 2. konkrete Entwicklungsprogrammeim Bereich der Gesundheit,
Gemeinwesenarbeit oder Berufsausbildung, bei denen die Teilnehmerschaft
bewusst aus Muslimen, Christen und Lumads (Menschen aus der indigenen
Bevolkerung) zusammengesetzt; 3. Schulungen fir die Partner selbst. Festzu-
halten wére hier die |dee der Quoten bei der Teilnehmerschaft (die sich eben-
fallsin einemvon Misereor unterstiitzten Projekt in Sri Lankabewahrt hat, ei-
nem Berufshildungszentrum, in welchem bewusst verschiedene V olksgruppen
zusammenleben und -lernen) und das Durchfhren von Schulungen zur Kon-
fliktpravention und -bewdltigung und zwar auch flr die 17 eigenen Partner im
Sammel programm. Ahnliches bietet wohl auch das von Misereor unterstiitzte



Bombay College of Social Work an, welches der Mediation und Konfliktpré
vention dienen will.

Zweitens erwdhnte ein ehemaliger MWI-Referent ein Projekt zur AIDS-
Beka&mpfung in Thailand, in welchem Buddhisten und Christen zusammenar-
beiten. Ein Thema wie AIDS, das die Menschen Uber ale religidsen Unter-
schiede hinweg gleichermalien betrifft, scheint flir eine Zusammenarbeit von
Partnern verschiedener Religionen besonders geeignet zu sein.

Ausdem Gesprach mit einer Misereor-Referentin schliefdich seien drei weitere
bemerkenswerte Aspekte aufgegriffen: Misereor unterstiitzt die Arbeit der
FABC undihrer Unterkommissionen, obwohl diesden eigentlichen Aufgaben-
bereich Misereors sprengt, mit dem Argument, essei fir Misereor wichtig, as
Partner der im interreligiosen Dialog sehr engagierten FABC anerkannt zu
werden. Wichtig scheint hier aso die strategi sche Gewinnung von Partnern zu
sein. DaMisereor aufgrund des so genannten Antragsprinzips nur dann IREZ
fordern kann, wenn entsprechende Proj ektantrége eingereicht werden, wiesdie
Referentin auf die Notwendigkeit eines intensiven Partnerdialog zum Thema
IREZ und der Aquisition geeigneter Partner vor Ort hin. Die eigenen Partner
seien die entscheidende Informationsgquelle um zu erfahren, wo férderungs-
wurdige Projekteim interreligiosen Feld bereits existieren bzw. wen man mo-
tivieren konnte, solche Projekte mit der Unterstiitzung Misereors umzusetzen.
Hier misste also von Seiten der Hilfswerke mehr Initiative entwickelt werden.
Interessant war zum Schluss auch der Hinweis, verschiedene Volksgruppen
und daher auch Angehorige unterschiedlicher Religionen lebten viel eher in
den Stadten zusammen alsauf dem Land (in Indien jedenfalls); Misereor sai al-
lerdingsim Begriff, seinen ausgesprochenen Schwerpunkt in léndlichen Regi-
onen Indiens durch eine ‘urban poor policy* zu ergénzen.

2. Fragebogen

2.1. Vorbemerkungen zum Fragebogen

Der im Anhang beigefigte Fragebogen gliedert sich in zehn Fragebl 6cke auf. Diese
entstanden auf der Grundlage der Erfahrungen aus den Gespréchen. Die meisten
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Fragen konnten durch ein einfaches A nkreuzen der betreffenden Felder beantwortet
werden. Bel einigen Zusatzfragen war eine etwas ausfuhrlichere Antwort erwiinscht.
Der Fragebogen wurde an die L eitung der Bischdflichen Hilfswerke Misereor, Mis-
sio Aachen und Missio Minchen, CaritasInternational, Adveniat, Renovabis, Papst-
liches Missionswerk der Kinder und P&pstliches Missionswerk der Frauen ver-
schickt, mit der Bitte, ihn an die eigenen Referenten weiterzuleiten. Je nach Arbeit
und Ausrichtung desjewelligen Hilfswerkswuirden selbstversténdlich die einzelnen
Fragebldcke von unterschiedlicher Relevanz sein.® Klar war etwa, dass Renovabis
undv.a. Adveniat, deren Férderung auf Regionen hauptséchlich christlicher Religi-
on eingeschréankt ist, von Hause aus deutlich weniger von der interreligiésen Thema-
tik betroffen sein wirden als Misereor, Caritas International oder Missio.

Der Riicklauf war insgesamt geringer asurspringlich erhofft, was die Aussagekraft
und Quantifizierbarkeit der Ergebnisse etwas relativiert. Es kdnnen beispiel sweise
keine quantitativen Angaben Uber die Art und Anzahl der interreligidsen Projekte
der einzelnen Hilfswerke gemacht werden. Daflir aber waren die acht eingegange-
nen Antworten insgesamt sehr aussagekréftig.

In chronologischer Reithenfolge gingen zwischen September und November 2001
folgende Antworten ein:* Von Renovabis ein Fragebogen mit den Statuten von Re-
novabis; von Missio Minchen eine kollektive Antwort; von Misereor erstens eine
Gemeinschaftsantwort aus der Asienabteilung, zweitenseine Antwort desoffiziellen
Ansprechpartnersfir das Projekt® mit dem Grundsatzartikel “Die Religionen: Nord-
Sud-Briicken oder Griben® von 1997 und drittens eine Antwort aus der Afrikaabtei-
lung (Nordafrika und Nahost) mit Projektlisten von 2001; von Adveniat eine Ant-
wort vom Grundsatzreferat; von Caritas I nternational eine Antwort ausden Abtei-
lungen ‘Partner und Projekte’ fiir Asien, Lateinamerika und Afrika mit dem Jahres-
bericht 2000; von Missio Aachen eine Antwort des offiziellen Ansprechpartnersfir

% Von Adveniat gab es zu den Fragebl cken 4 bis 10, bei Renovabis zu den Fragen 4.1 bis4.7
und vereinzelt zu anderen Fragen mangels Erfahrung gar keine Antworten.

Sechsvon acht Antworten wurden nach den Ereignissen vom 11. September 2001 geschrie-
ben, wasevtl. bei der Beantwortung der einen oder anderen Fragen eine Rolle gespielt haben
mag.

Bel Misereor gab eszunéchst zwel, spéter aufgrund von Krankheit nur noch einen Ansprech-
partner fiir das Projekt “Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit”.
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das Projekt in Zusammenarbeit mit einer anderen Referentin und in Absprache mit
verschiedenen Kollegen. Das Papstliche Missionswerk der Kinder teilte mit, essehe
sich mangels entsprechender Erfahrung in der IREZ, zu einer Beantwortung des
Fragebogensnicht in der Lage, sei aber an der weiteren Entwicklung der Studiein-
teressiert. Von dem Pépstlichen Missionswerk der Frauen kam keine Antwort zu-
ruck.

2.2. Auswertung der Antworten (den 10 Fragen zugeor dnet)

Zu 1. Position der Hilfswerke zur interreligi6sen Entwicklungszusammenar-
beit

Auf dieeinleitende Frage, ob nicht-christliche Religionenin der Arbeit desjeweili-
gen Hilfswerks Uberhaupt mehr as nur ausnahmsweise vorkommen und wenn ja,
wo und inwelcher Form, gab es erwartungsgemal3 unterschiedliche Antworten. Bel
Adveniat und Renovabis liegt es an dem begrenzten geographischen Bereich, La
teinamerika und Mittel- und Osteuropa, in dem jeweils kaum Angehorige anderer
Religionen leben, dass sie nur in Ausnahmeféllen und in ganz bestimmten Léndern
mit Vertretern anderer Religionen kooperieren. So gibt es etwaim Falle von Reno-
vabis elne explizite Begegnung und Zusammenarbeit mit Muslimen nur in Landern
wie Bosnien, dem Kosovo oder in Turkmenistan, oder im Falle von Adveniat nur
mit Hindus in Surinam, - dort auch mit Muslimen und Juden -, in Guyanaund in
Trinidad-Tobago und mit Rastafarians in Jamaika. Nicht zu vergessen wérein Be-
zug auf Lateinamerikaallerdings noch der Kontakt mit Angehdrigen indigener Kul-
turen und ihre spezifische Religiositét. Deren Schutzist bel Adveniat, aber auch Mi-
sereor zu einem wichtigen Forderbereich geworden.

Alle Ubrigen Hilfswerke haben regelmaldig oder standig mit Angehdrigen anderer
Religionen zu tun. Alle Antwortenden ohne Ausnahme nennen den Islam, von acht
Antworten finf den Buddhismus, vier jeweils den Hinduismusund indigene Religi-
onen.

Zu kliaren war dann zunéchst, was unter ‘interreligioser Entwicklungszusammenar-
beit’ verstanden werden soll. Die in den Vorbemerkungen zum Fragebogen angebo-
tene Arbeitsdefinition des in der Forschung nicht besetzten Begriffs der ‘interreligio-
sen Entwicklungszusammenarbeit‘, wurde eingangs bereits aufgefiihrt. Sie unter-
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scheidet zwischen einem engeren und einem weiteren Sinn: Der engere Sinn meint
zum einen e ne gezielte Einbeziehung Angehoriger nicht-christlicher Religionenin
die Leitung und/oder Durchftihrung von Projekten der Entwicklungszusammenar-
beit. Zum anderenimpliziert er die ausdrickliche Ziel setzung, ein gedeihlichesund
friedliches Zusammenl eben und -arbeiten von Angehorigen verschiedener Religio-
nen zu férdern. IREZ im weiteren Sinne umfasst all jene Forderung von K ontakten
zwischen Angehorigen verschiedener Religionen durch Entwicklungsprojekte, die
zwar nicht direkt und ausdriicklich angestrebt wird, aber dennoch faktisch (auf indi-
rektem Wege) erreicht wird. Dabei wird ein weites Verstdndnis von ‘Entwicklungs-
projekten’ zugrunde gelegt: Auch interreligiose Begegnung, interreligiose Friedens-
erziehung und interreligiose Dialogveranstaltungen (sofern diese sich nicht aus-
schliefdlich auf einer theoretisch-theol ogischen Ebene bewegen, sondern auch Fra-
gen des Zusammenlebens erdrtern) werden dazu gerechnet.

Die Antwortenden stimmten, von einer Ausnahme abgesehen, im Grof3en und Gan-
zen mit der vorgeschlagenen Arbeitsdefinition Uberein. Die Unterscheidung zwi-
schen IREZ in einem engeren und in einem weiteren Sinne wurde von allen akzep-
tiert, allerdings teillweise etwas anders umschrieben. Insgesamt gab es eine ganze
Reihe hilfreicher Bemerkungen, bis hin zu einem alternativen Definitionsvorschlag,
die im Folgenden zusammenfassend wiedergeben werden:

Wichtig scheint der zweimal in 8hnlicher Welse vorgebrachte V orschlag, den enge-
ren und weiteren Sinn von IREZ an der Unterscheidung zwischen IREZ als Haupt-
oder als Nebenziel festzumachen. Dabei soll in Erganzung zu der vorgeschlagenen
Definition als Nebenziel verstanden werden, was ausdrticklich angestrebt wird,
wenn auch nicht hauptsachlich. Zweitens soll zu IREZ im weiteren Sinne auch zéh-
len, was ohne direkt angestrebt zu werden, indirekt faktisch, gleichsam als ‘Neben-
produkt’ erreicht wird. Diese drel Unterscheidungen ermdglichen nicht zuletzt die
statistische Erfassung. Als Beispiel fur IREZ as Nebenziel kann gelten, dass etwa
Misereor im Nahen Osten zusammen mit seinen kirchlichen Partnern vor Ortin je-
dem seiner Projekte direkt und ausdrticklich anstrebt, dass sie der Gesamtbevolke-
rung und nicht etwa nur den Christen zugute kommen. Unter ‘IREZ als Nebenziel‘
fallen demnach all jene Typen von Projekten der IREZ imweiteren Sinne, bel denen
dieZielgruppeinterreligités gemischt ist, deren Hauptziel aber nicht diese Ermogli-
chung von interreligidser Begegnung und Dialog ist, sondern die Unterstiitzung in
dem jewelligen Bereich (Bildung, 1&ndliche Entwicklung, Gesundheit etc.). Bei den
einen wird diese Zielgruppe bewusst und gezielt gemischt sein, weil man die Ge-
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samtbevdlkerung erreichen will, bel den anderen eher zuféllig, ohne dass dies aus-
dricklich angestrebt wére.

Ein weiteres mehrfach gedul3ertes Anliegen ist die Prézsierung dessen, was unter
‘Entwicklung’ bzw. unter ‘Entwicklungszusammenarbeit’ verstanden wird. Wichtig
ist hier sicherlich der Hinweis eines Antwortenden von Misereor auf den seit 1990
von den Berichten des UNDP (a so des Entwicklungsprogrammsder Vereinten Na-
tionen) gepragten, in den ‘human development index‘ (HDI) und andere verwandte
Indikatoren eingegangenen Begriff des ‘human development’/der ‘menschlichen
Entwicklung’. Ein kleiner Exkur s soll im Folgenden der inhatlichen Umschreibung
des Begriffs dienen:

Zu dem inzwischen weltweit bekannten Konzept der ‘menschlichen Entwicklung’ sei
hier nur so viel gesagt, dass esimumfassenden Snne Nachhaltigkeit, Armutsminde-
rung und Gender-gerechtigkeit impliziert und naturgemald viel tiefgreifender und
reichhaltiger ist als alles, was mit einem zusammengesetzten Index oder sogar mit
einer Reihe detaillierter statistischer Indikatoren erfasst werden kann. Diejahrlich
erscheinenden ‘human development reports’ der UNDP behandeln daher schwer-
punktmaf3ig immer andere Aspekte menschlicher Entwicklung (so etwa 2002 die
Sérkung der Demokratie, 2001 die neuen Technologien im Dienste der menschli-
chen Entwicklung). Der HDI und die anderen von des UNDP entwickelten Indikato-
ren (der geschlechtsbezogene Entwicklungsindex (GDI), das Mal3 fur die Erméachti-
gung der Geschlechter (GEM), der Index fir menschliche Armut (HPI) und das Mal3
fur Armut an Befahigungen (CPM), ein multidimensionaler Index der Armut, in des-
sen Mittel punkt die Fahigkeiten und die Wahlmdglichkeiten des Einzel nen rlicken)
stellen dagegen einfache Instrumente zur Uberwachung der Fortschritte der
menschlichen Entwicklung und Armutsbekémpfung dar. Soist der HDI bekanntlich
ausdrei grundlegenden Komponenten menschlicher Entwicklung zusammengesetzt:
Lebenserwartung, Wissen, das gemessen wird durch den gewogenen Durchschnitt
der Alphabetisierung Erwachsener (zwei Drittel) und des Schulbesuchs (ein Drittel),
und Lebensstandard, der gemessen wird durch die Kaufkraft, beruhend auf demrea-
len Prokopf-BSP, das an die lokalen Lebenshaltungskosten angepasst ist.6

6
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Wenn ‘IREZ’ die Zusammenarbeit Angehoriger verschiedener Religionen mit dem
Ziel eben jener ‘menschlichen Entwicklung’, im oben erwéhnten umfassenden Sinn
einer Armutsbekampfung und nachhaltigen Férderung menschlicher Lebens- und
Entwicklungschancen meint, dann ist dieinterreligiose Kooperation jeweilsasein
Mittel zum gemeinsam angestrebten Ziel der menschlichen Entwicklung zu verste-
hen. Inwieweit neben politischen und sozialen Zielen wie der Einhatung der Men-
schenrechte, der Armutsbekdmpfung, der V erséhnung und K onfliktprévention (wo-
zu auch die Hilfe zur Integration christlicher Minderheiten zahlt, zu welcher nach
Meinung der Antwortenden IREZ beitragt oder beitragen kann) auch explizit religi-
0se Zielewiedie spirituelle Bereicherung, das gemeinsame Beten und Mittellen des
eigenen Glaubens, die Entwicklung einer Spiritualitét der Toleranz und Offenheit
oder dietheol ogische Auseinandersetzung unter die Ziele der IREZ zu rechnen wé-
ren, ist fraglich. Zwar umfasst aus christlicher Sicht ganzheitliche menschliche Ent-
wicklung Uber die soziale hinaus zweifellos auch die spirituelle Dimension. Zudem
ist oftmalsdie Motivation zur interreligisen K ooperation mehr a'snur ene humani-
tére - die nachhaltige Férderung von Frieden und Entwicklung. Sie entspringt viel-
mahr dem eigenen Glauben und seiner ethischen Verpflichtungskraft. Weiterhinist
damit zu rechnen, dass die Forderung interreligioser Zusammenarbeit in Entwick-
lungsproj ekten langerfristig Folgen fur die drtliche christliche Gemeinschaft und ihr
religioses Selbstverstandnis haben wird. Solche positiven Riickwirkungen auf das
L eben und die Glaubenspraxis der eigenen Religionsgemeinschaft, auch im Sinne
einer ‘Weiterentwicklung der eigenen Religion’ gegen fundamentalistische Tenden-
zen in den eigenen Rangen, wollen beriicksi chtigt sein und kénnen durchaus mit an-
gestrebt werden, so die Antwort des Misereor-Ansprechpartners fiir das Projekt.
Hier konnten die religionsverschiedenen Partner der IREZ und auch das deutsche
Hilfswerk sich in einer &nlichen Motivation fir IREZ zusammenfinden, némlich
z.B. Partner der Armen zu sein, aber auch sich gegenseitig zu helfen bei der Abwehr
fundamentalistischer Tendenzen in der eigenen Religion, so weiter der Misereor-
Referent. Allerdings ist fir die vorliegende Studie wichtig festzuhalten, was Ge-
genstand der Untersuchung ist: Nicht der interreligitse Dialog auf religidser Ebene
als das eigentliche Ziel, zu dem die IREZ ein wirksames Mittel sein mag, sondern
die ‘menschliche Entwicklung’ im international bekannten, tiber die Grenzen von
Religion oder Weltanschauung hinweg zustimmungswurdigen Sinneist der primére
Zweck der IREZ, sowiesiein vorliegender Studie verstanden wird. Ein Ziel ange-
sichts dessen sich die Projektpartner unterschiedlicher Religionen, aber auch Ziel-
gruppen mit gemischter Religionszugehorigkeit, welche von demselben Problem
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betroffen sind, solidarisieren konnen. Dies entspricht dem Verstandnis, das den
meisten Antworten zugrunde liegt.

Allerdingsist esdamit nicht getan, wenn deutsche katholische Hilfswerke sich dar-
auf einigen konnen, dass sie mit der Forderung von IREZ in allererster Linie
‘menschliche Entwicklung’, Gerechtigkeit und Frieden bezwecken. Es wurde darauf
hingewiesen, dass nach den Zielen der dortigen Christen zu fragen ist: Warumwol-
len sie oder wollen sie keine IREZ? V erschiedentlich wurde in den Antworten die
ausgepragte Solidaritatserwartung von Christen in extremen Minderheitensituatio-
nen angesprochen. Hier stellt sich die Frage des Umgangs mit der Unter schiedlich-
keit von Zielvorstellungen - ein Problem, das sich in der Abstimmung der eigenen
Policy mit den lokalen Partnern nicht nur iminterreligiésen Feld stellt. Darauf wird
im spateren Verlauf noch eingegangen werden (vgl. Frage 8).

Zu prézisieren ist gegeniiber dem Fragebogen, dass mit der Kooperation mit ‘Ange-
hoérigen nicht-christlicher Religionen’ nicht allein die Zusammenarbeit mit solchen
Organisationen gemeint sind, dieoffiziell einer Religionsgemeinschaft zuzurechnen
sind (oder sich selber so verstehen). Vielmehr bezeichnet dies auch sakula-
re/laizistische Organisationen, denen teilweise oder ausschlief3dlich Mitglieder nicht-
christlicher Religionen angehdren. Solche Organisationen scheinen zur Zusammen-
arbeit meist besser geeignet zu sein, wie aus den Antworten auf den Fragebogen
hervorgeht. So etwadie Antwort aus dem Referat Nordafrika/Nahost bel Misereor:
“Nicht-christliche Tréger sind im Nahen Osten sékular gepragte Nichtregierungsor-
ganisationen, deren Personal aber tiberwiegend dem |slam angehort. Mit Organi sati-
onen, die im engeren religiosen Sinne des Wortes als ‘islamisch’ zu bezeichnen sind,
gibt eskeine Zusammenarbeit. Aufgrund des erheblichen Zugangs sol cher Organisa
tionen zu Geldguellen auf muslimischer Seite sowie einer haufig zurtickhaltenden
Haltung den Christen gegeniiber, wire hier auch sicher du3erste Vorsicht geboten.”
(zu Frage 3.3) Zu Recht wurde darauf hingewiesen, dass auch digjenigen Partner
ei ngeschl ossen werden missen, dienicht als Angehdrige einer Religion, sondernals
Angehdrige einer religios gepragten Kultur handeln, so der Ansprechpartner fiir das
Projekt bei Misereor. Inder Tat sindin vielen Regionen der Welt Religion und Kul-
tur so eng miteinander verwoben, dass die Unterscheidung nicht so leicht moglich
ist. In besonderem Mal3e gilt dasfir dieindigenen Religionen. Man erinneresich an
die von dem Referenten des MWI in Bezug auf Afrika ins Gespréch gebrachte ‘reli-
giose und kulturelle Mehrsprachigkeit’. Bei diesen traditionellen Religionen oder
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Kulturen gebe eskeinen institutionalisierten Partner, etwavergle chbar mit den 6st-
lichen Religionen.”

Die Frage, ob im oben kurz erlduterten Sinne von ‘menschlicher Entwicklung’ der
pastorale und soziale Auftrag von Renovabis flr eine ganzheitliche menschliche
Entwicklung inbegriffen ist, ist wohl nicht pauschal mit ‘ja’, jedenfalls aber nicht
einfach mit ‘nein’ zu beantworten. Hier schlieen sich unmittelbar die Frage nach
dem Versténdnis von Mission und Pastoral, aber auch die Frage nach dem Mandat
der Hilfswerke an. Renovabishat laut Statut den doppelten Auftrag, Christenin Mit-
tel- und Osteuropabei der Verkiindigung des Evangeliums und bei der Erneuerung
der Gesellschaft in Gerechtigkeit und Freiheit zu unterstiitzen (Art. 1,1). “Die Akti-
on Renovabisrichtet sich an die Kirche und mit ihr an alle Menschen guten Willens
in Mittel- und Osteuropa. Der Mensch ‘ist der erste und grundlegende Weg der Kir-
che.” (Redemptor hominis, 14). Die Aktion verfolgt gemeinsam mit ihren Partnern
(...) einen ganzheitlichen Ansatz im Sinne der Katholischen Soziallehre und des A-
postolischen Schreibens Evangelii nuntiandi. Er umfasst den pastoralen und gesell-
schaftlichen Dienst der Kirche, insbesondere auch den Einsatz zur Behebung von
geistlicher und materieller Not.” (Art. 2,1) Die Frage der Abgrenzung zwischen ei-
nerseits der ganzheitlich verstandenen ‘Linderung geistlicher und materieller Not’
durch die Hilfe zur Selbsthilfe im pastoralen und gesellschaftlichen Dienst der Kir-
che und andererseits jener Missionierung, die auf die Bekehrung Andersglaubiger
ausgerichtet und der interreligiGsen, insbesondere der muslimisch-christlichen Ko-
operation auf3erordentlich abtréglich ist, wiein den Gesprachen und Antworten auf
den Fragebogen immer wieder nachdrticklich betont wurde, ist aul3erst heikel. Wenn
es in der Antwort von Renovabis allerdings heil3t: “Am wichtigsten ist uns die For-
derung einer ganzheitlichen Entwicklung. Die Projekte sollen die Grundrechtscharta
der UN umsetzen versuchen, alles andere ist daraus ableitbar.” (zu 5.4), sotrifft die-
se Charakterisierung ziemlich genau das, was unter ‘menschlicher Entwicklung‘ im
oben genannten Sinne zu verstehen ist.

Aus den Antworten von Missio M tinchen und Aachen wird deutlich, dassesin Be-
zug auf die Interpretation des eigenen Mandats als “Forderer einer missionarischen
Weltkirche” und als “Pipstliches Werk der Glaubensverbreitung”® und seine Ver-

" S.0. Auswertung der Gespréache mit Mitarbeitern der Hilfswerke, S. 6f.

8 Vgl Leitbild Missio 1993.
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einbarkeit mit IREZ Uneindeutigkeiten gibt. Was heil3t Weltmission? Bedeutet das
im Falle von Missio, fir die Ortskirchen in den ehemaligen Missionsgebieten, fir
die christliche Gemeinden und die zu Evangelisierenden a s Hilfswerk da zu sein?
Kann man sich auch die Forderung von K ooperationen mit Nicht-Christen fur Frie-
den und Entwicklung vorstellen oder liegt das eher in der Zusténdigkeit anderer
Hilfswerke? Wo sind die Grenzen, aber auch die Flexibilitéten und I nnovationsmog-
lichkeiten? Die Referenten scheinen sel bst untereinander nicht einig zu sein. So au-
Rerte ein Referent der Offentlichkeitsarbeit von Missio Aachen etwain einem in-
formellen Gesprich tiber das Projekt ‘interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’,
IREZ sei genau das, was unter Mission zu verstehen sal.

Im Sinneder Antwort von Missio Miinchenwéare IREZ vorstellbar alsein insgesamt
friedensfordernder “Dialog des Lebens auf lokaler Ebenezum Abbau von Vorurtel-
len und um sich besser kennen zu lernen”. Wiirde und Schutz des Lebens als kleins-
ter gemeinsamer Nenner sei eine gute Basisfir die Projektzusammenarbeit fir Ar-
me und Unterdriickte, fir Frieden und Gerechtigkeit. Die Antwort von Missio Aa-
chen bgahte zwar, dass IREZ mit den Grundsétzen seines Hilfswerks zu vereinba-
ren sei, gab alerdings zu bedenken, die Hilfe von Missio als Werk der Glaubens-
verbreitung komme faktisch hauptséchlich Katholiken zugute, wenn dies auch oft
die Basisfir ein “Ausgreifen auf andere Menschen” sei. Auch macht sie auf viele
kircheninterne Probleme aufmerksam: Der Referent kenneviele Partner von Missio,
dielREZ nicht unterstiitzen wirden, aber auch etliche, die nicht einmal die 6kume-
nische Zusammenarbeit beflrworten und denen es an moglichst vielen Konversio-
nen gelegenist. Dasallesmag ein Spiegel der innerkirchlichen Umbriichegeradein
der hochbrisanten Frage des V erhal tnisses zu nicht-christlichen Religionen sein. Ei-
nerseitskommt in dem Leitbild Missiosdiein dem Dekret Nostra Aetate des Zwel -
ten Vatikanischen Konzils erstmal s offiziell positive Einstellung gegeniiber anderen
Religionen und deren Anerkennung als Heilswege zum Ausdruck: “Das Wirken des
Geistes Gottes auch in nichtchristlichen Kulturen und Religionen ist fir uns Grund-
lage desinterreligitsen Dialogs, dessen Ziel esist, den Glaubensschatz des anderen
zu ergrinden, sich mitzuteilen und voneinander zu lernen. (...) Christen in Afrika,
Asien und Ozeanien sind uns Vorbild und Partner in diesem Bemihen, das Ge-
sprach mit Andersgliubigen und Nichtglaubenden zu fiihren.”® Andererseitsgilt die

®  Leithild Missio 1993, S. 2.
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Forderung von Missio faktisch auf jeden Fall sehr Gberwiegend der Pastoral und
dem Gemeindeaufbau in den Léndern des Siidens. Die Antwort von Missio Min-
chen bestétigt, dies sei der vorrangige Auftrag Missios. Die Antwort von Missio
Aachen fallt dagegen etwasweniger eindeutig aus. Ungeachtet der faktischen Struk-
tur der FOrderarbeit Missios, gelte gleichwohl grundsétzlich, dassman mancheZiele
wie Gerechtigkeit, Frieden oder 6kologische Nachhaltigkeit nur gemeinsam, inin-
terreligitser Kooperation und durch die Wahrnehmung gemeinsamer V erantwortung
erreichen kdnne. Fur Christen sai der Druck zur Zusammenarbeit heillsam, weil er
sieausder Isolation befreien konne. Dabei kdnnten christliche Werte auch bel inter-
religioser Kooperation verdeutlicht werden.

Allerdingskénneesbei dieser angedachten Forderung einer Zusammenarbeit Ange-
horiger unterschiedlicher Religionen im Blick auf ihre gemeinsame V erantwortung
moglicherweise zur Konkurrenz verschiedener Hilfswerke kommen. Die Uber-
schneidung, diedannin der Tat auftreten wirde, wird von dem Ansprechpartner fir
das Projekt bel Misereor dagegen sehr positiv beurteilt, da sie Ausdruck eines ge-
wandelten Missionsversténdnisses el nerseits und eines ganzheitlicheren (dierdigio-
se Dimension von Entwicklung nicht aussparenden) V ersténdnisses von Entwick-
lungszusammenarbeit wére.’® Halt man sich in der Spannung zwischen der bei der
Antwort von Misssio Aachen angeklungenen Offenheit fir IREZ und der tatséchlich
eher auf die Férderung der christlichen Kirchen ausgerichteten Projektarbeit von
Missio an den zitierten Abschnitt aus dem Leitbild Missios, so ist wohl primér ein
Diaog desL ebensund der religiésen Erfahrung, moglicherwei se auch ein theologi-
scher Dialog Gegenstand der Forderung von Missio, aber wohl nicht der sog. ‘inter-
religidse Dialog des Handelns’, mit anderen Worten wohl keine IREZ im engeren
Sinne.

Bel Misereor ist die Sache viel eindeutiger. Von seinem Mandat und von allen
Grundsétzen her ist Misereor offen fur die Zusammenarbeit mit allen Menschen und
Kulturen in ‘menschlicher Entwicklung’. Auf Frieden und ‘Verséhnung’ hin zu wir-
ken ist ein ausdriickliches Ziel. So das Statut des Hilfswerks: “Das Bischofliche
Werk Misereor soll dazu beitragen, Not und Elend, wie sie sich vorwiegend in den
Landern Asiens, Afrikasund Lateinamerikas(...) zeigen, zu lindern, damit den be-
troffenen Menschen zu einem L eben in Wirde zu verhelfen und dadurch Gerechtig-

10 vgl. hierzu Frage 10, S. 28.
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keit, Freiheit, Versdbhnung und Friedenin der Welt zu férdern. DieHilfe desWerkes
(...) soll grundsétzlich allen Menschen zugute kommen, die Not leiden und die das
Werk erreichen kann, ungeachtet von Rasse, Geschlecht, Religion und Nation.”
(Art. 1.1) Inder Praxissind - institutionel | gesehen - die ‘Schwesterkirchen vor Ort’
K ernpartner von Misereor. Dadas Hauptziel Misereorsdie Armutsbekampfungist,™*
unterstiitzt Misereor mit dem Ziel, die Armen als Trager der Entwicklungsprozesse
zu erreichen, bewusst solche Partner, welche die (selbstorganisierten) Armen vertre-
ten oder zumindest den Armen mdglichst nahe sind. Bel dieser Suche, so die Aus-
fUhrungen des Misereor-Ansprechpartnersfir das Projekt, treffe man auf nichtkirch-
liche und nicht-christliche Partner, die den Armen “nédher* stiinden alskirchliche
Partner, vor alemin Landern, wo Christen kleine Minderheiten bildeten oder kaum
eine Option fur die Armen entwickelten im Gegensatz zu anderen nicht-christlichen,
religidsen oder sakularen gesellschaftlichen Gruppen. Das gelte etwa fir das Bei-
spiel Thailand, wo die Mehrheit der Misereor-Projektein buddhistischer Verantwor-
tung stiinden. Neben der grundsétzlichen Ziel setzung der Armutsbekéampfung erge-
ben sich aus dem Auftrag Misereors weitere wichtige Ziele der IREZ: die Abwehr
von fundamentalistischen Tendenzen ebenso wie von jeglichem Missbrauch von
Religionen, dieV ersbhnung zwischen verfeindeten Religionen und die V orbeugung
gegen Hass und Terror (so die Antwort des Ansprechpartners bei Misereor).

Abschlief3end sei hier die in der Antwort des Misereor-Ansprechpartners fir das
Projekt vorgeschlagene Definition von |REZ aufgefihrt, wel che die verschiedenen
Ergénzungen gegeniiber dem Definitionsvorschlag aus den ‘Vorbemerkungen zum
Fragebogen’ gut rekapituliert:

““Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’ im engeren Sinne meint eine gezielte
Partnerschaft mit Angehdrigen nicht-christlicher Religionen in der ‘Zusammenar-
beit fiir menschliche Entwicklung’ (Entwicklungszusammenarbeit), auf der Ebene
desDialogs oder auf der Ebene von Programmen und Projekten, in der Verantwor-
tung (Tréagerschaft) oder in der Mitverantwortung (Leitung, Durchfiihrung) von Dia-
log und Projekten, mit der expliziten Zielsetzung, ‘menschliche Entwicklung’, Ge-
rechtigkeit und Frieden als gemeinsame Aufgabe aller Religionen zu férdern, diee-

S0 das Leitbild Misereors in der Fassung vom 18.03.1992 in Punkt 3.1: “Hauptziel der Arbeit
mit Partnern in Entwicklungsléandernist es, durch Forderung von vorrangig armenorientierten
Projekten und Programmen zu nachhaltiger Entwicklung beizutragen.”
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gene Religion in diesem Snne weiter zuentwi ckeln und dasfriedliche und gedeihliche
(einander bereichernde) Zusammenleben und -arbeiten von Angehdrigen verschie-
dener Religionen zu fordern. Im weiteren Sinne umfasst ‘interreligiose Entwick-
lungszusammenarbeit’ all jene Zusammenarbeit, die diese Zielsetzung zwar nicht di-
rekt und ausdriicklich als Hauptziel anstrebt, aber diese Zielsetzung als Nebenziel
anstrebt oder auch faktisch (aufindirektem Wege) erreicht. ‘Interreligiose Entwick-
lungszusammenarbeit” schlie3t auch die Zusammenarbeit mit solchen Partnern ein,
dieindieser Zusammenarbeit nicht als Angehdrigeeiner Religion, sonderneiner re-
ligibs gepragten Kultur handeln (zB. Angehdrige von  hinduis-
tisch/buddhi sti sch/konfuz ani sch/islamisch gepragter Kultur, Angehdrigeindigener
‘Stammesreligionen’).”

Zu 2. Bedeutung der IREZ in den einzelnen Hilfswerken

Ausder Erkenntnisder Vorrangigkeit der Aufgabe der Friedens- und V ersdbhnungs-
arbeit heraus und dem heute verscharften Bewusstsein, dass Frieden zwischen den
Religionen und innerhalb einer Gesellschaft die Voraussetzung fir Entwicklung
sind, herrscht groRe Ubereinstimmung tiber die hohe Prioritét und zukunftswei sende
Bedeutung von IREZ. Auch scheint der Wunsch nach einer verstérkten Forderung
der interreligi6sen Zusammenarbeit Gberall vorhanden. Allerdings bedeutet die Be-
fUrwortung einer Ausweitung der K ooperation noch lange nicht deren Umsetzung.
Ausbauen kénne man einen neuen Bereich nur, wenn man daf ir an anderer Stelle--
und vidlecht bei jahrelang bewahrten Partnerschaften - einspare, wie mehrere Ant-
worten betonen. Ein Abbau der Kontakte zu kirchlichen Partnern wére vielerorts
problematisch. Auch wird mehrfach auf die Schwierigkeit hingewiesen, an gute
Partner und Projekte zu kommen: Es gehe nicht um IREZ um jeden Preis, sondern
um die Bereitschaft zur konstruktiven Zusammenarbeit mit nicht-christlichen Part-
nern. Letztere sai allerdings abhangig von der M églichkeit einer Ubereinstimmung
in Policy und Zielsetzung.

Zwar hat jedes Hilfswerk besondersin einigen Landern oder Regionen von gelun-
genen Projekten zu berichten'?, faktisch sind jedoch die Projekteder IREZ im enge-

12 Wie aus den Antworten zu entnehmen war, konzentrieren sich besonders interessante und

gelungene Projekte oder auch besonders charakteristische, fir IREZ signifikante Erfahrungen
der Hilfswerke und deren Partner jeweilsin einigen Landern: Den Angaben zufolge handelt
essich in Asien um die Philippinen, insbesondere Mindanao (Misereor, Missio M tinchen),
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ren Sinnein der Projektarbeit der katholischen Hilfswerke, v.a. gemessen am For-
dervolumen, ein marginaler Bereich. Allerdingskann IREZ letztlich auch nicht er-
fasst werden, und tber ihren tatséchlichen Umfang sind keine Daten vorhanden. Es
gibtinaller Regel bel den Hilfswerken keinen eigenen Forderbereich ‘interreligiose
Entwicklungszusammenarbeit’, sondern IREZ wird regional und nach den (klassi-
schen) Forderbereichen zugeordnet. So liegt dann auch die Zustandigkeit hauptsach-
lich oder ausschliefdlich bei den jewelligen Landerreferenten. Nur bel Misereor wird
‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’ seit 1999 als eigener Forderbereich
(im tibergeordneten Forderbereich ‘Bildung, Ausbildung, Kultur’) gefiihrt. Dies
reicht allerdings bisher fir die Erfassung der interreligidsen K ooperation noch nicht
aus, was nicht zuletzt durch die sehr geringe Anzahl der jahrlich unter dieser Kate-
gorie aufgefiihrten Projekte deutlich wird. Dort sind fir die Jahre 1999 und 2000
beispielsweise weltweit nur sechzehn Projekte mit einem Foérdervolumen von
555.000 DM in der von einem Antwortenden beigelegten Projektliste ‘Interreligiose
Entwicklungszusammenarbeit® verzeichnet. Der Umfang des Forderbereichs ist in
den folgenden Jahren durchschnittlich um den Faktor 3,6 gestiegen: Das Fordervo-
lumen fir IREZ erreicht in den Jahren 2001 bis 2003 respektive 484.860 EUR,
918.600 EUR und 141.500 EUR. ‘Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit® war
fiir diese statistische Zuordnung definiert als: “Forderung der gesellschafts- und
entwicklungspolitischen Aufgaben von Religionsgemeinschaften und ihrer Zusam-
menarbeit in der Entwicklung®.*® Erfasst wurden allerdings jeweils nur dijenigen
Projekte, bel denen IREZ asdieeinzige oder wichtigste Komponente erklért wurde.
Daswar scheinbar in einem Land wie Thailand, in dem essich bei der Mehrheit der
von Misereor unterstiitzten Projekten um Kooperationen mit buddhistischen Part-
nern handelt, nur ein einziges. Das mag zur V eranschaulichung der geringen Aussa-
gekraft des vorhandenen Datenmaterials gentigen.

Thailand (Misereor, Missio Aachen), Indonesien (Misereor, Missio Aachen), Indien (Misere-
or, Missio Aachen, Missio M Unchen, Caritas International), Afghanistan und/oder Pakistan
(Misereor, Caritas, Missio Aachen), Sri Lanka(Misereor, Missio Aachen, CaritasInternatio-
nal) und Bangladesh (Caritas International); in Afrikaum den Nahen/Mittleren Osten (Mise-
reor, Missio Minchen, Caritas International), Sudan (Caritas International, Missio Aachen,
Missio Miinchen, Misereor), Nigeria (Missio Aachen, Missio Miinchen), Mauretanien o0.a.
westafrikanische Lander (Caritas International) und Ghana (Missio Minchen).

3 NB: Der Schliissel fiir den so definierten Projektbereich heisst seit 2002 nicht mehr ‘interre-

ligiose Entwicklungszusammenarbeit’, sondern ‘interreligidser Dialog’.
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Nattrlich hangt die Antwort auf die Frage nach dem tatsachlichen Umfang der IREZ
von der Definition derselben ab: Wenn unter IREZ im weiteren Sinne Projekte mit
bewusst religios gemischter Zielgruppe zéhlen, dann wéren etwa, der Antwort aus
dem Misereor-Referat Nahost/Nordafrikazufolge, fast 100 Prozent der Bewilligun-
gen Nordafrikas und des Nahen und Mittleren Ostens bel Misereor unter IREZ zu
rechnen. Auch ist der Charakter der interreligidsen K ooperation, je nach den Mog-
lichkeiten, die den einzelnen Hilfswerken von ihren Grundvoraussetzungen her of -
fen stehen, eben u.U. sehr unterschiedlich. Folglich werden diein der Frage 1 be-
handel ten Unterschei dungen zwischen IREZ asHaupt-, alsNebenziel oder alsnicht
direkt angestrebtes Nebenprodukt ebenso wie eine noch zu erstellende Typologie
der verschiedenen Formen von interreligitser Kooperation (vgl. Frage 3) die ad&
quate statistische Erfassung der Projekte der IREZ allererst ermoglichen.

Statt IREZ a's elnen auszubauenden Forderbereich anzusehen, konnte man sie je-
doch auch, wie die Antwort aus dem Misereor-Referat Nahost/Nordafrika vor-
schl&gt, in Zukunft alseine ‘Querschnittsaufgabe’ verstehen, diealle Forderbereiche
betréfe und daher as allgemeines Kriterium fiir die Bewilligung jedes Projekts an-
gesetzt werden musste. Vergleichbar wére diesvidle cht in Zukunft mit der heutein
jeglicher Projektarbeit zu berlicks chtigenden Gendergerechtigkeit oder mit dem all-
gemeinen Kriterium der 6kologischen Nachhaltigkeit der durch die Hilfswerke un-
terstiitzten Mal3nahmen. In beiden Fallen kann die Querschnittsaufgabe entweder al's
negatives oder a's positives Kriterium verstanden werden. Als negatives Kriterium
interpretiert, dirfen Projekte Gendergerechtigkeit nicht verletzen oder der 6kologi-
schen Nachhaltigkeit nicht entgegenwirken. Als positives Kriterium bedeutet die
Querschnittsaufgabe el ne aktive Forderung von Gendergerechtigkeit bzw. 6kol ogi-
scher Nachhaltigkeit, als Haupt- oder alsNebenziel desjewelligen Projekts. Esware
sicher schon ein wichtiger Schritt, wenn interreligitse Kooperation zumindest al's
negatives Kriterium bel der Prifung jeder einzelnen Projektbewilligung beachtet
wurde. Dieswiirde eine sehr genaue K enntnisnahme und Berticksichtigung desje-
weiligen lokalen K ontextes bedeuten. Es miisste jedesmal ausdriicklich gefragt und
auch mit den Partnern sorgféltig erortert werden, ob das betreffende Projekt dem
friedlichen und gedei hlichen Zusammenl eben der Angehérigen verschiedener christ-
licher und nicht-christlicher Religionsgemel nschaften moglicherwei se entgegenste-
hen konnte.
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Zu 3. Forderbereich der IREZ

Der Aufforderung zur Erstellung einer moglichst vollstandigen Liste der eigenen
Projekte der IREZ der letzten funf Jahre mit entsprechenden Angaben zum Inhalt
des Projekts und zur Hohe der Forderung sind nur Misereor und in besonders aus-
fuhrlicher Form Missio M tinchen nachgekommen. Wegen des Umfangs der Projekt-
arbeitim Bereich der interreligi6sen Zusammenarbeit bzw. Hauptsachlich aufgrund
des mit der Neuerstellung einer solchen Liste verbundenen Aufwands - dadie Pro-
jekte unter dieser Rucksicht eben nicht erfasst werden - konnte das offensichtlich bel
den anderen Hilfswerken nicht gel el stet werden. Caritas International gab zu beden-
ken, sie konnten bel etwa 1.200-1.500 Neuprojekten jedes Jahr keine Angaben zu
Projektzahlen machen. Manche Antwortenden gingen dafiir exemplarisch vor und
nannten ihre IREZ-Projekte in einzelnen Landern und den jeweiligen Anteill am
FOrdervolumen.

Grundsétzlich lasst sich aus den Antworten folgende Typisierung verschiedener
Formen von IREZ aufstellen:

1. Projekte, wo die Hauptverantwortung und Tré&gerschaft der von dem Hilfs-
werk unterstiitzten Projekte bei nicht-christlichen (nominell religiGsen oder s&
kularen) Partnern liegt.

2. Projekte, bel denen Angehorige nicht-christlicher Religionenin Formvon Mit-
arbeit und/oder Mitverantwortung in der Leitung oder Durchftihrung beteiligt
sind.

3. auf Zielgruppenebene IREZ als Forderung aller Betroffenen. Solche Projekte
der Entwicklungszusammenarbeit oder Sozial-Pastoral kommen Christenund
Nicht-Christen oder auch ausschliefdich Nicht-Christen as Beglinstigten zugu-
te. So etwabei Caritas|nternational dieeinen Schwerpunkt bildende Arbeit mit
Stral3enkindern in Westafrika, welche in der Regel Nichtchristen sind. In der
Antwort von Missio Miinchen lautet die anschauliche Formulierung:”Die Pro-
jektpartner fragen nicht nach der Religion der Hilfsbediirftigen.” Dabei schei-
nen religionsgemischte Zielgruppen elner | ntegration christlicher Minderheiten
besonders zu helfen (Caritas International). Handelt es sich um rein nicht-
christliche Zielgruppen, und diesnicht zuféligerwel se, so gehort dieszu einem
Projektbereich, der explizit zur Forderung Angehoriger anderer Religionen (o-
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der religioser Kulturen) dient. Letzteres kann auch eine Tragerschaft durch
nicht-christliche Partner implizieren.

4. dieEinbindung nicht-christlicher Gesellschaftsgruppen in Aufgaben der Orga-
nisation und Leitung kirchlicher Einrichtungen, wie die Antwort von Caritas
International hervorhebt. Auch sel die Beschéftigung andersgléubiger Ange-
stellter ein in der Regel besonders wirkungsvoller Beitrag zur Integration
christlicher Minderheiten. Das kénne zum Abbau von Vorurteilen und damit
zu einer besseren Moglichkeit des Zusammenlebensfihren. Die Antwort von
Caritas International berichtet hierbei von einem interessanten Einzelfall: In
Niger sei der Vorstand der Caritas zeitwelilig zu Uber der Halfte mit Muslimen
besetzt gewesen.

5. Dialogprogrammeals Formder interreligidsen Begegnung, dieinsbesondere,
wenn auch keineswegs ausschliefdlich, von Missio und dem Missionswissen-
schaftlichen Institut geférdert werden. Das prominente Beispiel sind die Pro-
gramme der FABC (F6deration Asiatischer Bischofskonferenzen) und ihrer
Unter-Organe.

Es bestehen offensichtlich in Bezug auf das Spektrum unterschiedlicher Projektty-
pen deutliche Unter schiede zwi schen den Hilfswerken: Zwar gibt es(mit Ausnahme
von Adveniat) in allen Hilfswerken Projekte, bel denen nicht-christliche Partner an
der Durchfihrung und Leitung beteiligt sind. Aber nur bei Misereor und Caritas|n-
ternational scheint es Projekte zu geben, bei denen der Tréger/Antragsteller nicht-
christlich* ist - wenn auch nur in geringer Zahl. So bezeichnet die Antwort von Ca-
ritas International zwei Projekte der Unterstiitzung muslimischer Organisationen as
seine Uberhaupt erfolgreichsten Kooperationen im interreligiosen Feld: ein Projekt
der Drogenrehabilitation in Bangladesh und ein Projekt der Menschenrechtsarbeit
fUr Kinder mit einer muslimischen Menschen-rechtsorganisation in Pakistan. Missio
Aachen und M inchen geben dartiber hinaus an, dass sie keine Projekte fordern, bei
denen die Zielgruppe ausschliefdlich oder vorwiegend nicht-christlich sei - mit Aus-
nahme der Erstevangelisierungsprojekte. Bei Renovabisbestehen zwar zur Zeit kei-

4 Auf die Bandbreite der Méglichkeiten in der Kooperation mit ‘Angehdrigen nicht-

christlicher Religionen’ wurde unter Frage 1 bereits hingewiesen. Es handelt sich in vielen
Falen um sékular gepragte Organisationen, deren Mitarbeiter aber in der Mehrzahl der je-
weiligen nicht-christlichen Religion angehdren.
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ne solchen Projekte, allerdings sind sie nicht grundsétzlich ausgeschlossen. Die
Antwort von Renovabis prazisiert, das Werk unterstiitze v.a. innerreligidsen, d.h.
interkonfessionellen Dialog (in allen ihm aufgetragenen Landern), interreligitsen
Diaog jedoch nur in wenigen Landern wie Bosnien, Kosovo oder Turkmenistan.
Dann aber liege die Durchfiihrung u.U. bei Moslems,

Weiterhinteilte die Antwort aus der Asienabteilung mit, dass es selbst bel Misereor
nur ausnahmsweise Projekte gebe, in denen Christen und Nicht-Christen in der
Durchfiihrung und Leitung vor Ort zusammenarbeiten. So auch die Misereor-
Referentin in Bezug auf den Nahen Osten: “Die Bereitschaft, Musiimein die Lei-
tung oder Durchfiihrung von Projekten hineinzunehmen, ist von daher [wegen
Angst vor Identitdtsverlust] sehr gering.” (zu 1.3) Auch Projekte, welche als Ziel-
gruppe gezielt ausschliefdlich bzw. vorwiegend Angehdrige nicht-christlicher Reli-
gionen erreichen wollen, gebe esbel Misereor nur in geringer Zahl. Dagegen forde-
re Misereor IREZ in einem weiten Sinne durch eine Vielzahl von Projekten aller
Art, diesich eben explizit an die Uberwiegend nicht-christliche Gesamtbevilkerung
richten, und auch durch Partnerdialog (Asienabteilung, Misereor).

Alsihrer Erfahrung nach fir IREZ geeignete Forderbereiche bezeichnen die Ant-
wortenden: Bildung (7 von 8), hier auch Ausbildung und Fortbildung des kirchli-
chen Personals, etwa bel Missio; Férderung der lokalen Institutionen und des Ge-
meinwesens (7); Forderung der Menschenrechte im weiteren Sinne (6) und Kon-
fliktarbeit/V ersbhnungsarbeit (Ansprechpartner fir das Projekt bei Misereor). Be-
sondere Beachtung soll bel IREZ der Zielgruppe der Marginaisier-
ten/Diskriminierten (ethnischen Minderheiten, Frauen, Kindern und Jugendlichen)
gelten (Missio Aachen).

Selten kommit dielnitiative zu interreligiser K ooperation von nicht-christlicher Sai-
te. In Thailand beispielsweise gehe die Initiative oftmals von Buddhisten aus, mit
denen eine gute Zusammenarbeit auf breiter Ebene besteht (Asienabteilung, Misere-
or). Die Antwort von Missio Aachen gibt ebenfalls an, in Thailand sei bereits die
I nitiative von Buddhisten und in Indien von Muslimen ausgegangen. Caritas I nter-
national berichtet allgemein von Projekten, wo der Anstof3 von muslimischer Seite
gekommen sal.
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Zu 4. Partner der IREZ - Erfahrungen aus der Arbeit der Hilfswerke

Auf die erste Frage nach den Typen von K ooperationspartnern bei | REZ-Projekten
gibt esunterschiedliche Antworten. Die Mehrzahl der Antworten erwahnen kirchli-
chePartner: Caritasstrukturen, difzesane Entwicklungsbiros, Ordensgemeinschaf-
ten. Die Antwort von Missio M tinchen spricht von Di6zesen, Orden oder Ordenszu-
sammenschllissen, die von Missio Aachen betont eher die Orden as die Didzesen.
Injedem Fall kooperiert Missio immer mit kirchlichen Partnern, zumindest alsKon-
takt und Antragsteller, Misereor und Caritas I nternational dartiber hinaus mit (séku-
laren) NGOs.

Alle Antwortenden, die Uberhaupt Uber ausreichend Erfahrung verfiigen, um die
Frage beantworten zu kénnen, geben an, sie hétten in der Regel gute Erfahrungen
mit nicht-christlichen Partnern gemacht. M ehrfach wurde ein hohesMal3 an Profes-
sionalitét gelobt. Den Antworten von Caritas International, aus dem Misereor-
Referat Nahost/Nordafrikaund der Misereor-Asienabteilung zufolge sel dasv.a da-
durch zu erkléren, dass die nicht-christlichen Partner besonders sorgfétig ausge-
sucht wirden. Auch sal ihre Motivation manchmal besonders hoch, da sie etwas
beweisen wollten, so die Antwort von Caritas International. Allerdings gibt es bis-
lang, wie wiederholt betont wird, eben nur ausgesprochen wenige nicht-christliche
Partner.

Im Wesentlichen werden vier Punkte hervorgehoben, auf die bel der Zusammenar-
beit mit nicht-christlichen Partnern besonders zu achten ist:

1. Angesichtsdesinalen Antworten erwahnten Problems des Fundamentalismus
oder auch der Hetze gegen Christen und christliche Projekte sal eine kritische
Auswahl der Partner und ein langeres Kennenlernen besonders wichtig. Das
lege sich auch nahe, dadie Strukturen u.U. aus der Sicht des Hilfswerks oder
der christlichen Partner recht undurchschaubar seien, was Gefahren bergen
konne. Hilfreich sal esmitunter, wenn nicht-christliche Partner die K ooperati-
on und das Projekt nicht an die grol3e Glocke hangen und zu prominent darstel-
len, um so Konflikten auszuweichen (Missio Aachen und Caritas I nternatio-
nal).

2. DieMoaotivation der Partner misse stimmen und die Bereitschaft zur Zusam-
menarbeit mit christlichen Organisationen/Partnern vor Ort deutlich erkennbar
sein (Asienabteilung, Misereor). Diejeweiligeinterreligi6se K ooperation mis-
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seein echtes Anliegen sein, und der Partner nicht aus machtpolitischen oder fi-
nanziellen Interessen heraus handeln (Missio Aachen und Minchen). Wichtig
scheint wohl die mehrfach thematisierte VertrauensbasisasV oraussetzung fir
die Zusammenarbeit zu sein. So die Antwort von Caritas International: “Es be-
steht [von Seiten der eigenen Organisation] Offenheit fir IREZ Gberall dort,
wo eine Vertrauensbasis existiert”, und das bedeute z.B., dass die nicht-
christliche Partnerorganisation nicht denken diirfe, dass man als Nicht-Christ
benachteiligt und von christlichen Partnern Ubervorteilt wirde. Ein tragfahiges
Vertrauen konne allerdings nur entstehen, wenn keine der beiden Seiten die
andere missioniere. Soist ein wesentlicher Aspekt der IREZ dieglaubwirdige
Abgrenzung von der Missionierung (Caritas International zu 3.1). Diejewsells
eigene Religion der Partner (auf christlicher wie nicht-christlicher Seite) solle
zwar ehrlich alsMotivation fir soziale Arbeit ausgewiesen werden, aber nieals
Gegenstand oder Ziel der Entwicklungszusammenarbeit verstanden werden -
eine Unterscheidung, die mitunter in der Praxisnicht leicht durchzuhalten sein
diirfte. Dabei steht letztlich die Frage nach einer ‘nicht christianisierungsver-
dachtigen Entwicklungszusammenarbeit® im Hintergrund: Worauf bezieht sich
genau die Angst vor christlicher Missionierung und der Vorwurf desVersuchs
einer Christianisierung? Lediglich auf ‘Bekehrung‘? So fragt der Ansprech-
partner fur das Projekt bei Misereor.

Man beachte insbesondere die interne Sruktur und den Stil der Organisation
bzw. des zu fordernden Projekts. Auf Partiz pation - also die Frage, ob die Or-
ganisation hierarchisch strukturiert oder ob sievon der Basisund den Betroffe-
nen her handle und konzipiert ist - sei ebenso zu bestehen wie auf die Implika-
tion von Frauen in die Entscheldungsprozesse (Missio Aachen). Mehrfach kam
auch der Hinweisauf die Kommunikationsstruktur sowie auf die Terminologie
und Sprache als bedeutsame Indikatoren.

Im Vorfeld und wahrend der Kooperation sei auf ein hohes Mal3 an gegenseiti-
ger Achtung wert zu legen, denn es gebe auf beiden Seiten Erfahrungen von
schlechter Behandlung oder von Diskriminierung der Angehorigen der eigenen
Religion (Caritas International). Das suggeriert zum einen “dass Angehorige
verschiedener Religionsgemeinschaften gleichermalen respektiert und beteiligt
werden” - auch alsV oraussetzung fir eine gelungene Solidarisierung der reli-
gionsgemischten Zielgruppe angesi chts gemeinsamer Probleme (Antwort aus
dem Misereor-Referat Nahost/Nordafrika, zu 3.1). Aber man kann sichauchan



das erinnern, was von einem ehemaligen MWI-Leiter ins Gespréch gebracht
wurde: Man miisse sichimmer fragen, inwiefernin den eigenen Entwicklungs-
projekten diereligiose Praxis der Nicht-Christen respektiert und beachtet wer-
de. Das betreffe ganz konkrete Aspekte wie den Tagesablauf, die Gebete, die
Kuche etc.

Eine Form der Schulung oder Weiterbildung im Hinblick auf interreligi6se Zusam-
menarbeit und zu deren Férderung scheint esfir die eigenen Mitarbeiter in keinem
der Hilfswerke und fur die Partner nur vereinzelt zu geben. Angesichts der erwadhn-
ten Aspekte, von deren Beachtung das Gelingen interreligi 6ser Zusammenarbeit we-
sentlich abzuhangen scheint, ware das mdglicherwei se ein wichtiger Schritt zur Er-
maoglichung von mehr interreligioser Kooperation.

Zu 5. Forderansatze und Kriterien der IREZ

|REZ bedeutet fUr die Antwortenden verschiedenes. Alle Antwortenden kreuzendie
Moglichkeiten ‘Hilfe fiir christliche Minderheiten, sich zu integrieren‘,15 ‘ein Bei-
trag zu Frieden und Versohnung bzw. zur Konfliktpravention‘ und ‘Einsatz fiir die
Armsten‘ (egal ob diese Christen oder Nicht-Christen sind) an und 5 von 6 entschei-
den sich fiir die Option ‘ein Beitrag zum Kampf gegen Missbrauch der Religionen
(Fundamentalismus)‘. An den iibrigen, jeweils nur von etwa der Hélfte der Antwor-
tenden angekreuzten Optionen wird am ehesten die unterschiedliche Grundausrich-
tung der Hilfswerke sichtbar. So haben etwanur Missio Aachen und Mnchen sich
fiir IREZ als ‘einen Schritt zur Inkulturation der Kirche in der jeweiligen Kultur*
entschieden. Dazu wiirde passen, dassesbel Missio Aachen a s Projektemit der ex-
pliziten Ziel setzung einer Forderung der interreligi 6sen Begegnung und Zusammen-
arbeit entweder Projekte der Evangelisierung oder Projekte der Forderung von Ge-
rechtigkeit und Frieden gibt (wobei beides auch zusammen kommen kann). Ausdie-

> Hier bringt die Antwort von Missio Aachen den interessanten Hinweis auf das pastoraltheo-

logische Konzept der ‘Small Human Communities‘: Vgl. die von Bischof Bosco Penha,
Bombay gepragte Trias “From Basic Christian Communities to Small Christian Communities
to Small Human Communities”, die von der Aufgabe einer mdglichst groBen Nahe der Chris-
ten zu den Menschen und gerade den Armen, um die bedingungsl ose Liebe Gottes mitten un-
ter die Menschen zu bringen, handelt. Auch in Stidostasien sprechen Theologenwie J. B. Ba
nawiratmavon so genannten ‘Basic Human Communities’ (V gl. Banawiratma/M Uller 1995,
S. 185-188.)
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sen Antworten lassen sich insgesamt nicht die erhofften Rickschlisse Uber Unter-
schiede oder gerade Gemeinsamkeiten in der Begriindung der Beflrwortung von
IREZ durch die einzelnen Hilfswerke ziehen.

Auch besteht interessanterwel se Uiber dasHauptziel von IREZ keine Einigkeit. Von 7
Antworten gibt es 6 verschiedene: ob Friede zwischen den Religionen, Integration
der christlichen Minderheit, Armutsbeka&mpfung (egal welcher Religion die Armen
angehoren), Forderung einer ganzheitlichen (d.h. auch religiésen) Entwicklung oder
interreligiosen Dialog und Erfahrungsaustausch. Die Antwort von Missio Aachen,
dieaseinzige (gegen die Anweisung) mehrere Optionen angekreuzt hat, kommen-
tiert, das Hauptziel von IREZ hange von der Lage und Region ab. Betrachtet man
insgesamt die Antworten auf den Fragebogen, so scheint eindeutig die unter ver-
schiedenen Riicksi chten immer wieder auftauchende Friedensférderung am Gftesten
Erwahnung zu finden. Diesewurdeim Ubrigen auch hier als einzige zweimal ange-
kreuzt.

Der ganz Uberwiegenden Mehrheit der Antworten zufolge gibt esin Bezug auf die
Auswahl von Projekte in verschiedener Form bereits Forderkriterien fur IREZ, die
innerhalb der jeweiligen Hilfswerke auch sehr weitgehend konsensfahig sind. Auch
gibt es solche Kriterien beispiel sweisein internen Papieren/in der hausei genen Poli-
cy oder im Dialog mit den Partnern. Dabei handelt es sich sowohl um ‘negative Kri-
terien‘ - so beispielsweise bei Renovabis: “Bei all unseren Projekten haben wir die
Okumeneim Blick. Projekte, diein ékumenischer Hinsicht heikel sind, lehnen wir
von vorne herein ab.” (zu 2.2) - as auch um ‘positive Kriterien® wie den Kontext
der allgemeinen Poalitik in dem jeweiligen Land und die Qualitét der Antrage (Cari-
tasInternational). Hier wére auf dievier zu beachtenden Aspekteder interreligitsen
K ooperationin Frage 4 und auf die Uberlegungen zu IREZ als Querschnittsaufgabe
am Ende von Frage 2 zu verweisen.

Zu 6. Rolle der Religionen in den Entwicklungsprozessen

Die Rolleder Religionen in den Entwicklungsprozessen wird allgemein alsambiva
lent bezeichnet (7 von 8 Antworten). Religion kdnne sich grundsétzlich forderlich
auswirken, weil siein der Regel die ganzheitliche (sozile/wirtschaftliche/politische/
kulturelle/religitse) Entwicklung der Einzelnen und der Gemeinschaft anstrebe. A-
ber sie hemme teilweise auch individuelle und gesell schaftliche Entwicklungspro-
zesse; und wenn sie missbraucht werde, kénne sie auch zu Intoleranz und gewaltsa-
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men Konflikt fiihren. “Vor allem spielt in den meisten Kulturen Religion und Reli-
gibsitét eine grofie Rolle in den (wichtigsten) ‘Stationen’ der Entwicklungsprozesse,
die mit ethischer Reflexion, mit der Frage der Gewaltlosigkeit, mit dem Streben
nach Gemeinschaft, nach Frieden und Befreiung von Unrecht zu tun haben.” In stark
traditionell und religi6s gepragten Gesell schaften sei eswichtig, so die Antwort aus
dem Referat Nahost/Nordafrika bei Misereor zu den Fragen 4.4 bis 4.6, dass die
Mal3nahmen der Entwicklungszusammenarbeit auch eine religitse Fundierung er-
fahren, “dass beispielsweise gerade in kulturell sensiblen Fragen, wie der Bekamp-
fung der Mé&dchenbeschneidung religidse Autoritéten einbezogen werden, um die
Akzeptanz der MaBBnahmen in der Bevdlkerung zu gewihrleisten.” Auch hier ist je-
doch u.U. Vorsicht geboten, dennreligise Autoritét kann durch den V ertrauensvor-
schuss motivieren und unterstiitzen, sie kann aber auch missbraucht werden. Daher
betont die Antwort aus der Asien-Abteilung von Misereor eher die subsididre Rolle
der Religionen in den Entwicklungsprozessen: férdernd, unterstiitzend, aber nicht
vereinnahmend (Asienabteilung, Misereor).

Den Religionen kommt in der Férderung von ganzheitlicher Entwicklung einebreite
Palette an Aufgaben zu. Jeweils 7 oder gar 8 der 8 Antworten bestétigen alle diesbe-
ziglichen Vorschlage des Fragebogens. Diese lassen sich in Verbindung mit den
Ausfiihrungen zu der spezifischen Rolle und Verantwortung der Religionen in den
Entwicklungsprozessen sowie zu der speziellen Bedeutung desinterreligitsen Dia-
logs in diesem Zusammenhang zu vier Bereichen biindeln:

1. Nach Menung aler Antwortenden kommt Religionen und speziell auch dem
interreligiosen Dialog eine wichtige Rolle im Bereich der gewaltfreien Kon-
fliktl6sung und -pravention bzw. der Ver sbhnung zu. Auf einedoppelte Art und
Weise sel IREZ friedensstiftend und damit u.U. eine Voraussetzung fir Ent-
wicklung Uberhaupt: zum einen durch die Kooperation Angehoriger unter-
schiedlicher Religionsgemeinschaften, deren die eine vielleicht eine Minder-
heit, dieandere eine Mehrheit darstellt, und zum anderen durch die konstrukti-
ve Bereicherung der eigenen Glaubenspraxis und den Anstol3 zur Reform der
eigenen Strukturen (Missio Mnchen; Ansprechpartner fir das Projekt bei Mi-
sereor). “Durch Zusammenarbeit und Dialog lernen die Religionen voneinan-
der und miteinander, sich auf gesellschaftliche Herausforderungen immer neu
einzustellen, ihre Religion aktuell zu interpretieren und ihre Religionsorganisa-
tion (z.B. Kirche) immer neu zu reformieren. Sie vermeiden, sich gegenseitig
zu bekémpfen, fundamentalistisch zu werden, sich von anderen (politischen?)
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Kré&ften missbrauchen zu lassen. Zusammenarbeit darf fruchtbaren Wettbewerb
der Religionen nicht ausschlieBen.” (Misereor-Ansprechpartner fir das Pro-
jekt.)

Die Antwortenden stimmen darin tiberein, die Religionen hétten mitihrer Ge-
rechtigkeits- und Heilsbotschaft und mit ihrem Erfahrungsschatz beztiglich
partizipativer und gemeinschaftlicher Strukturen unterschiedlicher Art einebe-
sondere Rolle in der Foérderung von Selbsthilfe und Selbstorganisation der
Armen. Das bedeute nicht nur eine Stérkung und Eintibung von Demokratie
und Pluralismus, sondern auch Advocacy und Lobbying im Sinne eines
‘Stimme-den-Stimmlosen-Gebens’ (Missio Miinchen). Die Antwort von Cari-
tas International weist auf das aus den jeweiligen heiligen Biichern bzw. der
Glaubensbotschaft hervorgehende Ethos hin, insbesondere die Gleichheit der
Menschen und in der Konsequenz die Gleichbehandlung, die Forderung nach
Gerechtigkeit und deren Durchsetzung, die Hilfe fur die Armsten der Armen.
DieVerantwortung der Religionen liege darin, den Angehérigen anderer Reli-
gionen gegenlber ein Beispiel zu geben, dass man sich selbst und seine Bot-
schaft ernst nimmt. Gelungene Beispiele auf christlicher Seite selen insbeson-
dere im Bereich der Bildung und der Nothilfe zu verzeichnen. Daher sei die
absolut notwendige Erganzung zur Predigt der Botschaft der Dialog des Han-
delns (IREZ) als die Umsetzung der Botschaft und Treue zu ihr. Mittelfristig,
so weiter die Ausfihrungen, entwickelten sich solche Aktionen und Program-
me zu vertrauensbildenden Mal3nahmen. Allerdingswerde man jeweilsnur die
Gemaéldigten der anderen Religion von der Redlichkeit der eigenen Absichten
Uberzeugen konnen. Extremisten werde man mit keinem dieser Handlungs-
strange auch nur irgendwie nahekommen konnen.

Die Antwortenden erkennen ebenfallsin der Bildung und Ausbildung eine be-
sondere V erantwortung der Religionen. An der Erfahrung kirchlicher Projekt-
arbeit ist abzulesen, dass nicht nur eine entsprechende Tradition besteht, son-
dern auch teilwei se eine hohe Effizienz und Qualitédt (Asienabteilung, Misere-
or). Verschiedene Antworten heben im Zusammenhang mit der Aufgabe der
schulischen, beruflichen und akademischen Bildungsarbeit auch nachdriicklich
die Vermittlung von Werten und e nem religisen (christlichen) Menschenbild
hervor. Religionen kénnten einen zentralen Beitrag zur Wertediskussion und -
erziehung leisten, denn sie brachten nicht nur ein spezifisches Ethos, einen be-
sonderen Idealismus oder eine Vision von Gerechtigkeit und Frieden ein, son-



dern kdénnten die Wirde des Menschen, fir die sie sich einsetzten, metaphy-
sisch-religios begriinden. (Missio Aachen und Minchen, Renovabis, Caritas
International). Allerdings, so die Warnung und der Appell in der Antwort von
CaritasInternational, seien die Religionen asVermittler von Grundwerten nur
dann glaubwirdig, wenn sie ihre eigene Botschaft und Gebote entsprechend
ernst ndhmen und umsetzten.

4.  SchlieBlich werden Religionen aber auch als Quelle und Triager von ‘sozialem
Kapital’ und als kulturelle und soziale Institutionen eingeschétzt. Diesbedeute
nicht zuletzt eine St&rkung von kultureller bzw. kulturell-religioser Identitat
und Gemeinschaft.

Zu 7. Einfluss des politischen und religiésen Kontextes auf die IREZ

Esist wohl leicht einsichtig, dass die Erfahrungen aus der kolonialen oder postkolo-
nialen Geschichte keinen unwesentlichen Einfluss auf die Erfolgsaussichten der
IREZ haben. Siesind Quellevon Vorurteilen, Verunsicherung und Misstrauen. Oft
handelt es sich, dem Hinweis der Antwort von Missio Aachen zufolge, um nicht
aufgearbeitete Traumata, die a's solche die altéglichen Vollziige und das Zusam-
menleben belasteten. Vieles sal aber auch einer erheblichen Desinformation zuzu-
schreiben.

Die Faktoren, die heute einen Einfluss auf IREZ haben, sind zum einen von Region
zu Region verschieden. In den Antworten wurde von einigen Vorkommnissen be-
richtet, die den interreligidsen Dialog und die Zusammenar beit extrem belasten a-
ber anderer seits umso wichtiger machen: etwavon den Kirchenverbrennungen auf
den Molukken oder von der Zerstérung eines christlichen Dorfes in Pakistan, von
der Missachtung der Trennung von Kirche und Staat und der Duldung der Verfol-
gung christlicher und muslimischer Minderheiten durch die nationalistische Hindu
Partei BJP seitihrem Antritt in Indien 1998 oder von dem sich verschéarfenden Nah-
ostkonflikt. Zum anderen kdnnen zu dem aktuellen Gesamtkontext, in dem IREZ
steht, folgende drei Aspekte aus den Antworten zusammengetragen werden:

Einersaits spricht die Antwort von Missio Aachen, von einer Verscharfung der Kon-
flikte zwischen Religionsgemei nschaften, von elner Bedrohung gerade auch der zi-
vilgesell-schaftlichen Gruppen durch fundamentalistische Tendenzen und Gruppen
und von den negativen Auswirkungen imperialistischer Tendenzen nicht nur von
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‘westlicher’, sondern auch von arabisch-muslimischer Seite. Der Antwort aus dem
Misereor-Referat Nahost/Nordafrika zuf ol ge wirkt sich die zunehmende Eska ation
des Konflikts zwischen der islamischen und der westlichen Welt auch dadurch be-
sonders fatal aus, dass Christen der jeweiligen Léander (jedenfalls im Nahen und
Mittleren Osten) nicht selten mit den politischen Feinden bzw. dem Westen oder
Norden direkt oder indirekt assoziiert werden.

Andererseitsist aber auch das Bewusstsein der Notwendigkeit von IREZ in den letz-
ten Jahren enorm gestiegen, wievier Antworten bemerkten. Die Antwort von Cari-
tas International bringt das Beispiel der Christenin Pakistan, deren Leib und Leben
heute akut gefahrdet ist. Nur eine verstandnissuchende und verstandnisférdernde
Politik kdnne dazu fihren, dass K onfliktsituationen entspannt wiirden. So etwaals
der Ortshischof nach dem Massaker von Bahawal pur zu Frieden und Versdhnung
aufrief und die Forderungen nach Rache vehement unterband. Das sei nicht nur ein
Zeichen der Grof3ztigigkeit, sondern die einzige Méglichkeit zu Gberleben, denn
wenn man Verbindete auf der anderen Seite habe, die wirklich zu einem stehen,
koénne man mit ihrer Hilfe auch in Extremsituationen rechnen. Diejingsten Heraus-
forderungen durch Menschenrechtsverletzungen, extreme Armut sowiedie Globali-
sierung stellten, so die Antwort des Misereor-Ansprechpartnersfir das Projekt, ein
erhohtes Ausmal? an Konflikten, aber auch an Handlungs- bzw. V eranderungsdruck
dar und seien in diesem Sinne die stérksten Kréfte fir die IREZ. Gerade der neue
‘globalisierte Terror’ und die teilweise damit einhergehende besondere Belastung
der Beziehungen zwischen den Religionsgruppen durch politische Instrumentalisie-
rung mache IREZ noch dringender. Er verstérke gleichzeitig die Notwendigkeit und
die Chanceinterreligioser Versbhnung und einer Abwehr fundamentalistischer Ten-
denzenin alen Lagern.

Auch diirfe man die positiven Einflussfaktoren fir IREZ nicht Gbersehen. Hier wer-
den genannt, im Kontrast zur Kolonia - und &teren Missionsgeschichte, diejinge-
ren Reformbewegungen in christlichen Kirchen (auf katholischer Seite das Zweite
Vatikanische Konzil und die offizielle Position einer EvangeliserungimDiaog, im
evangelischen Bereich die bedeutenden Dial ogbemihungen des Weltkirchenrats),
ebenso wie soziale Reformbewegungen im Hinduismus, Buddhismus und Islam
(Ansprechpartner bel Misereor fur das Projekt). Solcher religionsgeschichtlich teil-
weise sehr bemerkenswerte Wandel ist tatséchlich wohl fir die Férderung von Vor-
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aussetzungen fur IREZ von kaum zu Uberschétzender Bedeutung und gibt Anlass
zur Hoffnung.

Im Sinne eines langerfristigen Ansatzes schldgt die Antwort aus der Asien-
Abteilung bei Misereor vor, IREZ weder hauptsichlich unter glinstigen Umsténden
noch geradeim akuten Konfliktfall besonders zu férdern, sondern die Stérkung und
Einldibung von Demokratie, Pluralismus anzustreben. Dagegen bringen andere vor,
IREZ sei geradein konfliktgel adenen Situationen notwendig und von der Bevolke-
rung nachgefragt. Aul3erdem steige dann innerhalb der lokalen Religionsgemein-
schaften die Motivation fur IREZ (Ansprechpartner bel Misereor fr das Projekt).

Zu 8. Probleme der IREZ

Alle Antwortenden haben Probleme mit einigen Ortsbischdfen zu beklagen. Das
komme in allen Landern gelegentlich vor, wenn Bischdfe andere Prioritéten oder
Wertvorstellungen und theol ogische Positionen oder mangelndes I nteresse haben
bzw. ihre eigenen (finanziellen) Interessen durch eine Férderung von IREZ u.U. be-
schnitten sehen. Ein Grund sei aber auch nicht selten der Mangel an Information, so
die Antwort von Renovabis. Daher legt sie nahe zu versuchen, durch Gesprache mit
den Verantwortlichen, durch Kongresse und andere Mal3nahmen Information zu
vermitteln. Manchmal gebe esauch Schwierigkeiten mit den christlichen Partneror-
ganisationen aufgrund der Konkurrenz um Finanzmittel, so die Antwort ausder Mi-
sereor-Asienabteilung. Dann miisse mit den betreffenden Partnerorgani sationen der
Weg des Dialogs gesucht werden, indem man Ziele erlautert und, wo esgeht, lokale
Vermittler sucht. Seltener sind Konflikte mit der Basis, den einfachen Christen, aber
auch diese scheinen nicht ganz auszubleiben (Caritas | nternational, Missio Aachen).

Weliterhin berichten alle Antwortenden tbereinstimmend, die IREZ habe vielfach
mit dem Misstrauen und der Angst der Bevolkerung vor Missionierung zu kampfen.
Auch bestétigen alle Antwortenden die mangelnde Inkulturation der christlichen
Angebote als einen weiteren Grund fir eine ablehnende Haltung der Bevolkerung,
bzw. fUr ene mangel nde Akzeptanz von Projekten der IREZ. Die von der Antwort
aus der Misereor-As enabteilung vorgeschlagene und wohl auch praktizierte Reakti-
on auf dieses Problem der Angst vor Missionierung ist neben dem Dialog und der
Vermittlung vor Ort, eine verstarkte Suche nach Koalitionspartnern im sékularen
Bereich.
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Alle Antwortenden verneinen, bei IREZ in Konflikte mit der Regierung vor Ort zu
gelangen. Daf ir werde gel egentlich durch einzelne Angehdrige anderer Religions-
gemeinschaften Schwierigkeiten bereitet. Das gilt, nach Meinung aller Antworten-
den, v.a. von extremistischen Religionsfihrern aus dem politisch-religitésen Bereich
und fundamentalistischen Gruppen - muslimische oder auch hinduistische wurden
alsBeispiele gebracht -, dietellweise Konflikte schirten und mit denen auch keine
Verhandlung moglich sai. Estrifft wohl weniger auf die nicht-christlichen Projekt-
partner zu. Lediglich die Antwort von Caritas International berichtet, eskémegele-
gentlich, vor allemin Afrika, zu Giberzogenen Erwartungen und Anspriichen seitens
der nicht-christlichen Projektpartner. Man bef tirchte, schlechter behandelt zu werden
as der christliche Partner. Ldsen lief3en sich solche Situationen nur dadurch, dass
man dem Partner klar mache, dass die Hilfe nicht an Glaubenszugehdrigkeit gebun-
den sel und dass er das an Ausstattung und finanzieller Unterstiitzung erhalte, was
im Rahmen der Mdglichkeiten liege. Missio Aachen und M nchen geben an, eslie-
ge ihnen keine Information zu dieser Frage vor. Diese misste erst bel den eigenen
Projektpartnern erfragt werden.

Zu 9. Evaluation von Projekten der IREZ und ihre Kriterien

Ausnahmglos alle Antworten berichten, es finde bisher in ihrem Hilfswerk keine
Evaluation von Projekten unter der Riicksicht der IREZ statt. Daher existierten auch
bisher keine eigenen Kriterien in der Evaluation von IREZ (mit Ausnahme der ‘un-
geschriebenen Kriterien’ in der Asienabteilung bei Misereor, auf welche der An-
sprechpartner fUr das Projekt hinweist. Auch gibt eskeine Zusammenarbeit mit an-
deren Hilfswerken in der Evaluation. Diese wird jedoch teilweise beflirwortet (so
zumindest in der Antwort von Missio Aachen).

Die Antwort aus dem Misereor-Referat Nahost/Nordafrika, welche IREZ fir die
Zukunft als Querschnittsaufgabe ansieht, drangt darauf, dass Kriterien entwickelt
werden, “die auf die Evaluierung aller Projekte im interreligiosen Kontext ange-
wandt werden konnen und die Auswirkungen der Projekte auf dasinterreligitse Zu-
sammenleben und die Wahrnehmung der jewells anderen Religionsgemeinschaft
moglichst qualitativ messen”.
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Zu 10. Vorschlage zur Férderung von IREZ

Der Dialog v.a. der Landerreferenten mit Partnern im Siiden Uber IREZ und ihren
Ausbau konnte intensiviert und systematischer gestaltet werden. Er findet aber
schon teillweise oder sogar mit elner gewissen Regel maldigkeit statt. Bisher bleibt es
bei Anstol3en, die hier und dort gegeben werden, denn es gibt nur begrenzte perso-
nelle Ressourcen fir diese Aufgabe (Missio Aachen; Asienabteilung Misereor).

Zumeist kommen Fortschritte und eine Weiterentwicklung der IREZ durch ein Zu-
sammenwirken von L anderreferenten der Hilfswerke und von Partnern vor Ort zu-
stande, das von den Referenten im Dialog mit den Partnern angeregt wird. Dafir
bieten sich insbesondere die Projektreisen an. Obgleich die V erantwortung der Prii-
fung von Moglichkeiten der IREZ in der jeweiligen Region oder dem Land bei dem
jeweiligen Landerreferenten liege, warnt die Antwort von Caritas International vor
eigenmachtigen Aktionen des Hilfswerks ohne die Partner vor Ort, da dies mehr
Probleme hervorriefe as es |0se. Insgesamt kénnte es ein V erbesserungspotential
sein, Uber Zustandigkeiten und V erantwortung in diesem Bereich nachzudenken.

Die Partnersucheist nach Auskunft aller Antwortenden im Bereich IREZ ganz all-
gemein schwierig. Ein Instrument ist bereits- v.a. bel Misereor, aber auch mitunter
bei Missio Aachen oder bei Renovabis - die Uberschreitung desin allen Hilfswerken
gingigen ‘Antragsprinzips’, also desjenigen Verfahrens, nach welchem nur solche
Projekte gefordert werden konnen, fir die ein bewilligter Antrag gestellt wurde.
Nachdem sich das Antragsprinzip in vieler Hinsicht bewahrt hat, und zwar gerade
weil dielnitiative und Steuerung nicht von dem deutschen Hilfswerk ausgeht, ist die
grundsétzliche Frage berechtigt, inwieweit esgut ist, daseigene Antragsprinzip hier
zu lockern. Andererseitsist die Verwirklichung der eigenen Policy immer mit einer
Motivation der Partner zu der Beriicksichtigung und Umsetzung der eigenen Vor-
stellungen verbunden. Esist also alles eine Frage desrechten Males, der Kommuni-
kation mit den Partnern und der Angemessenheit der Vorgehensweisein der jevor
Ort konkreten Situation.

Eine Zusammenarbeit in der IREZ mit dem Staat oder 6ffentlichen Einrichtungen
Ist, u.a. wegen der Gefahr des Missbrauchs durch den Staat, lediglich im Einzelfall
fur sinnvoll zu halten (Missio Aachen; Referat Nahost/Nordafrika und Asienabtei -
lung, Misereor). Die Referentin aus der Afrikaabteilung fligt hinzu, geradeim Hin-
blick auf die Akzeptanz kleiner Minderheiten habe sie die Erfahrung gemacht, dass
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esim Einzelfall hilfreich sein kann. Sie bringt ein Beispiel aus Agypten, wo kirchli-
cheTrager in enger Kooperation erheblich zur Qualifizierung staatlicher Diensteim
Gesundheitsbereich beitragen.

Eine Kooperation mit der Zivilgesellschaft in der IREZ geschieht bereitsvielerorts,
wie mit einer Ausnahme alle Antwortenden bestétigen, und ist aus zwel Grinden
wichtig: Sieermdglicht zum einen eine breitere Grundlage fir IREZ und zum ande-
ren kdnnen solche Organisationen als ‘neutrale’ Vermittler dienen (Asienabteilung,
Misereor).

Der Ausbau von unterschiedlichen Formen der K ooperation mit anderen christlichen
Hilfswerkenwird allgemein begriifdt und in der IREZ, teilwei se auch tiber Deutsch-
land hinaus, fur forderlich gehalten. Es gibt dazu es eine Reihe unterschiedlicher
Vorschlége, die von sehr praktischen Maldnahmen bis zu neuen Gesamtkonzepten
reichen.

Bel der Frage, mit welchen Partnern solche Kooperation auszubauen oder neu zu
etablieren ware, machen die einzelnen Hilfswerken unterschiedliche Angaben. Soist
in der Antwort von Missio Mnchen von européi schen pastoralen Hilfswerken die
Rede. Die Antwort von Caritas I nternational erwahnt Misereor und Missio, mit de-
nen im Hinblick auf IREZ sogar eine ‘gemeinsame Policy‘ denkbar wire. Die Ant-
wort aus der Misereor-Asienabteilung spricht von ‘katholischen’ Hilfswerken und
die Referentin aus dem Referat Nahost/ Nordafrika bei Misereor von einem ‘Policy-
Dialog‘ mit anderen kirchlichen und nicht-kirchlichen Hilfswerken. Renovabis gibt
konkrete Hinweise zur Vertiefung der schon bestehenden K ooperationen mit den
zahlreich aufgezéhlten Partnern: den deutschen Ditzesen, der Ostpriesterhil-
fe/Kirche in Not, dem ‘Office to Aid the Catholic Church in Central and Eastern Eu-
rope’, dem Bonifatiuswerk, dem Diasporakommissariat und Misereor.

Zu dem maoglichen Inhalt oder der Form dieser Kooperation gibt eseineVielzahl an
konstruktiven V orschlégen: von einer einfachen Abstimmung zu Projektenin Form
von tel efonischen K ontakten oder einem I nformationsaustausch mit Diskussion von
Problemen und Erfahrungen, bzw. von Planen und Zukunftsprojekten, moglicher-
weisein Formvon regelméfdigen Treffen oder auch von Kongressen, Uber den Aus-
bau von K ofinanzierungen, bis zu einer gemeinsamen Planung, Policyabstimmung
und Kooperation in der Evaluation und in der Schulung von Partnern.
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Die Antwort des Misereor-Ansprechpartners fur das Projekt bezeichnet IREZ as
eine Gemel nschaftsaufgabe der Werke und hofft auf einen Neuanfang im modernen
Verstandnisvon Entwicklung - als der “Zusammenarbeit im Dienst an der menschli-
chen Entwicklung” - und Mission - als der “Weiterentwicklung der Religionen im
Dialog”."® So kénnte sich beispiel sweise ein interreligitses soziales Entwicklungs-
proj ekt aus elnem pastoral en Projekt entwickeln, dasbei dem traditionellen Brauch-
tum und der Volksfrommigkeit ansetzt - diein Stidostasien tendenziell (aus unserer
europdi schen Perspektive heraus betrachtet) synkretistische Zuge tragt. Allerdings
spricht die Antwort von Missio Aachen offen an, solche Zusammenarbeit in der
IREZ fordere das Bewusstsein der gemeinsamen V erantwortung, kénne aber, wenn
die Trennung zwischen ‘sozialer’ und ‘pastoral-missionarischer’ Zusammenarbeit
nicht mehr bestehe, auch zu einer Form von Konkurrenz zwischen den verschiede-
nen Werken fuihren (zu 2.3).

16 vgl. etwadasim Gesprach mit einem Referenten der Misereor-Asienabteilung lobend her-
vorgehobene Beispiel der Fastenaktionen in Thailand: Diesewird von Katholiken und Budd-
histen seit wenigen Jahren gemeinsam begangenen, indem Geistliche der jeanderen Religion
zur Predigt aufgefordert werden.
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3. Ergebnisse aus Fragebogen und Gesprachen

Am Endedesersten Teilsdieser Studiefolgt nun eine Rekapitulation der Ergebnisse
aus der Fragebogen-Aktion und aus den Gesprachen. Was aus den Antworten und
Hinweisen der Mitarbeiter der Hilfswerkeist besondersweiterfiihrend und hilfreich
(3.1)? Wo sind auffillige ‘blinde Flecken’ (3.2)? An welchen Punkten muss im An-
schluss an die ‘Bestandsaufnahme der Erfahrungen der Hilfswerke’ weitergedacht
werden (3.3)?

3.1. Ausfuhrlich beantwortete Fragen

Zu den gut aufgenommenen, wenn auch sicherlich noch nicht abschlief3end beant-
worteten Fragestellungen gehort die Frage 1 des Fragebogens. Sie diente zundchst
der Verstandigung tber Definitionen und hat hier einige Klarung gebracht.

Zuné&chst kann man in dreifacher Weise zwischen IREZ imengeren und imweiteren
Snneunterscheiden. Eshandelt sich um: 1. die Unterscheidung nach der Ziel setzung
(IREZ im engeren Sinne fordert das friedliche Zusammenleben und -arbeiten von
Angehorigen unterschiedlicher Religionsgemeinschaften explizit als Hauptzid,
IREZ im weiteren Sinne as Nebenziel bzw. als nicht ausdriicklich angestrebtes
‘Nebenprodukt’); 2. die Unterscheidung nach der Art der Zusammenarbeit (bei
IREZ im engeren Sinne handelt es sich um Projekte der Entwicklungszusammenar-
beit, bei IREZ imweiteren Sinneum interreligidsen Dialog und Begegnung oder um
Friedenserziehung); und 3. die Unterscheidung danach, ob die Angehérigen unter-
schiedlicher Religionsgemeinschaften gemeinsam das Projekt |eiten, jedenfal | s aber
durchfiihren (IREZ im engeren Sinne), oder ob die Angehdrigen nur einer Religi-
onsgemeinschaft das Projekt durchfiihren und die Zielgruppe religionsgemischt ist
(IREZ im weiteren Sinne).

Weliterhin kann festgehalten werden, dass IREZ hier alsdie Zusammenarbeit Ange-
horiger verschiedener Religionen oder religi6s geprégter Kulturen mit dem Ziel der
Forderung ‘menschlicher Entwicklung’ im umfassenden Sinn einer Armutsbekamp-
fung und nachhaltigen Férderung menschlicher Entwicklungschancen verstanden
wird. Schliefdlich ging esum die Erorterung der Frage der grundsétzlichen Position
der einzelnen Hilfswerke zur ‘interreligiosen Entwicklungszusammenarbeit’ je aus
ihrem Mandat heraus. Hier schlief3t sich unmittelbar die Frage nach der (neben poli-
tischen und sozialen auch religi6sen) Motivation zur IREZ an, ebenso wiedie Frage
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nach dem Missionsverstdndnis. Gerade Missio als ‘Werk der Glaubensverbreitung’
ist sich nicht eindeutigim Klaren, inwieweit sich diese Aufgabe mit IREZ vereinba-
ren |&sst.

Bel den Antworten auf die Frage 6 nach der Rolle der Religionen riicken interessan-
terweise vier Aspekte in den Vordergrund: Die wichtigste Aufgabe besteht den
Antworten zufolge in dem Beitrag zur Konfliktpravention und -16sung, bzw. zur
V ersbhnung zwischen verschiedenen gesell schaftlichen Gruppen (Angehérige un-
terschiedlicher Religionsgemeinschaften, Angehorige von gesdllschaftlicher Mehr-
heit und Minderheit). IREZ kann durch ihre friedenschaffende Wirkung die Grund-
lage fiir Entwicklung tGber haupt sein. Zudemist sie auch eine Chancefir dieReligi-
onsgemeinschaften, sich zu 6ffnen und auf den Weg der eigenen Reform zu begeben
oder auf ihm zu bleiben. Zweitens haben Religionen von ihrer Glaubensbotschaft
und ihrem Ethos her eine besondere Rolle bei der Forderung von Selbsthilfe und
Selbstorganisation der Armen. Durch ihre Basisorientierung haben sie hier in der
Regel auch ein besonderes Potenzial. Der dritte Schwerpunkt liegt nach Meinung
der meisten Antwortenden in der Bildung und Ausbildung, weil sich in diesem Zu-
sammenhang eine Vermittlung von Werten besonders anbietet. Viertens wird die
Sérkung von kultureller, bzw. religits-kultureller 1dentitat und Gemeinschaft al's
eine besondere Aufgabe der Religionen angesehen.

Zu den Ergebnissen der Antworten auf die Fragen 3 und 4 nach dem Férderbereich
und den Partnern der IREZ zdhlen zum einen eine Typologie von Projekten der
|REZ und zum anderen eine Zusammenstellung von vier Richtlinien, diebel der Zu-
sammenarbeit mit nicht-christlichen Partnern unbedingt zu beachten sind. Zwar war
es den Antwortenden (mit Ausnahmevon Missio Miinchen) nicht méglich, im Sinne
einer moglichst vollstandigen Erfassung die eigenen interreligitsen Projekte der
letzten fUnf Jahre auf zuzéhlen und genauere Angaben Uber diese zu machen. Aller-
dings hat sich eine Unterscheidung zwischen finf verschiedenen Projekttypen der
IREZ herausgebildet:

1. Projekte, bel denen die Hauptverantwortung und Tr&gerschaft bel den nicht-
christlichen (nominell religidsen oder sékularen) Partnern liegt

2. Projekte, bel denen Angehorige nicht-christlicher Religionenin Formvon Mit-
arbeit oder Mitverantwortung in der Leitung oder Durchfthrung beteiligt sind
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3. Projekte zur Forderung aller Betroffenen (ob christlich oder nicht-christlich),
bei denen Angehdrige nicht-christlicher Religionenin der Zielgruppe desPro-
jekts vorkommen

4.  dieEinbeziehung nicht-christlicher Gesell schaftsgruppen in die Mitarbeit bei
kirchlichen Einrichtungen

5. Dialogprogramme der interreligisen Begegnung

AlsKriterien fir das Gelingen einer interreligisen K ooperation wurden in Bezug
auf die nicht-christlichen Partner vier wichtige Punkte wiederholt genannt, die be-
reitseine erste Grundlage fur die zu entwickel nden Forderansétze und Kriterien der
IREZ darstellen:

1. das Problem des Fundamentalismus, dem man begegnen misse, indem man
die Partner sorgfatig auswahlt - dabel kann es helfen, gegentber explizit reli-
gitsen, bevorzugt eher nominell sdkulare Organisationen, deren Mitarbeiter
mehrheitlich einer nicht-christlichen Religion angehdren, als Partner der IREZ
zu wahlen

2. dieMotivation der Partner und die nétige Vertrauensbasis zwischen allen Be-
teiligten, wobel dieses V ertrauen wesentlich davon abhéngt, ob sich Christen
wie Nicht-Christen glaubwiirdig von der Missionierung abgrenzen

3. dieinterne Sruktur, welche moglichst partizipativ sein sollte, und der Stil der
Organisation bzw. des Projekts, wobei insbesondere auf die Implikation von
Frauen in die Entscheldungsprozesse zu achten ist

4. enhohes Mal3 an gegenseaitiger Achtung wahrend und bereitsim Vorfeld der
geplanten K ooperation. Konkret kann es sich etwadarin auf3ern, dass Angeho-
rige verschiedener Religionsgemel nschaften gle cher malien beteiligt werden.
Dies konnte etwa durch Quoten erreicht werden

Schliefdlich wurden auch einigeinteressante V erbesserungsvorschl&ge angebracht.
IREZ konnte al s Quer schnittsaufgabe verstanden werden. Sowédresieeben nicht ein
Forderberei ch neben anderen, sondern wirde die Forderarbeit der Hilfswerkeinsge-
samt betreffen. Solche Querschnittsaufgaben gibt esbereits. Man denkeetwaan die
Gendergerechtigkeit oder die 6kologische Nachhaltigkeit. Zumindest kénnte |REZ
als Querschnittsaufgabe in der Form eines negativen Kriteriums bei der Auswahl
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jedes zu bewilligenden Projekts Ausdruck finden. Weiterhin ist IREZ von einigen
als Gemeinschaftsaufgabe der Hilfswer ke aufgefasst worden. Jedenfalls aber befir-
worten alle Antwortenden einen Ausbau der K ooperation zwischen verschiedenen
Hilfswerken in diesem Feld. Dabei gab es eine ganze Reihe guter Vorschlage zur
praktischen Umsetzung neuer Formen der Abstimmung und der Zusammenarbeit
zwischen verschiedenen Hilfswerken und -organisationen im interreligiosen Feld.
Auchin Bezug auf den Partnerdial og kénnte sicher noch einiges verbessert werden.
Hier scheint esvielerorts nicht nur an einer fest etablierten und regel maliig gepfleg-
ten Form zu mangel n, sondern auch an entsprechenden personellen Kapazitéten. Ein
| nstrument zur Aquisition neuer Partner der IREZ, scheint bisher die Uberschrei-
tung des sog. ‘Antragsprinzips‘ zu sein, nach welchem die Initiative zu einem Pro-
jekt nicht bei dem Hilfswerk, sondern bel der Antrag stellenden Organisation im
Slden oder Osten liegt. Es ist jedoch grundsétzlich die Frage, welche Rolle die
Hilfswerke bel dem Zustandekommen von IREZ spielen sollen und kénnen und in
welcher Welse sie|REZ am wirksamsten und nachhaltigsten fordern kénnen. Dies-
bezuiglich scheinen allerdings die Uberlegungen zumeist noch nicht sehr ausgereift
zu sen.

3.2. Wenig beantwortete Fragen

Auf der anderen Seite gab es auch Punkte, auf welche die Gespréchspartner oder die
Fragebogen-A ntworten kaum eingegangen sind oder bei denen esnoch nicht ausrei-
chend Material zu geben scheint. So war etwaas Antwort auf die Frage 2 nach der
konkreten Bedeutung der IREZ in der Forderarbeit der einzelnen Hilfswerkewenig
mehr zu lesen als das Bewusstsein der Wichtigkeit von interreligiéser Zusammenar-
beit sowie der Wunsch nach einer Erweiterung der FOrderung in diesem Bereich.
Betrachtet man das (von den Antwortenden nicht genau bezifferte) Fordervolumen
der IREZ-Projekte gemessen an dem Gesamtf6rdervolumen, so ist IREZ faktischin
allen deutschen katholischen Hilfswerken bisher ein marginaler Bereich.

Auch bezliglich der Ziele und Forderkriterien der IREZ scheint noch einiger Kla-
rungsbedarf zu bestehen: Zum einen gab es sehr divergierende Antworten tber das
Hauptziel von IREZ. Andererseits aber war von einem breiten Konsens tber Ziel-
vorstellungen und Kriterien der IREZ innerhalb der jewelligen Hilfswerke die Rede.
Was bedeutet IREZ konkret fur die algemeine und Landerpolicy des einzelnen
Hilfswerks? Mit welchem Ziel und nach welchen Kriterien wird IREZ geférdert?
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Bel den Antworten auf die Frage 8 nach den Problemen der IREZ wurden die
Schwierigkeiten durchaus benannt. Es bestiinde allerdings die Notwendigkeit einer
tiefergehenden Analyse derselben. Erst auf der Grundlage einer soliden Problem-
analyse und einer Selbstvergewisserung in Bezug auf Ziele und Motivation eines
verstarkten Engagements der Hilfswerke im interreligitsen Feld kann es gelingen,
neue Strategien fUr einen Ausbau der IREZ auf breiter Basis zu entwickeln. Diein
jahrzehntelanger Projektarbeit gesammelten Erfahrungen der Hilfswerke ebenso wie
der moglichst breite Konsens tber die Beflrwortung einer Ausweitung der IREZ
bilden dabei die Grundlagefir einen Prozess, der sich nur innerhalb der Werke und
im Dialog mit den Partnern im Siiden und Osten im Laufe der kommenden Jahre
(weiter)entwickeln kann.

Wichtige Anhaltspunktefir eine Analyse der Problemeder IREZ kénnten insbeson-
deredrei Zusammenhéange darstellen, diein den Gesprachen und den Antworten auf
den Fragebogen immer wieder Erwdhnung fanden:

1. Zuné&chst wird deutlich, dass IREZ bei den Partnern vor Ort ein gewisses Mal3
an Bildung voraussetzt, damit die Angehdrigen sowohl der einen as auch der
anderen Religionsgemeinschaft Vorurteile und ein eventuel | bestehendes Bil-
dungsdefizit iiberwinden und so ‘dialogfahig’ werden. Dabei sollte das Bil-
dungsniveau der verschieden religiosen Partner in etwa ausgeglichen sein.

2. DasProblemder Angst scheint ein sehr weitverbreiteter Hinderungsgrund ftr
IREZ zu sein - Angst vor Missionierung auf nicht-christlicher Seite, aber auch
Angst der Christen vor Fundamentalismus und vor einer Verdrangung der ei-
genen rein christlichen Projekte durch eine vermehrte Férderung von IREZ.
Dieses Problem der Angst steht naturgemal3 in Zusammenhang mit der eben-
falls ofter erwahnten Minderheitensituation der Christen in fast alen asiati-
schen Landern und Regionen, bzw. etwa der Muslime auf den Philippinen.

3.  Ein mdglichst intensiver Dialog mit den eigenen Partnern zum Thema |REZ
wére wohl einer der Schlissal zur Aquisition neuer Partner und Projekte und
zur Ausweitung und Weiterentwicklung von IREZ insgesamt. Allerdings
scheinen derzeit diefinanziellen und personellen K apazitéten f r einen solchen
ausgiebigen Partnerdial og nirgendwo vorhanden zu sein.



3.3. Offene Fragen

Insgesamt hat der erste Teil der Studie neben Klarungen und ersten Ergebnissen
auch eine ganze Reihe praktischer aber auch grundsétzlicher Fragen aufgeworfen,
an denen im weliteren Verlauf des Projekts weitergedacht werden muss. Hier seien
aus der Perspektive der Bearbeiterin die wichtigsten aufgefihrt:

A

Al

A2

A3

A4

Grundsatzliche Fragen/Fragen in Bezug auf Kontexte der |REZ:

Was steckt hinter dem Vorwurf der Missionierung - bei dem IREZ als eine
moglicherwei se neue Form der Missionierung nicht ausgenommen wird? Nur
die Angst vor Proselytismus und Bekehrung oder auch die Angst vor westli-
chem Imperialismus und vor Diskriminierung der eigenen ethnisch-religidsen
Gruppe?

Was sind die Hintergriinde fir das Problem der Angst und wie kann mit ihm
umgegangen werden? In friedlichen Zeiten mag das Zusammenleben in aller
Regel friedlich sein, wenngleich ein Rest Grundmisstrauen tibrig bleibt. Jedoch
zeigt die Erfahrung in verschiedenen Konfliktregionen, dassman sichin Zeiten
der politischen Unruhe und Gewalt auf ethnische und religiGse Besonderheiten
als identitétsstiftend zurtickbesinnt. Dann insbesondere scheint das Problem
der Angst auf alen Seiten beinahe uniberwindlich. Bei den Christenin gewis-
sen Teilen Afrikas, des Nahen oder Mittleren Ostens oder Asiens stellt sich
aufgrund einer zunehmenden Islamisierung teilweise ein Gefiihl besonderer
Bedrohung durch Muslime ein, obwohl sie bisher langefriedlich zusammenge-
lebt haben.

Damit zusammenhéngend das Problem der Chancenungleichheit und der Dis-
kriminierung von Minderheiten: Bekanntlich stellt eine ungerechte Verteilung
der Zugangschancen zu 6konomischer Stérke, Bildung und politischem Ein-
fluss zwischen ethnischen und religiGsen Gruppen, nicht nur ein Problem fir
die Entwicklung der diskriminierten Gruppen, sondern auch ein betréchtliches
latentes Konfliktpotenzial dar. Welches Mal3 an Ungleichheit der V orausset-
zungen der einzelnen verschieden-religitsen Betelligten vertrégt IREZ?

Christliche Gruppen tun sich héufig vergleichsweise leichter mit der Bildung,
mit Modernisierung und Kontakten in den Westen. Auch das kann Konflikte
schiren, gerade in Zeiten einer zunehmenden Konfrontation zwischen dem
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‘Westen’ und der ‘islamischen Welt’, wo Christen in den Landern des Stidens
gerne mit dem feindlichen Westen in V erbindung gebracht werden. Inwieweit
steht das Problem der unterschiedlich leichten und guten Beziehungen zum
Norden/Westen im Zusammen-hang mit dem Problem der Angst und dem
Vorwurf der Missionierung?

Wie sehr und inwelcher Weise hat IREZ konkret Riickwirkungen auf dieeige-
ne Religionsgemeinschaft in Bezug auf ihre Bereitschaft zur Reform und Of -
fenheit, aber auch in Bezug auf die Bekémpfung fundamentalistischer Tenden-
zen in den eigenen Reihen?

Fragen beztiglich der Hilfswerke und ihrer Forderarbeit:

Bewahrt sich der Vorschlag, IREZ a's Quer schnittsaufgabe zu konzipieren -
zumindest in Form eines negativen Kriteriums? Was wiirde dies fir Konse-
guenzen nach sich ziehen?

Kann einein den Hilfswerken und mit den Partnern im Stiden und Osten statt-
findende Ause nandersetzung um die Forderung von IREZ eineHilfesein, ge-
geniber partikularistischen Tendenzen, denen zufolge christliche Hilfswerke
hauptsachlich oder ausschliefdlich die Angehdrigen der eigenen Religionsge-
meinschaft solidarisch unterstiitzen sollten, eine dezidiertere ‘Option flir die
Armen’ zu entwickeln? Steht in der Tat die Orientierung an der Armutsbe-
ka&mpfung im Zentrum, so sucht man nicht in erster Linie christliche Partner,
sondern eben solche Partner, diejeweils den Armen ‘am néchsten’ stehen, ob
diese nun christlich oder nicht-christlich sind.

Eine grundsétzliche und ehrliche Reflexion tber die Motivation zur IREZ und
Uber das eigene Missionsverstandnis ist sicher notwendig. Wie kann eine
glaubwiirdige Abgrenzung von dem fir IREZ so schadlichen Proselytismus ge-
lingen? Was liegt diesbeziiglich in der Verantwortung der Hilfswerke?

Fragen beziiglich desVerhéaltnisses zwischen den Hilfswerken und
ihren Partnern im Stiden/Osten:

Ist IREZ “unser’ Anliegen (geboren aus einer realitétsfernen Perspektive des
Nordens auf die Entwicklungslander)? Wieist mit den u.U. anderen Vorstel-
lungen und Zielen der Christen vor Ort und den Widerstanden der Ortskirche



C2

C3

C5
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(speziell des Ortshischofs) gegen IREZ umzugehen? Wie sehr soll von deut-
scher Seite versucht werden, auf Prozesse Einfluss zu nehmen?

Esscheint die einhellige Meinung zu sein, dassfir eine Ausweitung der IREZ
und die daf ir nétige strategi sche Gewinnung neuer Partner der entscheidende
Faktor die auslangjahriger Zusammenarbeit bekannten eigenen Projektpartner
sind: Diese gilt es zunachst fr das Anliegen zu gewinnen, denn sie sind nicht
nur die wichtigste Quelle von Information und Kontakten vor Ort, sondern
konnen auch selber IREZ-Projektantrage einreichen. Wiekann der Partnerdia-
log mit dem Ziel einer Weiterentwicklung von IREZ verbessert und ausgewel -
tet werden?

Wiekann in Bezug auf IREZ eine Gegenseitigkeit und eine Entsprechung der
Motivationen und Ziele bei adlen Beteiligten erreicht werden? Muss diese
Symmetrie fir ein Gelingen des Projekts bereitsim Vorfeld der Kooperation
bestehen oder kann sie sich auch erst entwickeln?

Wie kann man konstruktiv mit Unter schieden im Stil oder der inneren Struktur
der jeweiligen nicht-christlichen Partnerorganisation umgehen? Ist etwa die
Beteiligung von Frauen in den Entschei dungsprozessen ein Ausschlusskriteri-
um fur potenzielle Partner der IREZ oder kann eine solche Partizipation von
Frauen im Laufe des Projekts el ngetibt werden, wenn entsprechendes Gewicht
auf diesem Aspekt liegt?

Wiewichtig ist eine Schulung von Partnern und eigenen Mitarbeiternim Hin-
blick auf IREZ?

Fragen bezlglich Strategien der IREZ (langfristiger oder ganz
konkreter Art):

Auf welchesvorrangige Ziel solltesich IREZ konzentrieren? Oder ist eine sol-
che Festlegung etwa wegen der regionalen Unterschiede gar nicht moglich o-
der sogar kontraproduktiv? In den Gesprachen und der Fragebogen-Aktion
deutete es sich tendenziell an, dass IREZ in erster Linie zum Frieden und zur
Konfliktlésung und Versdhnung beitragen sollte. Dann stellt sich die Frage,
wie IREZ diesem Auftrag gerecht werden kann.

a7



D2

D3

D4

D5

D6

48

IREZ soll nicht nur ‘a way of living’ sein, sondern zu einem echten ‘commit-
ment’ werden: Es reicht also nicht aus, wenn Christen mit den Angehorigen
anderer Religionsgemeinschaften einfach nur in Kontakt kommen. Wie kann
sich aus der dltaglichen interreligidsen Begegnung eine zukunftstrachtigein-
terreligidose Zusammenarbeit flir ‘menschliche Entwicklung’ und Frieden ent-
wickeln? Welche Rolle spielen in diesem Zusammenhang etwainterreligiose
Diaogprogramme und der Dialog der religiosen Erfahrung?

Inwieweit braucht es eine verstarkte Kooperation der christlichen Entwick-
lungszusammenar beit? I nwieweit auch interkonfessione 1? Fir V ersbhnung ge-
rade in Konfliktregionen konnte die interkonfessionelle Kooperation in der
IREZ von Bedeutung sein, da das Interkonfessionelle zu einem gewissen
Schutz vor dem Missionierungsvorwurf werden kdnnte. Solche K ooperationen
koénnen alerdings durch unterschiedliche Profile und Einstellungen (gerade
etwa in Bezug auf das Thema Mission) u.U. auch Schwierigkeiten mit sich
bringen.

Es wurde in Bezug auf Indien angedeutet, dass zur weiteren Entfaltung von
IREZ der bisher v.a. landliche Schwerpunkt der kirchlichen Entwicklungszu-
sammenarbeit durch eine ‘urban poor policy’ erganzt werden misse, daAnge-
horige verschiedener Religionsgemeinschaften in den Stéadten vermehrt und
auch anders asin landlichen Regionen auf engem Raum zusammenleben. In-
wiefern wirde ein neuer Schwerpunkt IREZ fur die Hilfswerke zugleich eine
Verlagerung von der l1andlichen zur stadtischen Entwicklung bedeuten? Sind
verschiedene Lander oder Regionen diesbeztiglich alein der gleichen Lage?

Inwieweit spielt das Thema Bildung fir IREZ eine Rolle? |REZ scheint erstens
bei den Partnern der interreligiésen K ooperation Bildung vorauszusetzen. Bil-
dungist zweitens, den Antwortenden zufolge, ein fur Projekteder interreligio-
sen Kooperation besonders geeigneter Bereich - gerade wegen der Wertever-
mittlung.

Wie entsteht das fur IREZ nétige Klima des Vertrauens, bzw. woran kann es
liegen, wenn die Vertrauensbasis nicht entsteht oder abhanden kommt? Was
lehren uns diesbeziiglich die Erfahrungen von gelungenen (aber vidleicht auch
von gescheiterten) Projekten der IREZ?
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Tell I1:

Literaturstudie

4. Einleitung

Auf der Basis der Bestandsaufnahme und Systematisierung der Projekterfahrungen
der einzelnen katholischen Hilfswerkeim Feld der interreligiésen K ooperation sol|
nun, wie es die Bewilligungsgrundlage zur vorliegenden Studie vorsieht, mit einer
regional- bzw. [anderbezogenen Literaturstudie begonnen werden, “die je nach vor-
handenem Material auf ein oder zwei Religionen (Islam, Buddhismus) begrenzt den
Stand der Forschungen erheben soll.”*” Dader Fokus der Literaturstudie nicht die
theol ogische Frage des interreligiosen Dial ogs, sondern die konkrete interreligitse
Kooperation ist, wird keine theologische Literatur beriicksichtigt.

In der Bestandsaufnahme der Erfahrungen der Werke mit IREZ wurde bereits deut-
lich, dass IREZ sehr viel mit dem jewelligen historischen, politischen, soziaen,
ethno-kulturellen und religitsen Kontext zu tun hat. So gestaltet sich IREZ je nach
Region und je nach den in die Kooperation involvierten Religionsgemeinschaften
sehr unterschiedlich. Im Rahmen dieser Studieist esunerlésdlich, exemplarisch vor-
zugehen und bei der Recherche und Auswertung von Literatur, was Regionen und
Religionsgemei nschaften angeht, elne Begrenzung vorzunehmen. Auch die Bewilli-
gungsvorlagelegt dieswiederholt nahe und schl&gt vor, sich auf Asien zu beschran-
ken, da dort Projekte der IREZ am ehesten anzutreffen seien. Dabei sei es zweck-
méaldig, auch hier wieder den Schwerpunkt nur auf einige ausgewéhlte asiatische
Lander und auf ein bis zwei Religionen zu legen. Die nun folgende Literaturstudie
wird sich ausschliefdlich auf die muslimisch-christliche Entwicklungszusammenar-
beit in Slidostasien konzentrieren.

7 Bewilligungsvorlage, S.4.
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4.1. Begrundungder vorgenommenen Eingrenzungder Literaturstudie

Sowohl ausder Bewilligungsvorlage als auch ausdem ersten Tell dieser Studie geht
klar hervor, dass die Literaturstudie sich auf den Islam konzentrieren sollte. Uber
weitere Religionen gibt eskein so Ubereinstimmendes V otum, eswurden der Budd-
hismus, der Hinduismus, aber auch indigene Naturreligionen genannt. Zunachst ist
also die christlich-muslimische K ooperation die V orgabe. Beziiglich der regionalen
Eingrenzung hétte es mehrere M 6glichkeiten gegeben und die Auswahl fiel nicht
leicht: Es hétten ausgewahlte Lander in Afrika, im Mittleren und Nahen Osten, in
Ost- und Stidosteuropa, in Stidasien oder Stidostasien oder auch in zwei der genann-
ten Regionen behandelt werden konnen. In dem begrenzten Rahmen dieser Litera-
turstudie war bald klar, dass es nicht mdglich sein wirde, L &nder aus zwei ganz un-
terschiedlichen Regionen (zum Beispiel einesaus Stidostasien und einesaus Afrika)
zu berticksichtigen, dadies einen erheblich groferen Aufwand sowohl bei der Lite-
raturrecherche als auch bei der Erarbeitung des regionalen Kontextes darstellen
wurde. Zudem schien es angemessener, sich auf eine Region zu beschranken, um
auch den Leser besser in den jewelligen politischen, religiésen und kulturellen Kon-
text der IREZ einfihren zu kénnen.

Der Mittlere und Nahe Osten und auch Osteur opa schieden aus, dabereitsdie fach-
kundigen Mitarbeiter von Misereor und Renovabisin ihren Antworten auf den Fra-
gebogen mitteilten, es gebe dort keine IREZ-Projekte im engeren Sinne. Bei der
Wahl zwischen Asien, wo fast zwei Drittel aller Muslimein der Welt [eben, und Af-
rikawurde gegen Afrika entschieden. Zum einen ware esim afrikanischen Kontext
wohl wichtig gewesen, auf die von dem Referenten des MWI so genannte religitse
(und kulturelle) ‘Mehrsprachigkeit’, also auf die Gleichzeitigkeit von traditioneller
indigener Religion und Islam oder Christentum, einzugehen. Daessich jedoch nicht
um eine Feld-, sondern um eine Literaturstudie handelt, wére es vermutlich schwie-
rig geworden, diesem A spekt gerecht zu werden. Zum anderen wére die Wahl der
L &nder nicht sehr leicht gefallen. Insbesondere scheint die politische I nstrumentali-
sierung von christlicher und islamischer Religion in einigen afrikanischen Landern
sehr ausgepragt zu sein, wasfir IREZ zunéchst keine guten V oraussetzungen sind.
Slidasien kam grundsétzlich in Betracht, alerdings ist Indien ein sehr komplexes
Feld. Allgemein wére gegeniiber Slidostasien der Kontext der IREZ in slidasiati-
schen Landern doch zumeist konfliktreicher gewesen, da die Situation zwischen
Christen, Muslimen in vielen Landern eher angespannt ist. Auch hétte man die
christlich-islamischen Beziehungen in Slidasien nicht isoliert, sondern nur im Zu-
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sammenhang mit den jeweiligen - auch nicht nur friedlichen - Beziehungen zum
Hinduismus betrachten miissen. So fiel die Wahl auf Slidostasien, eine Region, die
der Leiter des Projekts aul3erordentlich gut kennt. Dies schlief3t jedoch keineswegs
aus, dass zu einem spéteren Zeitpunkt, etwabei der Fachtagung, andere L anderbei-
spiele oder Referenten aus anderen Regionen hinzugenommen werden. Der kleine
exemplarische Ausschnitt aus dem Themader interreligiGsen Kooperation, dendie
vorliegende Studie zu behandeln versucht, kénnte so ergénzt werden.

Fir die Wahl Sidostasiens und insbesondere der drei Lander Indonesien, Malaysia
und Philippinen fir die Literaturstudie gibt es gute Griinde. In Siidostasien ist das
friedliche Zusammenleben ganz unterschiedlicher Kulturen und Religionen schon
jahrhundertelang erprobt. Der Boden fir interreligidse Kooperationen ist in dieser
Hinsicht sehr gut bereitet und man konnte annehmen, dass esdort bereitsvielfatige
Formen des Zusammenlebens und der Zusammenarbeit auch zwischen Christen und
Muslimen gibt. Ferner schienen eine Reihe von Fragen, die im ersten Teil dieser
Studie aufgetaucht sind, im Kontext Siidostasiens gut verfolgt werden zu kdnnen:
Christen Ieben dort als kleine Minder heit, aber auch auf den Philippinen als Mehr-
heit, so dass man die Auswirkungen dieser Grundgegebenheit in einem kulturell ei-
nigermal¥en homogenen Raum beobachten kann. Was den Bildungsstand der poten-
ziellen Partner der IREZ angeht, so sind alle Konstellationen anzutreffen: teilweise
ein im Vergleich mit der Gesamtbevélkerung besonders hoher Bildungsstand bei
Christen, teilweise eine ganz durchschnittliche oder sogar unterdurchschnittliche
Bildung der Christen in ihrem jeweiligen Umfeld. Gerade der Kontrast zwischen
den drel Landern, die doch einem selben grof3en Kulturraum angehéren, in Bezug
auf dasV erhaltnisvon Christen und Muslimen erschien alsbesondersreizvoll. Dazu
seien hier nur einige Aspekte angedeutet:

Indonesienist mit Gber 180 Millionen Muslimen das mit Abstand grofiteislamische
Land der Welt. Die Muslime sind dort mit 86,9 Prozent der Bevolkerung in der gro-
en Mehrheit. Die Christen stellen mit immerhin ca. 10 Prozent der Bevdlkerung die
zweitgroRte offizielle Religion dar.™® Indonesiens Geschichte kennt kulturelle und
religidse Symbiosen seit den ersten Jahrhunderten nach Christus. Der Idlam, der sich
nicht durch militdrische Eroberungen, sondern auf friedlichem Wege ausbreitete,
zeichnet sich durch besondere Toleranz aus. So ist die indonesische Mehrheitsge-

8 \Vgl. Der Fischer Weltalmanach 2004, Sp. 399.
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sellschaft gegen religi 6sen Fanati smus sehr resistent. Hefner spricht von Indonesien
als dem “Zentrum eines liberal orientierten zivilen Islam in der gesamten muslimi-
schen Welt”*°. Esgibt dort auch eine grofe Tradition nicht-staatlicher Muslimorga-
nisationen, die primér im sozialen und erzieherischen Bereich tétig sind, wie die
Nahdlatul Ulama (mit ca. 40 Millionen Mitgliedern die gréfite nationale Mudlimor-
ganisation weltweit) und die Muhammadiyah (mit ca. 25 Millionen Mitgliedern).
DiekatholischeKirchein Indonesienist eine sehr junge Kirche, inzwischenin wei-
ten Bereichen kirchlichen Lebens gepragt durch einerelativ starke Inkulturation und
eine recht ausgepragte ‘Option fiir die Armen’. SchlieBlich ist der interreligiose Dia
log auf hdchster Ebene schon lange institutionalisiert.

Malaysia ist ein multireligitser Vielvolkerstaat, in welchem die Muslime mit 60,5
Prozent im Unterschied zu Indonesien nur einerelativ knappe Mehrheit bilden. Die
Christen sind mit 9,1 Prozent eine eher kleine Minderheit.** Daswichtigste Merkmal
Malaysias im Zusammenhang unserer Fragestellung ist die annahernde Uberein-
stimmung zwischen ethnischer und religioser Zugehdrigkeit. Aufgrund politischer
Umsténde gibt esin Mal aysiaeineinsgesamt sowohl réumlich asauch gesell schaft-
lich sehr ausgepragte Trennung der L ebensbereiche von Menschen verschiedener
Ethnien und Religionen. Interessant ist die Frage, welche Form IREZ unter diesen
speziellen Bedingungen annehmen kann.

DiePhilippinen sind daseinzige christliche Land in Asien. Zugleichist die katholi-
sche Kirche auf den Philippinen weltweit die drittgrofdte Ortskirche nach Brasilien
und Mexiko. Zwei Aspekte lief3en auf rege IREZ-Aktivitdten auf den Philippinen
schlief3en: Zum einen wurden im ersten Teil der Studie bereits Programme zur Ver-
sthnung zwischen Christen und Muslimen auf Mindanao erwahnt. Zum anderenist
bekannt, dass die Kirche mit ihrer teillwei se stark basisgemeindlichen Ausrichtung
ein mobilisierender Faktor in der ohnehin aktiven philippinischen Zivilgesel | schaft
seinkann. Man erinneresich andiein aller Welt Aufsehen erregendefriedliche Re-
volution zur Absetzung von Prasident Marcosim Februar 1986. Die ca. 4,6 Prozent
Muslime (1991),* welche fast ausschliefdlich auf Mindanao und den Sulu-Inseln

19 vgl. Hefner 1997, S. 435; vgl. auch den gesamten Artikel (S. 399-446).

2 \/gl. Schumann 2003, S. 51.

2L vgl. Der Fischer Weltalmanach 2004, Sp. 555. Die Zahlen sind von 2000.
22 \/gl. Der Fischer Weltalmanach 2004, Sp. 667.
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leben, leiden seit Jahrhunderten unter einer systematischen Diskriminierung undin
der Folge heute unter einem erheblichen Entwicklungsriickstand. Der in hohemMa-
[3eidentitétsstiftende I slam verbindet sich mit der Forderung nach Unabhangigkeit.
Nachdem die Zentral regierung kaum zu Zugestandnissen bereit ist, kam esauf Min-
danao immer wieder zu biirgerkriegsdhnlichen Auseinandersetzungen. Eswird da-
her die Frage sein, wie sich IREZ in diesem Kontext der Gewalt entwickelt.

Neben dem Vortell, drel in Nachbar schaft zueinander liegende Lander mit so unter-
schiedlichen Grundvoraussetzungen fir den Dialog und die Zusammenarbeit zwi-
schen Christen und Muslimen vorstellen zu kdnnen, bietet die Wahl Stidostasiens
noch einen weiteren Vorzug. Es besteht ndmlich die Moglichkeit eines Vergleichs
der IREZ von Christen und Muslimen mit der Kooperation von Christen mit Ange-
horigen anderer Religionen wie etwadem Buddhismusin Thailand oder dem Hindu-
ismusin Bali. Daher war es auch anfangs geplant, Thailand as Vergleichsland ne-
ben den drei oben genannten hinzu zu nehmen. Angesichtsder Schwierigkeiten bel
der Literaturrecherche konnte dieses V orhaben in dem zeitlich begrenzten Rahmen
dieser Literaturstudie allerdings vorerst nicht umgesetzt werden.

4.2. Vorgehensweisebei der Literaturrecherche

Zunéchst sei auf zwei grundlegende Schwierigkeiten aufmerksam gemacht. Zum
einen konnte aufgrund begrenzter Sprachkenntnisse keine in einer aul3ereuropéi-
schen Sprache verfassten Bicher oder Artikel berlicksichtigt werden. Dieses
Sorachproblem hat sich vermutlich insbesondere beziiglich der so genannten ‘Grau-
en Literatur’ teilweise sehr negativ ausgewirkt. Dariiber hinaus ist der Gebrauch des
Englischen auch in Stidostasien unterschiedlich verbreitet. Andersalsin Indonesien
wird beispielsweise auf den Philippinen die offizielle Landessprache, als eine der
drei grof3en neben vielen kleinen Sprachen auf den Philippinen, beinahe nur von je-
dem zweiten Staatsblrger gesprochen. Daher wird das Englische auch innerhalb des
eigenen Landesin weiten Teilen der Bevolkerung zur Versténdigung benutzt. InIn-
donesien dagegen wird insgesamt verschwindend wenig auf Englisch publiziert.
Auch die Kirchen in Indonesien verwenden das Englische schon sehr lange nicht
mehr. In Malaysiawird die offizielle National sprache Ma aysich (Bahasa Malaysia)
tellwel se von ethnischen und religi6sen Minderheiten aufgrund der damit assoziier-
ten Dominanz der ethnischen Malaien abgel ehnt, so dass es etwain Kirchenkrei sen
lange gedauert hat, bis man sich zu dem Gebrauch des Ma aysischen statt des Engli-
schen durchgerungen hat. Aufgrund des Sprachproblems muss man a so damit rech-
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nen, dassfir diese Studie wichtiges Material nicht recherchiert und verarbeitet wer-
den konnte - und zwar ganz unabhéingig von der Frage, wie solche ‘Graue Literatur’
beschafft oder wo sie eingesehen werden konnte.

Zum anderen stellte sich das nicht geringe Problem, unter welchen Schlagwortern,
die fur die vorliegende Studie relevante Literatur gefunden werden konnte. In der
Tat ist der Begriff ‘interreligiose Entwicklungszusammenarbeit’ als solcher in der
Literatur nicht zu finden, daer in dieser Form bisher nicht gebrauchlichist.?® Aber
esist nicht nur der Begriff, sondern offenbar auch die spezifische Fragestellung
nicht géngig. Es musste al so auf indirekte Strategien ausgewichen werden, um doch
an - natrlich durchaus vorhandene - Informationen und Analysen zu kommen, die
das Thema der Studie betreffen.

Angesichtsder Schwierigkeit, kein wirklich passendes Schlagwort fir die Literatur-
suche zu finden, mussten in einem Suchprozess immer wieder neue Schlagworter
ausprobiert werden. Die Medien in den unterschiedlichen bei der Recherche ver-
wendeten OPA C-Systemen und Datenbanken® werden ja auch keineswegs alein
der selben Art und Weise durch Schlagworte erschlossen, so dass die Erfahrungen
aus dem Suchvorgang in einem bestimmten OPA C-System nur bedingt auf ein ande-
res Ubertragen werden konnen. Auch entwickelt man erst im Laufe der inhaltlichen
Einarbeitung immer mehr Fantasie, Gber welche mit IREZ verwandten Themen man
am besten fiindig werden kénnte.

2 Gibt man in der Internet-Suchmaschine ‘Google’ die Wortgruppe ‘interreligiése Ent-

wicklungszusammen-arbeit’ ein, so findet sie (zuletzt am 12.10.03) im weltweiten Netz nur
einen Eintrag: den Verweis auf die laufende Arbeit an eben diesem Projekt ‘Interreligiose
Entwicklungszusammenarbeit’ im Jahresriickblick des Instituts fur Gesellschaftspolitik,
Mnchen.

2 Listeder bei der online-Recherche verwendeten OPA C-Systeme verschiedener Bibliotheken

oder Bibliotheksverbiinde und der verwendeten online-Datenbanken im Anhang.

% Eswurden im Laufe der Zeit eine Vielzahl von Schlagwértern auf Deutsch und Englischin

verschiedenen Kombinationen verwendet (etwa ‘Islam’, ‘Muslime’, ‘Religion’, ‘Entwick-
lung’, ‘Kirche’, ‘kirchliche Entwicklungszusammmenarbeit’ bzw. ‘Entwicklungshilfe’,
‘Entwicklungsdienst’ oder ‘Entwicklungskooperation’, ‘Asien’, ‘Siidostasien’, bzw. ‘Malay-
sia’, ‘Indonesien’, ‘Molukken’, ‘Ambon’, ‘Java’, ‘Philippinen’, ‘Mindanao’, ‘Christen’ oder
‘Christentum’, ‘Politik’, ‘Zivilgesellschaft’, ‘Bildung’, ‘Mission’, ‘Minderheit’, ‘Gewalt’,
‘Konflikt’, bzw. ‘ethnischer’ oder ‘religioser Konflikt’, ‘Frieden’, ‘Vermittlung’, ‘Versoh-
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Wichtig fur die Suche tiber Schlagworte war natirlich auch die nach Abschlussdes
ersten Teils der Studie vorgenommene Eingrenzung der Literaturrecherche auf die
muslimisch-christliche Zusammenarbeit und auf die genannten drei Lander (zu de-
nen anfangs noch Thailand hinzu kam). Unter Umgehung der problematischen Su-
che liber Schlagworte wurden auch Hinweise ‘zwischen den Zeilen’ auf das Thema
der Studie in einzelnen Kapiteln oder Absétzen aus eher allgemeinen oder themen-
verwandten Blchern oder Artikeln gesucht. Das bedeutete alerdings, inrelativ gro-
?em Umfang Blicher zu bestellen, sie auf relevante Kapitel oder Passagen durch zu
sehen und die Bibliographien genau zu prifen. Uber die gefundene einschlagigeLi-
teratur und die darin enthaltenen Bibliographien konnten weitere Bestellungen vor-
genommen werden. Daswar ein sehr zeitaufwendiges V erfahren, das nur deswegen
einigermal3en praktikabel war, well M iinchen mit der Bayerischen Staatsbibliothek,
der Universitatsbibliothek, der Bibliothek desInstitutsfir Gesellschaftspolitik (mit
rund 35.000 Buichern), die einen Schwerpunkt auf siidostasi atische Literatur hat, und
der Moglichkeit von Fernleihen ein sehr guter Bibliotheksstandort ist.

Dadas Themenfeld der christlich-muslimischen Kooperation fir Frieden und Ent-
wicklung eher neuist, war zu vermuten, dassdie einschlagige Literatur eher in Form
von Artikeln als von Monographien zu finden wére. Damit war es Uber die OPAC-
Systeme der Bibliotheken natiirlich nochmals schwieriger, fiindig zu werden. Daher
wurden insgesamt rund 30 Zeitschriften®® durchgesehen - jeweils ein oder mehrere
Jahrgange -, was, von wenigen Ausnahmen abgesehen, nur sehr bedingt erfolgreich
war. Auch mussten zahlreiche, meist mit einer ausfiihrlichen Beschlagwortung ver-
sehene Spezial bibliographien® studiert werden, von denen die meisten vom Institut
fur Asienkunde erstellt wurden. Es konnte weiterhin mit einer ganzen Reihe von
Datenbanken gearbeitet werden, die auch Zeitschriften und manchmal sogar auch
‘Graue Literatur’ auswerten.

Im spéteren Verlauf der Literatursuche kam noch die I nter netrecher che Gber Such-
maschinen hinzu: Teilweise konnten dabei diein der Literatur vorkommenden Or-
ganisationen, Grasswurzel-Projekte oder Personen/ Autorenim Netz gefunden wer-

nung’, ‘Okumene’, ‘interreligidse Kooperation’, bzw. ‘Kommunikation’, ‘interreligidses
Lernen’, ‘interkulturelle Kommunikation”).

% Liste der durchgesehenen Zeitschriften im Anhang.

2" Liste der Bibliographien im Anhang.
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den. Auch gelang es, mit ver schiedenen Organisationen oder Autoren Kontakt auf-
zunehmen und sie um Informationen zu bitten. Dies hat eine ganze Reihe hilfreicher
Hinweise engebracht. DarUber hinaus haben Mitarbeiter der Misereor-
Dokumentationsstelle mehrfach fiir die Sudierecherchiert, und eswurdebeim Lite-
ratur-Recherchedienst der Ubersee-Dokumentation in Hamburg eine Recherche zu
IREZ in Indonesien in Auftrag gegeben, diejedoch statt der bestellten 100 nur 4 Ti-
tel fand. Weitere Spezial bibliotheken wurden, mit Ausnahme eines eintagigen Auf-
enthalts in der Bibliothek des MWI und der Misereor-Dokumentationsstelle, aus
zeitlichen Griinden nicht besucht. In einigen Bibliotheken war die online-Recherche
aber auch fiir externe Nutzer méglich.?®

Zu erwdhnen ist schliefdich der Besuch ver schiedener Tagungen, ausdenen Anstélie
fUr die Bearbeitung des Projekts mitgenommen wurden. Es handelt sich um folgen-
de Tagungen: 1. dievon der Fachstelle Menschenrechte bel Missio veranstaltetein-
ternationale Fachtagung “Moglichkeiten christlich-islamischer Zusammenarbeit bei
der Umsetzung der Menschenrechte und dem Aufbau von Zivilgesellschaft” vom
11. -14. Mé&rz 2002 in Berlin; 2. das von der Hanns-Seidel- Stiftung veranstaltete
Expertengespriach “Dialog mit dem Islam - Moglichkeiten und Grenzen” am 10. Ap-
ril 2002 in Mlnchen; 3. die vom Zentrum fir Entwicklungsbezogene Bildung in
Stuttgart veranstaltete Tagung “Barmherzigkeit und Dialog. Islamische und christli-
che entwicklungspolitische Zusammenarbeit im Vergleich” vom 21.-23. Juni 2002;
4. die Politische Sommerakademieder Katholischen Akademie in Berlin “Islam und
Demokratie” vom 22.-26. September 2003.

Literatur (zur Einleitung von Telil I1):

v. Baratta, Mario (Hg.), Der Fischer Weltalmanach 2004, Frankfurt a.M. 2003, Sp. 399-
406; 555-558 und 667-670.

%8 DieBibliothek desMW! ist online zuganglich, ebenso die Universitatshibliothek Passau mit
ihrem Schwerpunkt Slidostasien und das Institut fir Asienkunde, deren Bestande respektive
Uber den Bayerischen Verbundskatal og und den Karlsruher Virtuellen Katal og recherchierbar
sind.
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Bewilligungsvorlage der Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe fur weltkirchliche Aufgaben
der Deutschen Bischofskonferenz zum Projekt ‘Interreligiose Entwicklungszusammenar-
beit’, 15./16. Dezember 2000 [unverdffentlicht].

Hefner, Robert William, “Islamische Toleranz: Der Kampf um eine pluralistische Ethik
im heutigen Indonesien”, in: Berger, Peter L. (Hg.), Die Grenzen der Gemeinschaft. Kon-
flikt und Vermittlung in pluralistischen Gesellschaften, Gitersloh 1997, S. 399-446.

Schumann, Olaf, “In Gefahr? Religionsfreiheit in Indonesien”, in: Kirchenamt der Evan-
gelischen Kirchein Deutschland (Hg.), Bedrohung der Religionsfreiheit. Erfahrungenvon
Christen in verschiedenen Landern. Eine Arbeitshilfe, EK D-Texte Nr. 78, Hannover 2003,
S. 50-54.
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5. Landerschwer punkt Indonesien

5.1. Einfuhrender Teil: Indonesien im Umbruch - ziviler Pluralismus
oder Radikalisierung?

5.1.1.Indonesien - ein Kurzportrait

Die 1945 unabhangig erklarte indonesische Republik umfasst mehr als 13.000 In-
seln, von denen etwa 3.000 bewohnt sind. I hre Landfl&che von ca. zwei Millionen
km?, zu der noch ausgedehnte Territorialgewésser hinzukommen, ist etwaachtmal
so grof3 wie die Bundesrepublik Deutschland. Das Archipel liegt im Kreuzpunkt
zwischen dem Indischen und Pazifischen Ozean und erstreckt sich etwa tiber 5.000
km von West nach Ost und 2.000 km von Nord nach Sid.

Die Bevdlkerung von rund 215 Millionen Einwohnern (2001)*° ist (iberwiegend der
malaiischen Volksgruppe zuzurechnen. Indonesien zeichnet sich mit seinen Uber
360 Ethnien® durch eine ungewshnliche ethnisch-kulturelle Vidfalt aus, jedoch ha-
ben die Hunderten von Vdlkern, Sprachen und Kulturen keineswegs das gleiche
Gewicht. Die zahlenmaldig grofdte und politisch bedeutendste Gruppe sind die Java
ner mit einem Anteil von mehr als 40 Prozent - und dies obwohl Javaweniger als
sieben Prozent der Flache Indonesiens ausmacht. Der Einfluss der Javaner reicht
weit Uber Java hinaus auch auf andere Inseln, dieihrerseits von weiteren Bevolke-
rungsgruppen mit alten Kulturen bewohnt sind.>* Auch auf Javaleben noch andere
bedeutende V olksgruppen, allen voran die Sudanesen in Westjava (15 Prozent der
indonesi schen Bevdlkerung). Ferner gibt esnoch eine Minderheit von etwadrel bis
vier Prozent ethnischer Chinesen. Sieleben vor allem in den Stédten und haben eine

% \/gl. Nohlen 2002, S. 391.

% vgl. Nohlen 2002, S. 392.

31 Solche Bevdlkerungsgruppen sind “etwa die Batak- und Minangkabauvélker in Sumatra, die

M enadonesen und Buginesen in Celebes[ Sulawesi], die Dayaksin Borneo [ Kalimantan] so-
wie die Balinesen, Florinesen und Timoresen. Allein im dinnbesiedelten Westneuguinea
[jetzt Papua] leben Hunderte von Papuastimmen mit ihren verschiedenen Eigenkulturen.”
(Mdiller 1984, S. 100.)
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Uberaus dominante Rollein der Wirtschaft inne, die sie seit vorkolonialer und kolo-
nialer Zeitimmer weiter ausgebaut haben. Man schétzt, dasssie etwa 75 Prozent der
mittel grof3en und der Grol3unternehmen und einen noch gréiReren Anteil der Aktien
besitzen.*? Als ein wichtiges Bindeglied zwischen den verschiedenen Gruppen, die
sich teilweise erheblich voneinander unterscheiden, dient die indonesische Sprache
(Bahasa Indonesia), die seit der Unabhangigkeit Amts- und Unterrichtsspracheim
ganzen Archipel ist.

Von seiner geol ogischen Struktur und dem gleichméfdig feucht-heif3en Klimaher hat
das Land giinstige Gegebenheiten fur die land- und forstwirtschaftliche Nutzung.
Danebenist Indonesien reich an weltwirtschaftlich bedeutsamen Bodenschétzen wie
Erdol (1/5 dler Weltreserven), Erdgas, Zinn, Nickel, Bauxit, Kupfer und Kohle.
Obgleich Indonesien zum Kreisder OPEC-L ander z&hlt, liegt sein Bruttosozial pro-
dukt je Einwohner nur bei 570 $ (2000). Damit rangiert esnach Malaysia, Thailand
und den Philippinen und gehdrt immer noch zu der Gruppe der ‘armen Lander’.®
Nominell sind 86,9 Prozent aller Indonesier Anhénger desislam (1990). Diese Zahl
Ist teilweise ein Erbe aus der niederlandischen Kolonialzeit, alsdie Kolonia verwal -
tung zur Vereinfachung beschloss, dass alle nicht-hinduistischen und nicht-
christlichen Hochzeiten in der Moschee geschlossen werden miissten, woraufhin
diese Menschen a's Muslime eingetragen wurden.** Heute bekennt sich ein grofRer
Teil der Javaner nur bedingt zum Islam und ‘praktiziert’ ihn nur begrenzt oder gar
nicht. Ihr Hintergrund ist die oft ‘Javanische Religion” genannte synkretistische Mi-
schung aus altjavani schen, buddhi stischen, hinduistischen und islamischen Elemen-
ten mit vielen verschiedenen Akzenten. Dies erklart nicht zuletzt, warum der Islam
das 6ffentliche L eben nur teilweise prégt und auch niemalszur Staatsreligion erklart
wurde. Im Anschlussan Clifford Geertz (The Religion of Java, 1960) unterscheidet
man oft zwischen der santri genannten Minderheit der orthodoxen Muslime und der
grolRen Mehrheit der synkretistischen Muslime, den abangan.® Neben den beiden
Hauptreligionen (dem Islam und der ‘Javanischen Religion”), die sich gegenseitig

% vVgl. Hefner 1997, S. 401.
% Vgl. Fremerey 1994, S. 384f. sowie Nohlen 2002, S. 391.
% vgl. Wijsen 1997, S. 89.

% Zu dem Selbstverstandnis der santri- und der abangan-Kultur und der Politisierung des a-

bangan-santri-Verhaltnisses vgl. Magnis-Suseno 1994, S. 5-8.
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durchdringen, existieren weitere Religionen: dasin wenigen Gebieten des Archipels
sogar mehrheitliche Christentum® (mit 6,9 Prozent Protestanten und Anhéngern der
Pfingstkirchen und 3,1 Prozent Katholiken), der Hinduismus (mit 1,9 Prozent), be-
sonders auf Bali, der Buddhismus und chinesische Religionen (mit zusammen 1
Prozent) sowie zahlreiche, statistisch nicht erfasste Naturreligionen.®

5.1.2.Historische Entwicklung
Von den ersten Hochkulturen bis zur Unabhangigkeit | ndonesiens®

Indonesien blickt auf eine lange Geschichte zurtick. Bereits in vorchristlicher Zeit
gab es kulturell hochentwickelte Reiche und im ersten Jahrhundert eine blihende
buddhi stisch-hindui stische Kultursymbiose. Ab dem Ende des dreizehnten Jahrhun-
derts begann der Islam sich auszubreiten. Dies geschah vor alem durch Handels-
kontakte, spéter auch durch islamische Herrscherhauser in einem allmahlichen, G-
berwiegend friedlichen Prozess, der biszum Ende des 19. Jahrhunderts dauern soll-
te. Brakel betont den sich im Laufe der Geschichte entwickelnden grof3en Unter-
schied zwischen dem nicht-javanischen und dem javanischen Islam mit seinen vidl-
fach synkretistischen Ziigen.*® Aus den Altreligionen tiberlebte vielleicht weniger
das Glaubens-System als vielmehr das (mit enem aus dem Arabischen stammenden
Ausdruck) meistens adat genannte, Uberlieferte System von Brauchen und Verhal -
tensformen, so Brakel.*

% Bei den Gebieten mit einer christlich-animistischen Mehrheit handelt es sich um die stidost-

lich von Bali gelegenen Inseln Flores und Timor (wo die Christen bis zu 90 Prozent der Be-
volkerung stellen), ferner um Teile der Molukken, Nordsulawesi (Manado), Papua (friher |-
rian Jaya/\West-Neuguinea genannt) und die Gebiete der Batak in Nordsumatra, der Dayak in
Kalimantan und der Torayain Mittelsulawesi. Im Ubrigen Indonesien stellen die Christen nur
eine sehr kleine Minderheit dar (Vgl. Miller 1984 2, S. 110 und Dahler 2000, S. 148).

37 vgl. Miller 1984, S. 100; fir die Zahlen vgl. Der Fischer Weltalmanach 2003, Sp. 379; NB:
DieNaturreligionen sind als Religionen nicht anerkannt und werden stati stisch zum Iam ge-
rechnet (vgl. Dahler 2000, S. 148).

% DieAusfiihrungen stiitzen sich im Wesentlichen auf Miiller 1984, S, 99-101; andere Quellen
werden angegeben.

¥ vqgl. Brakel 1984, S. 572-575.
‘0 vgl. Brakel 1984, S. 571.
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Die indonesische K olonialgeschichte begann mit den durch Portugal im 16. Jahr-
hundert errichteten Stiitzpunkten in elnigen K Gistengebieten. Siewurde ein Jahrhun-
dert spéter durch die niederlandische K ol onisation weitergef iihrt, die etwa 350 Jahre
dauerte. Erst im Laufe des 19. Jahrhunderts brachten die Holldnder das Land im
Wesentlichen unter ihre Gewalt. In dieser Zeit begann auch die christliche Mission.
Dadie Koloniamacht eher auf indirektem Wege durch die lokalen Eliten herrschte,
blieben die lokalen politischen und kulturellen Strukturen vielfach weithin intakt.

Alsdie Japaner nach drei Jahren Besatzung kapitulieren mussten, erklértedasLand
am 17. August 1945 unter Fiihrung von Sukarno seine Unabhangigkeit. Durch den
Widerstand der Hollander kam es dann jedoch vor der endgtiltigen staatlichen Un-
abhangigkeit 1945-1949 zu einem Revolutionskrieg, der viele Opfer forderte.

Von der Ara Sukarno (1945-1965) zur Ara Suharto (1965-1998)*

Die Jahrevon 1945 bis 1965 wurden hauptsachlich von der charismatischen Person-
lichkeit Sukarnos gepragt. |hm ist hoch anzurechnen, dass es gelang, den riesigen
Insel staat zu einer nationalen Einheit zu fihren. Die Republik Indonesien ist weder
ein s&kularer noch einisdamischer Staat. Seit ihrer Verfassung von 1945 grindet sie
auf der von Sukarno entworfenen Pancasila-Staatsphilosophie, die folgende ‘Fiinf
Prinzipien’ beinhaltet: den Glauben an einen Gott, Humanitét, nationale Einheit,
Demokratie nach indonesischem Muster (das hei 3t gemeinsame Beratung mit dem
Ziel eines einmiitigen Beschlusses, so dass der Mehrheitsbeschluss nur im Notfall
praktiziert wird) und soziale Gerechtigkeit. Zur Auslegung des Prinzips ‘Glauben an
einen Gott’ schreibt Schumann: “Das religiose Band, das alle Indonesier verbinde
[Sukarno und seinen Anhangern zufolge], liegt hinter den empirischen Religionen
oder, zeitlich gesprochen vor ihnen: Esist der Glaube an die All-Einheit des Gottli-
chen. Dies werde durch die Lehren der Religionen ledigleich auf je verschiedene
Weise ndher bestimmt. Damit gehdre wohl die Religiositét, nicht jedoch die Befol -
gung einer bestimmten Religion zu den Wesensmerkmalen der Indonesier, diein der
Verfassung zu berticksichtigen seien. Die Wahl der Religion sai jedem Indonesier
freigestellt.”*

41 Zu den Ausfiihrungen zur Ara Sukarno vgl. wiederum Miiller 1984, S. 101f.
2 Schumann 1984, S. 318.
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Die parlamentarische Demokratie des Anfangs ersetzte Sukarno 1957 durch die so
genannte ‘Gelenkte Demokratie’ und ‘Gelenkte Okonomie’, die er mit der
Zwangsauswei sung der 45.000 noch vor Ort lebenden Niederlander einleitete. Kon-
kret bedeutete die Umorientierung einen wachsenden A utoritarismus, eine Politisie-
rung des gesamten 6ffentlichen L ebens und elne zunehmende aul¥enpolitische Isola-
tion. Innenpolitisch kam es zu einem mehr oder weniger offenen Machtkampf zwi-
schen der national-populistischen Partei Sukarnos (PNI), der méchtigen kommunis-
tischen Partel (PK1), dem politischen Islam (mehrere Parteien und Gruppierungen)
sowie dem Militér, das durch den Unabhangigkeitskampf und die Durchsetzung der
nationalen Einheit gegen sezessionistische Bewegungen in den 50er Jahren eine
staatstragende Funktion erhalten hatte. Hinzu kam die zunehmende V erelendung der
Bevolkerung durch eine Wirtschaftskrise mit extremen I nflationsraten.

All diese Entwicklungen trugen in irgendeiner Weise zu den traumatisierenden Er-
eignissen um und nach dem 30. September 1965 bei, die bis heute nicht vollsténdig
aufgeklart wurden. Es kam in der Nacht vom 30. September zu einem Putschver-
such. Von einer zumindest starken Beteiligung der PKI muss man ausgehen. Der
Putsch kostete nicht nur der militarischen Spitze, sondern auch einigen tausend an-
deren Menschen das Leben. Dem Militér gelang es unter der Fihrung General Su-
hartosim Laufe der néchsten Monate, die Lagewieder einigermal3en unter Kontrol-
le zu bringen und - mit der Unterstiitzung von Massen von Studenten und von reli-
gitsen Gruppierungen - die Macht an sich zu reif3en. Dann folgte eine algemeine
‘Kommunisten-Jagd*, der Hunderttausende Menschen zum Opfer fielen. Auch wur-
den viele hundert verhaftet und teilweise mehr a's zehn Jahre ohne Gerichtverfahren
festgehalten. Dieletzten 10.000 dieser politischen H&ftlingewurden erst 1980 frei-
gelassen. Die bleibende Angst vor einer Wiederholung dieser Geschehnisse erklart
zumindest teilweise, so Miiller, den ausgepragten Antikommunismus, den autorité
ren Charakter der politischen Ordnung unter Suharto, die dominante Rolledes Mili-
tarsmit ihrer Doppelfunktion (dwifungsi) als militérische und politische Macht und
nicht zuletzt die Annexion Osttimors 1976.%

3 So Miiller: “Dies [die Annexion Osttimors] geschah wohl hauptsichlich aus Furcht, Osttimor
konnte unter einer sozialistischen Fretilin-Regierung zu elner kommunistischen Infiltrations-
basiswerden. Die Okkupation selbst stiefd auf unerwartet heftigen Widerstand und fiihrte zu
einem blutigen Guerillakrieg, der sich jahrelang hinzog. Er kostete eine Unzahl von Men-
schenleben, vermutlich iiber 100.000 (...).” (Vgl. Miiller 1984, S. 108.); 1999 wurde Osttimor
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Dasich Sukarno nach dem Massaker weigerte, die zum Slindenbock gemachte PK
zu verbieten, zwang man ihn am 11. M&rz 1966, General Suharto mit der Ubernah-
me der Regierungsgeschéfte zu beauftragen. Suharto unterzog das gesamte politi-
sche System wahrend der néchsten Jahre umfangrei chen Reformen. Nach einer Pha-
seder Konsolidierung setzte 1969 e ne geziel te Entwicklungsplanung ein. Diese Po-
litik des Aufbaus hat zweifellos einen beachtlichen wirtschaftlichen Aufschwung
hervorgebracht, der eine hohe L egitimation fir das Regime darstellte. Suharto stiitz-
te sich auf die absolute Gefolgschaftstreue der Militdrs und konnte nicht zuletzt
deswegen seinen neuen politischen Kurs ohne grofdere Hindernisse durchsetzen.
Dennoch kann man auch gewisse Schattenseiten des ‘Wirtschaftswunders’ nicht
leugnen, denn die Entwicklungserfolge wurden nicht gerecht verteilt. Am meisten
profitiert habe nach Meinung vieler Beobachter die Machtkoalition aus Militér,
Technokraten, Chinesen und transnationalen Unternehmen sowie internationalem
Kapital, so Miller.**

Suharto nahm Anfang der 70er Jahre eine progressive ‘Vereinfachung’ des Parteien-
systems vor, bel der die Ubriggebliebenen neun Parteien sich 1973 schliefdlich in
zwei politische Organisationen ‘auflésen’ mussten: in die so genannte Demokrati-
sche Partel Indonesiens (PDI), die alle nicht-islamischen Gruppen umfasste, undin
die Vereinigte Aufbaupartei (PPP), die ale zuvor politisch aktiven islamischen
Gruppen vertrat - ob reformorientiert, konservativ oder modernistisch. Daneben gab
es nur noch die Regierungspartei Golkar. Nach diese ‘Entideologisierung’ der Par-
teien und zivilgesellschaftlichen Organisationen wurdein einer Zeit der einseitigen
K onzentration auf wirtschaftliches Wachstum versucht, die Pancasila-1deol ogie neu
zu beleben. Schulen und Universitéten wurden verpflichtet, Kurse zur richtigen In-
terpretation der Pancasila abzuhaten. Zu Beginn der 80er Jahre mussten dann séamt-
liche verbliebene Parteien und M assenorgani sationen die Pancasilain ihren Satzun-
gen zum alleinigen Grundprinzip erkldren. Daswar fur diereligiGsen, insbhesondere
dieislamischen Parteien und Organisationen (wie etwadie atehrwiirdige Nahdlatul

wieder unabhangig: Nach einer entsprechenden V olksabstimmung am 30. August 1999 be-
gann eine von Milizen veribte und von Teilen der indonesischen Streitkréfte offen unter-
stitzte Orgie der Gewalt, bel der wiederum Tausende Menschen ums Leben kamen und
Hunderttausende fl iichteten. Erst durch den Einsatz bewaffneter UN-Truppen konntedie Un-
abhangigkeit durchgesetzt und das Land befriedet werden. (Vgl. Ufen 2000c, S. 544.)

“vgl. Miller 1984, S. 103f.
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Ulama mit damal s bereits mehr as 30 Millionen Mitgliedern) erneut eine Demiti-
gung. Gegenuber dem urspriinglichen Entwurf von Sukarno standen jetzt in der of -
fiziellen Interpretation nicht mehr sozial e Gerechtigkeit oder demokratische Anlie-
gen im Vordergrund, sondern die Erhaltung der Stabilitét und damit die Verteidi-
gung des Status quo.*

DieEliten verstanden es, tief verwurzelte sozio-kulturelle Traditionen (zum Beispiel
Paternalismus und Patron-K lient-Beziehungen oder das Prinzip von Harmonie und
familigrer Gemeinsamkeit) fur ihre Interessen zu instrumentalisieren. Das System
der ‘Pancasila-Demokratie’ kannte gleichwohl insbesondere seit Ende der 80er Jah-
re immer mehr Bruchstellen, nicht zuletzt wegen der verstarkten wirtschaftlichen
Offnung Indonesiens und dem Ende des Ost-West-K onflikts. In dieser Zeit entstand
in Indonesien trotz staatlichen Repressionen eine breite Oppositionsbewegung aus
Gewerkschaften, NGOs und sogar ersten illegalen Parteien. In den angestammiten
Organi sationen setzten sich zunehmend regimekritische Fligel durch: so der popul &
re Amien Raisund seine Anhanger in der M oslemorgani sation Muhammadiyah, e-
benso Adurrahman Wahid und V ertreter eines prodemokratischen ISlamin der kon-
kurrierenden Moslemorgani sation Nahdatul Ulama sowie die Sukarno-Tochter Me-
gawati Sukarnoputri und ihre Anhanger in der PDI.*® Auch begannen die Loyalitéts-
strukturen in der Armee sich aufzuweichen und die Macht des Militérs wurde fr
Suharto zunehmend bedrohlicher. So hielt er Ende der 80er Jahre Ausschau nach
neuen Partnern. Seine Wahl fiel auf den bisher eher stiefmUtterlich behandeltenin-
donesischen Islam. Pl6tzlich wurden obligatorische islamische Elemente in die
Schullehrplane eingefiigt, islami sche Gerichte erhielten mehr Autoritét, die Einrich-
tung islamischer Banken wurde grof3ziigig gefordert und 1990 wurde unter dem
V orsitz des Suharto-Schiitzlings Habibie die V ereinigung muslimischer Intellektuel -
ler Indonesiens (ICMI) gegriindet.*’

Im Mai 1998 erzwangen Massendemonstrationen den Ruicktritt Suhartos, und sein
Vizeprésident Habibie tbernahm das Présidentenamt. Zu den Hintergriinden dieses
Ereignisses kann Vieles angefiihrt werden. Dahm betont, das Ende der ‘gelenkten

% Vgl. Dahm 1999, S. 243f.
% vgl. Ufen 2000a, S. 323.
47 Vgl. Dahm 1999, S. 248; vgl. auch Ufen 2001b, S. 185-187.
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Demokratie’ sei letztlich nicht durch fortschreitende Demokratisierung oder gar
durch den mehr Mitspracherechte fordernden, neu entstehenden Mittel stand bewirkt
worden.” Die Hauptursachen |4gen vielmehr einerseitsin der wachsenden K orrup-
tion (wohl die héchstein ganz Asien) ohne Mdglichkeit der Einddmmung durchein
funktionierendes Parlaments- und Rechtssystem und in der asiatischen Wirtschafts-
krise 1997, die das Land besonders hart getroffen hat.*® Die hohen Zuwachsraten
stellen flr das autoritére Suharto-Regime eine wichtige Quelle der Legitimitét dar,
so dass moglicherwel se erst die Finanz- und Wirtschaftskrise die Transition ermég-
licht hat.

Die Post-Suharto-Zeit™

Unter der Regierung Habibie entstanden 141 neue Parteien. V on den zur Wahl zuge-
lassenen 48 Parteien bezeichneten sich 20 alsislamisch. Manche darunter, wie die
Partel des Halbmondes (PBB), die Gerechtigkeitspartel (PK) oder die alte islami-
sche Vereinigte Entwicklungspartei (PPP) bezogen sich unmittelbar auf den Islam.
Ihr politisches Ziel war die Einfiihrung der Scharia. Andere Parteien wie die von
Abdurrahman Wahid dominierte Partei desV olkserwachens (PKB) sowiedie Partel
des Nationalen Mandats (PAN) unter dem Vorsitz von Amien Rais 6ffneten sich
explizit auch fur Nicht-Muslime, obgleich sie deutlich erkennbare i slamische Wur-
zeln hatten.

Versammlungs- und Pressefreiheit fUhrten innerhalb weniger Wochen zu einer Ak-
tivierung der jahrzehntelang unterdriickten Zivilgesallschaft. Bel denfreienundfai-
ren nationalen Wahlen im Juni 1999 waren die mit Abstand stérksten Parteien die
von Megawati Sukarnoputri angefihrte PDI-P (mit etwa 34 Prozent) und die ehema-

“8  DieMittelschicht (Studenten, Religionsfiihrer, Beamte, Intellektuell€) habe von dem Regime
Suharto immer, so Banawiratma/ Mller, besondere Aufmerksamkeit erhaten: Aufgrund
vielerlei Geschenke (Zuschiisse, Projekte, Amter) sei sie kaum zu einer Kkritischen Haltung
fahig gewesen. Sie sei zufrieden gewesen, dasie an den Ergebnissen der Entwicklung Anteil
gehabt habe. (Vgl. Banawiratma/ Muller 1995, S. 201.)

Mit der Krise 1997 kam es zu einem raschen Wiederanstieg der Armutsbevolkerung (Ma-
chetzki spricht von einem Anteil von beinahe der Haélfte der Gesamtbevdlkerung), obwohl
der Anteil der absolut Armen zuvor aufgrund der langen wirtschaftlichen Erfolgszeit auf 15
Prozent der Gesamtbevolkerung zurtickgegangen war. (Vgl. Machetzki 2000, S. 155.)

% Fir diesen Abschnitt vgl. Ufen 2001b, S. 187-192; andere Quellen werden angegeben.
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lige Regierungspartel Golkar (mit etwa 22 Prozent), beidetendenziell s8kularistisch
orientiert. Unter den islamischen Parteien erhielt die der NU nahestehende PK B mit
etwa 19 Prozent die meisten Stimmen, gefolgt von der PPP mit etwa 10 und der
PAN unter Amien Raismit etwa 7 Prozent. Insgesamt erhielten islamische Parteien
etwas Uber 37 Prozent gegentiber 44 Prozent bei den letzten noch einigermal3en
‘freien” Wahlen 1955.°" Bereitskurz nach der Wahl sprachen sich zahireicheislami-
sche Fihrer gegen die PDI-P und Megawati aus, die sie zum Teil sogar als “christli-
che Marionette’ denunzierten, weil mehr als 60 Prozent der von der PDI-P aufge-
stellten K andidaten Christen gewesen seien.® In der sich aus der Wahl ergebenden
Blockbildung war eine Konstante in der indonesischen Politik im 20. Jahrhundert
wieder sichtbar geworden: die Ausei nandersetzung zwischen dem politischen Islam
und solchen Gruppierungen, welche eine Politisierung der Religion vermeiden wol-
len und die Gleichberechtigung der in der Pancasila aufgefiihrten Religionen her-
vorheben.

Es setzten sich bei knappen Mehrheitsverhdtnissen schliefdlich nicht die Sékular-
Nationalisten unter Megawati durch, sondern Uberraschend der liberale NU-
V orsitzende Abdurrahman Wahid, unterstiitzt von einer grof3en Koalition muslimi-
scher Partelen und Konservativen. Er wurde am 20. Oktober 1999 vom V olkskon-
gress zum Présidenten gewahlt. Seine Regierungszeit sollte nur neun Monate dau-
ern. Die Enttduschungen Uber den inkonsi stenten Regierungsstil des zunehmend iso-
lierten Prasidenten Wahid fuhrten schliefdich zu seiner Absetzung in einer Art fried-
lichem Putsch. Seit dem 23. Juli 2001 wird das Land nun von Megawati Sukarno-
putri regiert.

Die Post-Suharto-Zeit ist gepragt von dem turbulenten Ubergang vom Autoritaris-
mus zur parlamentarischen Demokratie mit einer schrittwei sen Demokratisierung,
einer lebhaften und kritischen Presse und einer seit August 2000 zumindest verfas-
sungsrechtlichen Anerkennung der wichtigsten Grund- und Menschenrechte. Aller-
dings hat bisher kein umfassender Elitewechsel stattgefunden und viele der alten
Netzwerke und M echanismen der Korruption und V etternwirtschaft existieren wei-

L vgl. Trautner 2003, S. 40.

%2 \/gl. die Ubersicht tiber die nationalen Parlamentswahlen in Indonesien in: SOAa 18 (1999)
4, S. 287.
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terhin. Nur die korruptesten und Suharto-nahen Angehdrigen der alten Machteliten
wurden ausgewechselt.

Ein anderes wichtiges Merkmal der Zeit seit dem Sturz Suhartos ist die Zunahme
der Unabhéngigkeitsbestrebungen, vor alem in Aceh im Norden Sumatras und in
Papua (frither Irian Jaya/West-PapuaNeuguinea).> |m Dezember 2000 filhrte Prési-
dent Wahid als Zugestandnis an die muslimischen Separatisten in der Provinz Aceh
einemilde Form der Schariaein. Im Dezember 2002 wurdein Aceh ein Friedensab-
kommen unterzeichnet, das 26 Jahre Konflikt mit mindestens 12.000 Toten und
Zehntausenden von V ertriebenen beenden sollte. Jedoch flammten die bewaffneten
Auseinandersetzungen zwischen den auf mehr als 30.000 Soldaten verstérkten Re-
gierungstruppen und den ca. 5.000 Rebellen inzwischen wieder auf.> Im Oktober
2001 verabschiedete das indonesische Parlament ein recht weitgehendes Autono-
miegesetz fir Papua. Dadie Unabhangigkeitsbewegung sich damit nicht zufrieden
gibt, ist die militdrische Préasenz nach wie vor sehr hoch. Andere blutige Konflikte
wieinsbesondere seit 1999 auf den Molukken, aber auch im Poso-Gebiet (Provinz
Mittel sulawesi), die komplexe Ursachen haben, wurden mit religitsen Begriffen er-
klért. Vertreter der christlichen und muslimischen Konfliktparteien unterzeichneten
flr Poso im Dezember 2001 und fir die Molukken im Februar 2002 unter Vermitt-
lung der Zentralregierung Friedensvertrége, dietrotz einzelner blutiger Zwischenfd-
le bisher einigermalien stabil scheinen.> Insgesamt konnte die Regierung in einigen
Provinzen durch militérischen Druck oder das Zugesténdnis von mehr Autonomie
eine gewisse Befriedung erreichen.

Schliefdlich ist in der Umbruchszeit seit dem Ende des Suharto-Regimes eine der
schéarfsten Ausel nandersetzungen im modernen Indonesien wieder verstarkt auf der
Tagesordnung: Welche Rolle soll der Issam im rechtlichen und konstitutionellen
System des L andes spielen? Anscheinend wird es nicht erneut zu einer Verdrangung
deslslam wiein der ersten, bis weit in die 80er Jahre hineinreichenden Phase der
Republik Indonesien kommen. Kann jedoch in Zukunft die Umsetzung desvon der

% Fir den nun folgenden kurzen Bericht tiber die regionalen Konfliktherde vgl. Der Fischer

Weltalmanach 2003, Sp. 384-386.

5 \/gl. JRS-Bericht (Juli 2003), S. 18f.

> Zudem Konflikt auf den Molukken und den Hintergriinden der Gewaltausbriiche siehe S.10-
15.
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Mehrheit der Muslime getragenen Projekts eines zivil-pluralistischen Isslams gelin-
gen (mit der Entwicklung geeigneter gesetzlicher Sanktionen fur Demokratie und
Toleranz und der Zurtickweisung der V orstellung, dassder Islam einenislamischen
Staat zur Voraussetzung habe) oder gewinnen die Islamisten auf Dauer doch das
Tauziehen und kdnnen ihre Forderung nach einer Institutionalisierung der Sonder-
stellung des Islam durch die Einfiihrung eines islamischen Staates durchsetzen?
L etztere kniipfen an die urspriinglich a'sZusatz zur Verfassung vorgesehene Jakar-
ta-Charta’ von 1945 an, um welche die Diskussion in Indonesien nie wirklich ver-
stummt war. In dieser sollten die Muslime landesweit durch einen Zusatz zur Ver-
fassung auf die Schariaverpflichtet werden. Erst im August 2002 wurde, allerdings
nach langen Monaten der Diskussion, ein entsprechender Antrag auf landesweite
Einfuhrung der Jakarta-Chartaim V olkskongress mehrheitlich abgel ehnt. Obwohl
keiner der prominenten muslimischen Politiker die EinfUhrung der Schariaoder gar
die Errichtung einesislamischen Staatesfordert und obwohl die breite Mehrheit der
Bevolkerung diesauch nicht beftrworten wiirde, hat der ganze Diskussionsprozess
in und aulRerhalb des Parlaments gleichwohl gezeigt, wie grof3 der Klarungsbedarf
hinsi chtlich der weltanschaulichen Grundlagen der indonesischen Nation heuteist.>®

5.1.3.Rdligitse Spannungen und Gewalt

Im Hinblick auf die Erérterung der christlich-muslimischen Beziehungen kénnen
gewisse Gewaltphanomene und Diskriminierungen von Christen nicht unerwahnt
bleiben. Die Hintergrinde sind komplex und bedurfen einiger Erdrterung. Es soll
dadurch allerdings nicht der fal sche Eindruck entstehen, als seien diesdie dominan-
ten Zige der muslimisch-christlichen Beziehungen in Indonesien. Wenn man die
gegenwartigen Gewaltexpl osionen betrachtet, vergisst man alzu leicht, dassMudli-
me und Christen in Indonesien in Wahrheit viele Jahrhunderte hindurch bis heute
friedlich nebeneinander und miteinander gelebt haben und noch leben. Dieses zu-
tiefst integrative und friedlich-tol erante M oment der indonesi schen und insbesonde-
re der javanischen Kultur kann nicht genug hervorgehoben werden. Natirlich hat
auch dieverfassungsrechtlich festgeschriebene Pancasila, durch die solche mudlimi-
schen Minderheiten in Schach gehalten werden konnten, die auf den |slamstaat
dréngten, zu der grof3en Freiheit der Christen und zu dem, von kleineren ortlichen
Spannungen abgesehen, sehr weitgehend storungsfreien Zusammenleben mit der

% \V/gl. Trautner 2003, S. 40.
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muslimischen Mehrheit beigetragen. Auch durch entsprechende Repression hatte es
Président Suharto in 30 Jahren Regierungszeit verstanden, die Spannungen unter
den verschiedenen Ethnien und Religionsgruppen unter Kontrolle zu halten. Dieri-
goros durchgesetzte offizielle Regierungspolitik bestand darauf, dass zwischen den
religidsen und ethnischen Gruppen Harmonie zu herrschen hatte. Die vier mit
SARA abgekirzten Tabubereichefir kontroverse Auseinandersetzungen waren eth-
nische Gruppen, Religionen, Rasse und Klasse. Uber etwaige Spannungen durftein
der Offentlichkeit nicht berichtet werden.

Brennpunkte der Gewalt>

Obgleich sie nicht gesetzlich legitimiert sind, finden in der Praxis Diskriminierun-
gen von Christen bei der Vergabe 6ffentlicher Stellen und Amter zunehmend statt.
Auch kommt esimmer wieder vor, dass Antrége zum Bau neuer Kirchen und Ge-
meindehauser von den zustimmungspflichtigen Nachbarn abgelehnt werden. Das
liegt allerdings auch an der steigenden Zahl der Antrage, die von Christen der ver-
schiedensten Denominationen eingereicht werden. Seit etwa 1995 gibt es auch fir
den Bau von Moscheen in einigen christlichen Gegenden Schwierigkeiten.”® Seit
Bestehen der Republik bis Ende 2001 wurden insgesamt 825 christliche Kirchen
durch Gewalteinwirkung total zerstort, erheblich beschadigt oder durch die Behor-
den geschlossen. Nach dem Sturz Suhartos ist die Zahl der Kirchenzerstérungen
gewachsen, alerdings hat sich dieses Phanomen auf die Konfliktgebiete verlagert.
Im Rest des Landes gibt es seitdem eine deutlich abnehmende Tendenz.*® Diese
Gewaltphanomene werden unterschiedlich beurteilt. Tellwe sewerden siemit wach-
senden sozialen Spannungen in Verbindung gebracht.

> Fir diesesKapitel vgl.: Vgl. Kampschulte 2002, S. 19-25; vgl. ebenso: Kampschulte 2001, S.
9-18.

% Vgl. Magnis-Suseno 1999, S. 21.

% Unter Sukarno wurden tiberhaupt nur zwei Kirchen zerstort, unter Suharto insgesamt 456

(d.h. monatlich 1,2). Der Steigerungsrate zufolge wurden unter Habibie monatlich 9,2 und
unter Wahid monatlich 14 Kirchen beschadigt oder zerstort. Letztere Zahl erklart sich durch
die darin enthaltenen 192 Kirchenzerstérungen auf den Molukken und im Poso-Gebiet (woin
dem selben Zeitraum auch 28 Moscheen zerstort oder beschadigt wurden). Berticksichtigt
man jedoch die genannten K onfliktgebiete nicht, so waren esim letzten Regierungs ahr Su-
hartos noch monatlich 8,3 zerstérte Kirchen, unter Habibie 6,6 und unter Wahid 4,3. (Vgl.
Kampschulte 2001, S. 9f.)
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V on diesen vereinzelten, wenn auch zunehmend auftretenden Gewaltausbriichen zu
unterscheiden, sind die oben erwahnten regionalen Konfliktgebiete mit ihren bluti-
gen Auseinandersetzungen. Der Konflikt auf den Molukken® begann im Januar
1999. Er forderte 10 bis 15.000 M enschenleben und trieb einen grof3en Teil der Be-
vélkerung in die Flucht.®* Auch in dem fast ganz protestantischen, seit einigen Jah-
ren alerdings von Muslimen regierten Gebiet Poso in Mittel-Sulawes brach 1999
ein Konflikt aus, der im Dezember 2001 beigel egt werden konnte. Hier flihrte eben-
fallsdasEingreifen von ca. 1.000 Laskar Jihad- Mitgliedern zu einer Eskalation der
Gewalt. Die Zahl der Todesopfer verzehnfachte sich dadurch auf mehr al's 2.000.%
In den Gbrigen Konfliktgebieten sind jewellsdie christlichen Gemeinschaftenin den
Auseinandersetzungen nicht primér Zielscheibe der Gewalt: weder in Acehundim
Uberwiegend christlichen Papua, wo es um die staatliche Unabhangigkeit der jewei-
ligen Gebiete geht, noch in West- und Mittel-Kalimantan (Borneo), wo esin den
letzten Jahren zwischen einheimischen Dayaks und zugewanderten Maduresen zu
blutigen Gewalttaten kam, bei denen allerdings primér die ethnische und nicht die
religiése Zugehorigkeit eine Rolle spielt.®®

Hintergrinde zur anwachsenden Gewalt in Indonesien

Die Ursachen der seit 1999 vermehrten Gewaltexplosionen sind komplex. Zum ei-
nen sind demographische Veranderungen en nicht zu unterschétzender Faktor fir
die zutage tretenden religi6sen und sozia en Spannungen. Durch die Umsiedlungs-

% v/gl. Kampschulte 2001, S. 13-20.

61 Nach etwaeinem Jahr Gewalt und Zerstérung, dievon lokalen muslimischen wiechristlichen

Gruppen ausging, anderte sich die Lageradika alsvon Mé&rz bisMai 2000 eine grof3e Anzahl
‘heiliger Krieger’ der Laskar Jihad-Milizen aus Javain das bereits weitgehend befriedete
Gebiet kamen. Umstritten ist, wie viele Laskar Jihad-Krieger kamen; Kampschulte spricht
von etwa 10.000. Damit verschob sich die Machtbal ance zugunsten der Muslime und die U-
berfélle der fanatisierten islamischen Massen auf die Dorfer der Christen (diesmal nicht mehr
wie zuvor vorwiegend Protestanten, sondern genauso Katholiken und ihre Kirchen und Ein-
richtungen) wurden zum Instrument ethno-religi6ser Sduberung. Auch kam esdabel erstmals
an verschiedenen Orten zu Zwangsislamisierungen Tausender protestantischer und katholi-
scher Christen, teilweise mit 6ffentlichen Beschneidungen. Erst alsdie Laskar Jihad Kamp-
fer dielnseln wieder verlief3en, und dielokalen Parteien untereinander verhandelten, konnte
ein relativ stabiler Frieden wieder einkehren.

%2 vgl. Arnez 2002, S. 56.
8 vgl. Kampschulte 2001, S. 22.
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politik (transmigrasi) der Regierung Suharto (man spricht von biszu finf Millionen
umgesiedelten Menschen) und teilweise auch durch freiwillige Migration, wieim
Fall der Buginesen, die aus Stidsulawesi in grof3erer Zahl nach Ambon kamen, wur-
de die ethnische und vor allem religi 6se Zusammensetzung auf einigen Inseln stark
veréndert - zum Beispiel auf den friher mehrheitlich christlichen Molukken. Zum
anderen wurde das Problem der gewalttdtigen Konflikte erst akut durch die anhal -
tende Schwéchung der Zentralgewalt in Jakarta, aber auch die weithin schlechte
wirtschaftliche Lage des Landes. Durch die Wirtschaftskrise haben sich seit 1997
soziale Spannungen im ganzen Lande verstérkt. Diese verlaufen oft entlang der eth-
nischen und religitsen Linien - in der einflussreichen chinesischen Minderheit etwa
gibt esviele Christen.

Die Schwéchung der Zentralregierung hat zur Folge, dasssich Telleder Streitkréfte
verselbsténdigen. Dielnstabilitét dient der Armee a's Rechtfertigung fir die Belbe-
haltung ihrer traditionellen internen Rolle und dabei vor allem der Territorial struk-
tur, durch die das Heer auf jeder Ebene Uber Pendants zur zivilen Verwaltung ver-
fugt. Diese Struktur erlaubt es dem Militér nicht zuletzt, Milizen aufzubauen und
lokale Einnahmequellen zu erschlief3en. Zu den entsprechenden Reformen war bis-
her keine der Post-Suharto-Regierungenin der Lage.** Uber eventuelle Drahtzieher
der Gewaltakte auf den Molukken und in anderen Konfliktgebieten wird viel speku-
liert. Der katholische Bischof der Molukken, Peter Canisius Mandagi, sprach von
drei Gruppen, wie Evers berichtet: Erstens die ‘Leute des Status quo’, das heif3t Per-
sonen, dievom Regime Suharto V orteil e hatten, die sie zu verteidigen suchen. Zwei-
tens ‘fundamentalistische Muslime’, die nach groBerer Teilhabe an der Macht im
Staate suchen, und drittens ‘das Militdr’ (oder Teile desselben), das seinen Einfluss
beeintréchtigt sieht und flrchtet, wegen seiner Rollein Ost-Timor und anderen Kon-
fliktorten gerichtlich belangt werden zu knnen. Auch der protestantischeindonesi-
scheKirchenrat vertritt die These, dassessich bel den Konflikten zwischen Christen
und Muslimen nicht in erster Linie um einen Religionskrieg handle. Es seien vor-
nehmlich soziale Ursachen, besonders die Umsiedlungspolitik, die zu Spannungen
gefuhrt hétten, so der Vertreter desindonesi schen Kirchenrates Pastor Andreas Pat-
tianakottaim Januar 2000 in Berlin.®®

®  vVqgl. Bolte/ Méller / Rzyttka 2003, S. 9.
% vgl. Evers 2000, S. 252.
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Man muss aber auch sagen, dass Indonesien ebenso wie die anderen stidostasi ati-
schen Staaten vom Phénomen des grenziiberschreitenden gewaltbereiten Ilamismus
Uberrascht wordenist. Die Anschlédge vom 11. September 2001 wurdenin erster Li-
nie als amerikanisches Problem betrachtet. Erst asder Terror am 12. Oktober 2002
die Ferieninsel Bali erreichte und 202 Menschen (v.a. Touristen) in den Tod riss,
wachte Siidostasien und insbesondere Indonesien auf: Sie kénnen genauso Ziel des
Terrorismus sein, auch sie sind politisch und wirtschaftlich in dieser Hinsicht ver-
wundbar.® Das Attentat hat in Indonesien zu einem Umdenken in Regierung und
Bevolkerung gefihrt und die sékulare Basis, dievon der Golkar-Partei und der PDI-
P von Préasidentin Megawati Sukarnoputri verteidigt wird, sieht sich in ihrer dem
politischen |slam gegeniiber moderaten Haltung bestérkt.®” Ob der Einfluss, denra:
dikal-isamische Gruppen in Indonesien bisher ausiiben, sich weiter ausdehnen
kann, wird neben den Bemiihungen der moderaten Organisationen NU und Mu-
hammadiyah um einen Dialog mit den militanten Gruppen und ihren Sympati santen
vor alem davon abhangen, so Arnez, ob esder Regierung gelingt, den Demokrati-
sierungsprozess voran zu bringen und eine politi sche wie auch wirtschaftliche Stabi-
litat im Archipel herzustellen.®®

Die Reaktionen von Staat und Gesellschaft®

Solange die Regierung in Jakarta sich damit begnigt, sich von den zwischen ver-
schieden-religi6sen Bevolkerungsgruppen ausbrechenden Gewaltakten zu distanzie-

% Zudem deckte das Attentat auf Bali enorme Defizitein der juristischen und sicherheitspoliti-

schen Zusammenarbeit der ASEAN-Staaten auf, die nicht zuletzt auf das Prinzip der strikten
Nichteinmischung in die Angelegenheiten der Nachbarlander zurickzufiihren sind. Diese
Maéangel dirften dazu beigetragen haben, dass sich im friedlichen Islam Slidostasiens unbe-
merkt gewaltbereite Gruppen entfalten konnten. In VVerbindung mit der Radikalisierung mus-
limischer Gruppen in Indonesien werden in der Presse haufig folgende Organisationen ge-
nannt: Laskar Jihad (Soldaten desjihad), Front Pembelalslam (FPI, Front zur Verteidigung
desIslam), Gerakan Pemuda lslam (GPI, islamische Jugendbewegung), Hizout Tahrir, Maje-
lisMujahiddin Indonesia (MMI, Indonesi scher Mudjahiddin Rat) und nicht zuletzt Darul |s-
lam (DI, Haus des Islam). (Vgl. Arnez 2002, S. 55.)

Vgl. “Sprengkraft des Islamismus in Siidostasien”, in: Neue Ziircher Zeitung, 17. Februar
2003, S. 6.

% vVgl. Arnez 2002, S. 57.
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Auch fur diesen Abschnitt sei verwiesen auf das gleichnamige Kapitel in: Kampschulte 2001,
S. 23-26.
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ren und sie zu bedauern oder die Vertreter der Religionen zum Dialog einzuladen,”
anstatt die geei gneten Mal3nahmen zum Schutz ihrer Staatsblrger zu ergreifen, muss
ihre Haltung al s ambivalent gelten. Auch staatliche I nstitutionen wie das Rechtswe-
sen und die Polizel erfillen ihre Funktion teilweise nur sehr unzureichend. Eine
Rechtssicherheit gibt es aufgrund der Bestechlichkeit der Richter nicht. Die Polizel
ist personell unterbesetzt und zudem auf die neue, alleinige Verantwortung fur die
innere Sicherheit noch wenig vorbereitet. Der mangelnde Schutz von Seiten des
Staatesist alerdingswohl nicht politische Absicht, sondern eher eine Folgeder all-
gemeinen Staatsmisere.

Die Bevdlkerung zeigt sich betroffen, hilft den Opfern, die ja haufig gut bekannte
Nachbarn sind, und trifft teilwei se sogar gemeinsameV orkehrungen gegen Gewalt-
mal3nahmen (wiein Ostjava, wo die Mitglieder der muslimischen Jugendorgani sati-
on Ansor die christlichen Kirchen bewachen, um sievor Anschlagen zu bewahren).

Die christlichen Kirchen richten sich an ihre eigenen Mitglieder und haben vieler-
ortsversucht, sie zum Verzicht auf Gegengewalt zu bewegen. Erfolgreich war die-
ses Bemuiihen insbesondere nach den Bombenanschl égen gegen christliche Kirchen
am Heiligabend 2000. Darlber hinaus haben sie in 6ffentlichen Erklérungen die
Gewalt scharf verurteilt. Aber, so Kampschulte, “sie wissen, dass sieim Zentrum
der politischen Macht kaum mehr Einfluss haben. Darum kdnnen sie nur an die Re-
gierung appellieren, alles zu tun, der Gewalt vor allem in den Konfliktgebieten ein
Ende zu setzen. Sie wissen auch, dass das nicht mehr intakte Rechtssystem ihnen
keinen wirksamen Schutz gegen die Gewaltaktionen fanatisierter Gruppen bietet.””
Wasihr eigenesHandeln angeht, soist dasvordringliche Ziel der Kirchen, den Dia
log mit der moderaten Mehrheit der Muslime zu verstéarken um ein gut informiertes
offentliches Bewusstsein zu bilden, welches mehr und mehr in der Lageist, sich der
Gewalt gegen Religionsgemeinschaften und der Instrumentalisierung derselben zu
politischen Zwecken zu widersetzen. Esgibt in der Tat Uber die Grenzen der Religi-
onen hinweg viel Einigkeit in der Verurtellung von Gewalt und Unrecht. Gemein-
same Anliegen, wie das Eintreten fiir die Armen und Entrechteten, gegen die ‘fal-

" Esbesteht in Indonesien bereits eine jahrzehntelange Tradition des durch die indonesische

Regierung geforderte sogar den Dial og der Religionen, was bisher alerdings eher hthere Re-
ligionsvertreter als die Gemeinschaften auf lokaler Ebene betraf.

" vgl. Kampschulte 2002, S. 25.
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schen Propheten’ der Harmonie und des Status quo, bringen die Menschen verschie-
dener Religionen und ethnisch-kultureller Hintergriinde zusammen. Banawiratma
verweist hier auf die Spiritualitdt des Dialogs in einem pluralistischen religiosen
Kontext und auf die {iber die christlichen Basisgemeinden hinausgehenden ‘Basic
Interfaith Communities’, die Verdnderung in die Gesellschaft, aber auch in dieKir-
chen hineintragen.”

5.1.4.Christliche Kirchen im Wande

Die christlichen Kirchen sind in Indonesien sehr junge Kirchen, denn erst ab der
Mitte des 19. Jahrhunderts erlaubte die hollandische K ol onialmacht Missionsbewe-
gungen. Auf katholischer Seite fingen niederlandische Jesuiten alshald an, auf Flo-
resund Timor zu arbeiten, und bald folgten ihnen viele andere Orden. Die von den
Hollandern vorgenommene machtpolitische Auftellung von Missionsgebieten wirkt
bis heute nach. Das 6kumenische Klimaist daher insgesamt immer noch eher kihl,
obwohl die Bischofskonferenz und der Evangelische Kirchenrat sich bei wichtigen
Forderungen und Stellungnahmen abstimmen. Die Mission von evangelikalen und
pfingstlerischen Gruppen, dieinnerhalb der christlichen Kirchen (und tellweise auch
unter Muslimen) Proselyten suchen, habe, so Kessel/Zander, das Klima sehr be-
|lastet.”™

Die Katholische Kirche begann nach dem Zweiten Weltkrieg allmahlich ein ‘indo-
nesisches Gesicht’ anzunehmen - angefangen mit dem konsequenten Gebrauch der
indonesischen Sprache.™ Das bedeutete aber auch, dasssich die ethnisch-kulturelle
Vidfalt Indonesiens auch in der katholischen Kirche immer mehr spiegelte. Sie
z&hlt immer mehr einheimische Bischéfe, Priester und Ordensleute™ und dieLaien
spielten im kirchlichen Leben, das stark basisgemeinschaftliche Zlige trégt, eine

2 V/gl. Banawiratma 2000, S. 6. 9-14.

" Vgl. Kessel / Zander 1993, S. 55.

™ Letzteres hat, wie Evers bemerkt, alerdings zur Folge, dass die exemplarische Arbeit und

Entwicklung der Kirche und der Theologen Uber Indonesien hinausim Ausland sehr wenig
bekanntist. (Vgl. Evers 1993, S. 211f.) Dasist natirlich fir Studien wie diese eine Schwie-
rigkeit.
> Dabei muss allerdings hinzugefiigt werden, dass die ‘einheimischen’ Priester und Bischdfe
oftmal s eben nicht aus der eigenen Kultur oder Ethnie stammen, sondern ausjenen Gebieten,

wo die Christen in der Mehrheit sind (insbesondere von der Insel Flores).
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immer grélere Rolle, nicht zuletzt aufgrund des starken Priestermangels. lhre
Wachstumszahlen (von 700.000 1945 zu etwa 6,4 Millionen heute) beweisen die
enorme Anziehungskraft dieser jungen Kirche. Besondersin den Jahren nach 1965
gewann sie, auch dank einesrecht fortschrittlichen Images, vorwiegend unter st&dti-
schen Chinesen und in der gebildeten Mittelschicht viele neue Mitglieder, wasihr
den Vorwurf des Proselytismus einbrachte.”

So muss man sagen: nicht nur der Islam, sondern auch die Kirchen erleben seit den
70er Jahren eine Dynamisierung. Dies fuhrte auch bei den Christen zu internen
Spannungen, auch wenn sie eher latent und nur selten nach auf3en sichtbar sind:
Spannungen zwischen einerseits den mehr etablierten und angepassten, vereinzelt
sogar mit den politischen Machttrégern verflochtenen Christen und andererseitsje-
nen Christen, die eine mehr kritische Position gegentiber dem politischen System
und das prophetische Zeugnis betonen. Wijsen spricht auch von Spannungenim Zu-
ge der Inkulturation oder der Modernisierung von Kirche. Bel der Inkulturation
stellt sich in Indonesien angesichts der inneren Vielfalt allerdingsimmer die Frage
in welche der indonesischen Kulturen. Man kann janicht nur eine Kultur - und sel
es die dominierende javanische - zum Bezugspunkt nehmen. Ein Problem, dasdurch
die teilweise staatlich durchgefihrte innerindonesische Migration noch verstarkt
wird.”” Zu der Position der Modernisierungsbefiirworter, die gewissermallen wieein
Ausweg aus den Problemen der Inkulturation erscheinen konnte, ist zu bemerken,
dass nur eine kleine Schicht der Bevolkerung Uberhaupt mit der Modernisierung und
Verwestlichung mehr a's nur oberflachlich in Beriihrung kommt.™

Trotz eines auf beiden Seiten recht verbreiteten Misstrauens zwischen Christen und
Muslimen lebt die kleine christliche Minderheit in Indonesien nicht in einer ‘Ghet-
tomentalitdt’, sondern beteiligen sich aktiv an der Gesellschaft - nicht zuletzt durch
dietraditionell zahlreichen karitativen Einrichtungen im Bereich Bildung und Ge-
sundheit und ab den 60er Jahren auch durch immer mehr unterschiedliche Entwick-
lungsprojekte. Allerdingseinen Wandel weg von der Vorstellung kirchlicher Dienst-
leistungen in Richtung einer ‘Kirche der Armen’ mit einer eindeutigen Option fiir

" vgl. Milller 1984, S. 110.

" Zu der Frage der Inkulturation und den damit verbundenen Problemen vgl. Kessel / Zander

1993, S. 55f. und vgl. Wijsen 1997, S. 83-98.
" Vgl. Wijsen 1997, S. 90-97.
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die Armen - ob Christen oder Nicht-Christen - habe es, so Banawiratma/M(ller, in
dieser Minderheiten-Kirche, deren Mitglieder zu einem tiberproportiona hohen An-
teil zur Ober- und Mittelschicht gehorten, erst langsam im Zuge des Zweiten Vati-
kanums gegeben. Eine wichtige Rolle habe dabei die FABC gespielt. Im Laufe der
Zeit entstanden V arianten einer as atischen Befreiungstheol ogie (meist Kontextuelle
oder Sozialtheologie genannt).”

Déhler findet, die Kirchen seien in Indonesien zu lange mit sich selbst beschéftigt
gewesen, hétten sich gegentiber den Muslimen zu defensiv verhalten und oftmals
Schutz bel der Armee gesucht, alsder wichtigsten Institution zur Erhaltung des poli-
tischen wiereligidsen Status quo. Erst die Repressionen und Gewal tausbriiche hét-
ten einen Besinnungsprozess ausgel 6st. Dabel biete dieindonesische, sehr gesellige
und gemei nschaftsbezogene Gesell schaft zu dem vermehrten K ontakt zwischen bei-
den Gruppen vielfach Gelegenheit (vom dorflichen Markt und den zahlreichen ge-
meinsamen Feiern bis zur besonders hochgehangten Tradition des gotong royong,
der nachbarschaftlichen Hilfe).*° So fragt Dahler im Blick auf die schwierige Lo-
sung der gegenwirtigen Konflikte: “Vermag Indonesien sein historisches Charisma,
Briicke zwischen verschiedenen Kulturen, zwischen Muslimen und Christen zu bil -
den, wahrzunehmen?¢®*

5.2. Interreligiose Entwicklungszusammenar beit in Indonesien

Das allgemeine Klima der Beziehungen zwischen Christen und Muslimenin Indo-
nesienwird in der Literatur zum Teil recht unterschiedlich beurteilt. Die einen beto-
nen das insgesamt vergleichsweise friedliche Zusammenleben. Dies gelte, wenn
man von den lokal begrenzten bewaffneten Konflikten absehe, auch heute noch.
Diese Autoren heben die tolerante M ehrheitsgesell schaft oder dieim Vergleich zu
anderen muslimischen Staaten besonders guten Rahmenbedingungen hervor - in
Form der Pancasila, welche es ermdglicht, dass Indonesien weder ein islamischer
noch ein sékularer Staat ist, der von der Verfassung garantierten Religionsfreiheit
fr dieoffiziell anerkannten Religionen und desrechtlichen Schutzes der religitsen
Minderheiten. Andere sprechen dagegen von einer insgesamt sehr angespannten Si-

" vgl. Banawiratma/ Miiller 1995, S. 20f.
8 v/gl. Dahler 2000, S. 148f.
8 Dahler 2000, S. 149.
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tuation, die sich ‘wie trockenes Gras’ jederzeit entziinden und einen Konflikt ent-
flammen kdnne - so zum Beispiel Jane McGrory von CRS-Indonesialiber die Situa-
tion in Zentral-Java.*

Angesichts der riesigen Dimensionen des Archipels und der zum Tell sehr grof3en
regionalen Unterschiede, aber auch angesichts der Komplexitét der Veranderungs-
prozessein der derzeitigen Umbruchssituation verwundert es nicht, dass man zu un-
terschiedlichen Einschétzungen der christlich-muslimischen Beziehungen kommen
kann. Etwa macht es einen grof3en Unterschied, ob man das Zusammenleben von
Muslimen und Christen in Regionen betrachtet, die zuvor nicht isSamisiert waren
(wie das Batakland auf Nordsumatra, das Innere Kalimantans, Nord- und Mittel su-
lawes oder Westpapua), oder in Java, wo die Christen entweder Javaner oder Suda-
nesen, also Mitglieder von Volksgruppen sind, die dem Islam angehdren, oder klei-
ne Minderheiten von Chinesen.®

Im Folgenden wird die Frage untersucht, wel che Faktoren zu einem friedlichen oder
im Gegenteil konfliktreichen Zusammenl eben von Christen und Muslimen in unter-
schiedlichen Teilen Indonesiens beitragen, und wasdiesjewellsfir IREZ bedeutet.
Auf eine Darstellung der unterschiedlichen Formen interreligi 6sen Zusammenl ebens
oder -arbeitens, folgt daher eine Darstellung der in der Literatur beschriebenen Hin-
dernissefir dieinterreligitse K ooperation und anschlief3end der Herausforderungen
und Chancen fur die IREZ in der gegenwartigen Situation in Indonesien.

5.2.1.Formen desfriedlichen Zusammenlebensund der Zusammenar beit
Interreligioser Dialog auf verschiedenen Ebenen

Heute gibt esin Indonesien an vielen Orten und auf verschiedenen Ebenen mehr o-
der weniger ingtitutionalisierte Formen des interreligiosen Diaogs. Diese Dialoge
fanden erstmals Ende der 60er Jahre statt: Ende der 60er/Anfang der 70er Jahre
konvertierten - u.a. im Kontext der ‘Kommunistenjagd’ 1965, an der sich bestimmte
muslimische Kreise beteiligten - eine betréchtliche Anzahl nomineller Muslime zum

8 vgl. McGrory 2002, S. 5.
8 Vgl. Magnis-Suseno 1999, S. 21.
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Christentum, zum Buddhismus oder zum Hinduismus.®* Dadurch nahmen die Span-
nungen zwischen Christen und Muslimen erheblich zu. In den spéten 60er Jahren
kam es nach den ersten grof3eren Ausschreitungen 1967 gegen christliche Einrich-
tungen in Makassar (zwischenzeitlich Ujung Pandang genannt), Sulawesi, zu ersten
interreligitosen Dialogen. Sie bestanden in interreligiosen Gespréchen, zu denen
meistens ulamas einluden. Auch statteten Muslime christlichen Offizieren oder
Geistlichen Besuche ab. Umgekehrt besuchten christliche Geistliche muslimische
pesantren. Esfolgten bald auch muslimische I ntell ektuelle, namentlich der Nahdla-
tul Ulama, diesem Beispiel. Dem schloss sich in den letzten Jahren auch die Mu-
hammadiyah an. Mit einer Offnung hin auf andere Religionsgemeinschaften und
Lehren wie die von der ‘dreifachen Briiderlichkeit’ (unter Muslimen, unter Mitbr-
gern eines Landes und unter allen Menschen) legtedie NU theol ogische Grundlagen
fir den christlich-muslimischen Dialog.®

Die Regierung legte ab dem ersten Funf-Jahres-Plan (1969-1974), wohl angesteckt
von dieser spontanen Bewegung, ein Programm fur Dialog und harmonischeinterre-
ligitse Beziehungen auf. Alleinvon 1972 bis 1977 fihrte das Ministerium fir Reli-
gion 23mal in 21 St&dten Uberall im Land Dialoge durch, sowohl auf nationaler wie
auf regionaler Ebene. Von 1976 bis 1978 arbeiteten Experten verschiedener Religi-
onen in acht Fallstudien-Seminaren in sieben Regionen zusammen. Ab 1977 wurden
verschiedene Programme der K ooperation fir evangelische, katholische und mudli-
mische Theol ogiestudenten in Form von Studienlagern, Freizeitaktivitdten und Dia-
logen durchgeftihrt. Auch wurde 1979 der Nationale I nterreligiose Rat eingerichtet.
Er besteht aus Vertretern der nationalen Organi sationsstruktur der sechsanerkannten
Religionen und dem Religionsminister und soll zur Beilegung von Konflikten und
zur Forderung ‘friedlicher und harmonischer Beziehungen’ zwischen den Religio-
nen, innerhalb der Religionen und zwischen den Religionen und dem Staat beitra-

Dieses Phanomen beschrankte sich nicht auf Java, wo sich Tausende zum Taufunterricht
anmeldeten. Becker zufolge wurden in diesen Jahren auf Timor jdhrlich 10.000 und mehr
Menschen getauft; die Karo-Batak-Kirche konnteinnerhalb wenigerJahreihre Mitgliederzahl
von 30.000 Menschen verdoppeln. Auch bel den Dayaks in Kalimantan gab esin den 60er
Jahren eine groRe Ubertrittswelle. Der siid-sulawesischen Kirche der Torgjavon Rante Pao
traten rund 50.000 Menschen bei, dieteilweise zuvor zwangsislamisiert worden waren, bei.
(Vgl. Becker 1996, S. 179f.)

% Vgl. Hofsteede 1992, S. 124-128; zur Erweiterung des klassischen religiisen Diskursesdurch
die NU vgl. auch Mohammad Fajrul Falaakh 2001, S. 33-37.
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gen.®® Gegentiiber den offiziellen, von der Regierung institutionalisierten Zusam-
menkUnften zwischen Vertretern der Religionsgemeinschaften waren alerdingsdie
informellen Diaogveranstaltungen, zu denen von muslimischer oder christlicher
Seite eingel aden wurde, zum gegenseitigen Kennenlernen und Vertiefen der Sicht-
weise der je anderen Seite besser geeignet.®’

Nachbarschaftliches Zusammenleben

Diewichtigste Form, in der sich Christen und Muslime friedlich begegnen und ge-
genseitig zu Hilfekommen, ist der familidre und nachbarschaftliche Alltag. Interre-
ligitse Ehen sind im Indonesien im Gegensatz zu anderen muslimischen Landern
keine Ausnahme. Auch kommt esvor, dass einzelne Mitglieder der Familie konver-
tieren, jedenfalls aber dass unterschiedliche Religionen in einem Haushalt vertreten
sind. Daswird in der Regel auch toleriert, und dievom Islam Konvertierten werden
nicht - wie zum Beispiel oftmasin Maaysia- ausihrem bisherigen sozidlen Umfeld
verbannt. Innerhalb der Nachbarschaft | eistet man sich, etwain Java, Uber die Gren-
zen der Religionen hinweg nachbarschaftliche Dienste, zu denen man nach der Tra-
dition verpflichtet ist. Man besucht sich sehr regel méldig, kimmert sich gemeinsam
um Kranke und veranstaltet gemeinsame rituelle Mahlzeiten. Man hilft sich u. U.
auch bel der Vorbereitung religioser Feste und Beerdigungen oder beim Bau von
Kirchen oder Moscheen. Bei religidsen Hochfesten Uberbringt man den Andersgléu-
bigen festliche Speisen - die Christen an Welhnachten und die Muslime an Idul
Fitri. Dabel muss man sich vor Augen halten, wie wichtig traditionellerweise das
Familienleben, gleich danach aber auch die nachbarschaftliche Solidaritét etwain
der javanischen Kultur ist.®

Allerdings scheint auch das Modell der Integration ethnischer und religiéser Min-
derheiten Uber die nachbarschaftliche Solidaritét Grenzen zu kennen: Erstens scheint
bei Migranten die Integration nicht tGberall gleich gut zu funktionieren, so dasssie

8 v/gl. Poerwowidagdo 1994, S. 204f.

8" Becker weist hier auf die Dialog-Bemiihungen des so genannten ‘Sonderprojekts’ (Proyek

Khusus) hin, einem Forum fur Kommunikation und Information, dasder Rat der Kirchenin
Indonesien Anfang der 70er Jahreins Leben rief, um das Verhdtnisvon Christen und Mus-
limen auf nationaler Ebene zu reflektieren. (Vgl. Becker 1996, S. 216-218.)

8 vVgl. etwaMulder 1992 oder Martin-Schiller 1989.
80



oft in einer mehr oder weniger ausgepragten raumlichen und sozialen Trennung von
den Einheimischen leben. Das gilt insbesondere dort, wo die Zuwanderung sehr
massiv war, und sich die einheimische Bevoélkerung bedroht fihlte. Zweitens ver-
liert die traditionell sehr enge Beziehung unter Nachbarn zunehmend an Gewicht.
Dadie Haupteinkommensqguelle fir viele Menschen nicht mehr innerhalb der loka-
len Subsistenzwirtschaft und der dorflichen Gemeinschaft liegt, sind sie nicht mehr
in dem Mal3e auf das |okale Netzwerk und die gegenseitigen Hilfeleistungen ange-
wiesen. Gerade die etwas Wohlhabenderen kdnnen sich aus dem Kreislauf des Ge-
bens und Nehmens ausklinken und sich bezahlte Arbeitskréfte leisten, dieanfallende
Arbeiten entrichten. Diesfuhrt nicht nur zu loseren sozialen Kontakten in der Nach-
barschaft, sondern auch zu einer stérkeren Marginaisierung der Armen.® Ein dritter
Faktor sind die V erénderungen, die sich durch dieislamische Erneuerungsbewegung
fUr das Zusammenleben von Christen und Muslimen ergeben haben. Kim analysiert
anhand einiger signifikanter Bei spiele den Wandel der Beziehungen zwischen Chris-
ten und Muslimen in einem neun Kilometer westlich von Y ogyakarta gelegenen
Dorf, wo bis vor Kurzem die Religionszugehdrigkeit fir das Zusammenleben im
Alltag keine Rolle gespielt hat. Heute dagegen préagt sedurch dieWelleidamischer
Erneuerung ab den spéten 70er Jahren die Gruppenidentitét und dasV erhaten auch
im aul3er-religiosen Bereich immer stérker. Durch den sich vom traditionell prakti-
zierten Islam unterscheidenden reformerischen Islam, so die These des Autors, sei
eine neue kollektive I dentitét der Muslime entstanden, die sich notwendig gegentiber
den Nicht-Muslimen (und seien sie enge Nachbarn oder V erwandte) abgrenzt und
dietraditionellen Solidaritétsformen der Familie bzw. Blutsverwandtschaft und der
Nachbarschaft immer mehr in den Schatten stellt. Dies habe zum Tell gravierende
Folgen flr das zuvor niemal s problemati sche Zusammenlebenim Alltag. Der Autor
zeigt eindricklich auf, wie zunéchst die islamische Identitét der Muslime in dem
Dorf immer klarere Konturen bekam - wahrend man zuvor gar nicht zwischenisla-
mischen und nicht-islamischen traditionellen V erhal tenswel sen unterschied, sondern
die jeweiligen Bréauche und Verhatrensweisen einfach praktizierte (und zwar egal
welcher Religion man angehdrte). Dann hatte aber diese religitse Identitat immer
mehr Auswirkungen auf den nicht-religidsen Bereich und fiihrte zu Abgrenzung und
Misstrauen gegeniber den Christen. Der Autor halt esfir mehr alsfraglich, ob nach
diesem Paradigmenwechsel von der traditionellen lokalen und familiaren Gemein-

8 vgl. Mulder 1992, S. 139.
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schaft zu der auf der religisen Zusammengehdrigkeit beruhenden Gemeinschaft die
Umsetzung dessen in der Praxis gelingen kann, was muslimische Intellektuellein
den 70er Jahren ‘agreement in difference’ (setuju dalam perbedaan) nannten. Das
Beispiel des javanischen Dorfes zeige namlich, dass der Ubergang von dem einen
Teil des Mottos, ‘Unterscheidung’, zu dem anderen Teil, ‘Ubereinkunft’, weder ein
einfacher noch ein automatischer Prozess sei. Im Gegentell: Je bewusster die Mus-
limesichihrer eigenen islamischen Identitdt im Unterschied zu den Nicht-Muslimen
wirden, desto mehr verstérkten sich die Spannungen und A ntagonismen zwischen
beiden Gruppen.®

IREZ im weiteren Sinne

Uber die nachbarschaftliche oder innerhalb der Familie anzutreffende Solidaritat
zwischen Muslimen und Christen hinaus gibt eseineViel zahl von soziaen Instituti-
onen und Entwicklungsprojekten, in denen Muslime und Christen zusammenarbei -
ten, jedoch ohne dass diese interreligi 6se Kooperation bewusst intendiert oder re-
flektiert wirde. Solche IREZ im weiteren Sinneist vermutlich im Rahmen der vom
Staat geforderten Entwicklungsarbeit anzutreffen, ebenso in Entwicklungsprojekten
der NGOs sowie in der Arbeit christlicher Institutionen, deren Mitarbeiter keines-
wegs nur Christen sind. Dabel ist aber in aler Regel die interreligise Begegnung
und Zusammenarbeit weder ein Haupt- noch ein Nebenziel in der Projektstrategie.
Dasgilt etwavon Frauenorganisationen oder von NGOsim Bereich der stédtischen
Armut oder der landlichen Entwicklung. Ein gutes Beispiel ist die von Misereor
schon lange Jahre unterstiitzte NGO Bina Desa mit Sitz in Jakarta, dieim Bereich
der 1andlichen Entwicklung tétigist. Wie bei vielenin den 70er Jahren gegriindeten
NGOs steht hier die Armutsbekampfung im Zentrum. Sie hilft Konflikte um Land-
recht und Agrarreform zu |6sen und trégt dazu bei, Uber Trainingsmal3nahmen fir
Organisationen und fir Fihrungspersonlichkeiten in den Dorfern einekritische und
unabhéngige landliche Bevélkerung heranzubilden.®* Zwar nimmt die muslimische
Organisation Bina Desa keine Riicksicht auf Religionszugehorigkeit, allerdingsist
ihre Arbeit, nach Auskunft des zustandigen Projektreferenten bei Misereor, sicher-

% Kim1998. NB: Der Artikel ist eine Uiberarbeitete VVersion eines K apitel saus der Dissertation

des koreanischen Autors, der derzeit Dozent am Department of Anthropology der Kangwon
National University, South Koreaist.

% vgl. Sakai 2002, S. 167f.
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lich auch nicht bewusst interreligios. Das gleiche gilt auch fur den Dachverband
INDHRRA, der ebenfalls mit Hilfe Misereors aufgebaut wurde.

Religits gemischte Zielgruppen schliefdlich sind bei kirchlichen Projekten der Ar-
mutsbekdmpfung und in kirchlichen Institutionen wie Schulen oder Universitéten
sehr weit verbreitet. Auch bel den sozialen Projekten der Nahdlatul Ulama scheint
die Religionszugehorigkeit der Bedirftigen kein Kriterium zu sein.

IREZ im engeren Sinne

IREZ im engeren Sinne, bei der Christen und Muslime bewusst zusammen fir Frie-
den und Entwicklung arbeiten und dieinterreligi 6se K ooperation sel bst mindestens
ein Nebenziel ist, scheint es bisher kaum zu geben. Es konnten nur einige wenige
solcher IREZ-Projekte ausfindig gemacht werden, was auch, aber nicht nur an be-
reits erwahntem Sprachproblem liegen mag. Das einzige, worauf die Bearbeiterin
stief3, waren zum einen verschiedene interreligiose Initiativen fir den Frieden auf
den Molukken und zum anderen einzelne von CRS oder von Misereor unterstitzte
interreligiose Projekte.

Uber dieim Zusammenhang mit dem K onflikt auf den Molukken neu entstandenen,
im engeren Sinne interreligisen Projekte scheint es noch kaum englischsprachige
Berichte zu geben. Nach Auskunft von P. Ignatius Ismartono SJ, seit Ende 2003
Koordinator der Krisen- und V ersbhnungsstelle der indonesi schen Bischof skonfe-
renz> (vormals Referent fiir Menschenrechte bel der Bischofskonferenz und Sekre-
tar der Kommission fir deninterreligiosen Dialog), gibt esinterreligi6se Grasswur-
zel-Initiativen bisher wohl nur in Ambon (Stand: Oktober 2003). Einzelne diesbe-
zigliche Erwahnungen in der neusten Literatur bestétigen, dassin den letzten Jahren
auf den Molukken eine gewisse Anzahl interreligitser Friedensinitiativen auf
Grasswurzel -Ebene entstanden sind.*® Laut | smartono haben sie bei der Befriedung
etwa von Ambon eine entscheidende Rolle gespielt. Neben den interreligitsen
Grasswurzel-Initiativen, Gber welche genauere Informationen nicht vorliegen, gibt

%2 Diese Aufgabe besteht u.a. darin, Konfliktgebiete zu besuchen, lokale religitse Fihrer zu

treffen etc., um zum einen den Bischofen aus erster Hand berichten zu konnen und zum an-
deren Briicken zu Menschen anderer Religion - v.a. zu Muslimen - zu bauen.

% Vgl. etwa Sakai 2002, S. 174.
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es ein paar neue interreligiose Netzwerke, von denen die meisten von Jakarta aus
versuchen, den Frieden auf den Molukken zu unterstiitzen. Einewichtige Organisa-
tion scheint hier die mehrfach erwahnte Frauenorganisation Gerakan Perempuan
Peduli (Movement of Concerned Women) mit Sitzin Jakartazu sein. Siewurdeim
November 1998 von einer katholischen Ordensschwester aus Ambon, einem protes-
tantischen Pastor und einem fuhrenden Muslim gegrtindet. Die rund 15 muslimi-
schen, protestantischen und katholischen Frauen, die sich der Organisation ange-
schlossen haben, setzten sich auf vielfatige Welse fur eine Beendigung der Gewalt
ein, der vor alem Frauen und Kinder zum Opfer gefallen seien. Sierichteten sich
mit ihren Stellungnahmen und Forderungen an die Regierung, diezivile Administra-
tion vor Ort und an die Streitkrafte.* Uber ihren Einsatz in den heute weitgehend
befriedeten Konfliktgebieten schreibt der Steyler Missionar John Prior 2001.:

“Sie bilden andere Frauen und Jugendliche aus, um in Krisengebieten, wo der Aus-
bruch von Auseinandersetzungen bevorsteht, die Spannungen abzubauen. Sie haben
gelernt, in Gebiete, die gewaltsame A useinandersetzungen erlebt haben, vorzudrin-
gen, um den Opfern medizinische und umfassende Hilfestellungen zu geben. Inaller
Stille haben sie Familien von zigtausend vertriebenen Menschen gefunden. Sie stel-
len sich Politikern und den Militérs entgegen, indem sie demonstrieren, Aufkleber
und Handzettel verteilen, die zur Versohnung aufrufen.”95

Erwahnenswert im Zusammenhang mit den interreligisen Friedensbemtihungen auf
den Molukken ist weiterhin folgendes von P. | smartono auf einer Tagung in Berlin
2002 vorgetragene Anliegen: Angesichts der Konkurrenz zwischen verschiedenen
Gruppen, die auch tiber die Medien ausgetragen wird,® sei es sehr wichtig, in den

% Der Informationsdienst ‘Eskol’ aus der Diézese Ambon publizierte etwa ihre Stellungnahme

zum 11. September 2002 “Voicing Women’s Concern” in seinem Bericht “The Situation in
Ambon/Moluccas- September 11, 2002". Nachzulesen unter http://www.mail-archive.com/
eskol @mitra.net.id/msg00100.html.

% Prior 2001, S. 17.

% Uber die Einbeziehung des Internet in das K riegsgeschehen auf den Molukken vgl. Brauchler

2003 - wobei zu bemerken ist, dassin Indonesien nur ca. funf Prozent der Bevolkerung Zu-
gang zum Internet haben (vgl. Brauchler 2003, S. 149f.); NB: Uber das Biiro der Didzese
Ambon l&uft eine Informationskampagne, die vor allem wahrend des Konflikts versucht hat,
angesichts der kursierenden Gertichte und der Kriegstreiberei einiger radikaer Gruppierun-
gen (u.a. der Laskar Jihad), objektive und verléssliche Information regelmaldig zur Verfi-
gung zu stellen.
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Medien als Christen und Muslime zusammen zu arbeiten, insbesondereim Fernse-
hen zusammen aufzutreten, damit fur die Menschen in Indonesien sichtbar wird,
dass die Konflikte (auf den Molukken und andernorts) nicht priméar Konflikte zwi-
schen Religionen sind, sondern dass andere Interessen im Hintergrund stehen. So
koénne man Misstrauen, Vorurteilen und der allgemeinen Verunsicherung vielleicht
ein Stiick entgegenwirken.”’

Neben den interreligidsen Initiativen auf den Molukken konnten ein Projekt von Mi-
sereor und verschiedene Projekte von CRS-Partnern gefunden werden. Misereor
unterstiitzt ein IREZ-Projekt in Javanamens CILACAP (Cash for Work Program),
bei dem Muslime und Christen sehr eng zusammenarbeiten und der Dialog ein ex-
plizitesZiel ist. Der Misereor-Projektreferent erzahlte, das Projekt sei zu Anfang auf
Widerstand der religiosen Fiihrer gestoRRen. Durch Uberzeugungsarbeit konnten die-
se gewonnen werden, so dass die muslimische Bevoélkerung sich beteiligen konnte.
Christen und Muslime haben sich sehr gut verstanden und helfen sich jetzt auch au-
[Rerhalb des Projekts, etwawenn die Christen eine Kirche bauen oder die Muslime
eine Moschee.®®

CRS hat auch in Indonesien in Zusammenarbeit mit seinen Partnern vor Ort in den
|etzten Jahren ein Peacebuilding-Programm nach dem V orbild ihresinzwischen sehr
gut ausgebauten Programmsin Mindanao aufgebaut. McGrory berichtet, CRS stehe
in engem Kontakt zu verschiedenen christlichen und muslimischen Organi sationen.
Interreligitse Prinzipien seien in alen Aspekten der Arbeit von CRS présent, was
bei spiel sweise an der Religionszugehorigkeit ihrer Partner und Mitarbeiter sichtbar
werde. Im Jahr 2000 wurde ‘Peacebuilding’ (Friedensarbeit) zur Prioritét erklart, da
es am besten ermégliche, die eigene Mission der Armutsbekampfung und der Stér-
kung der Solidaritdt zwischen verschiedenen ethnischen und religiésen Gruppen
umzusetzen. Peacebuilding als Prioritét bedeutet fir CRS zwelerlei: erstensdielni-
tiative zum Aufbau eines Programmsin Zusammenarbeit mit den |okalen Partnern,

" SpIsmartono in einem miindlichen Vortrag auf der von der Fachstelle Menschenrechte von

Missio veranstalteten Tagung ‘Moglichkeiten christlich-islamischer Zusammenarbeit bel der
Umsetzung der Menschenrechte und dem Aufbau von Zivilgesellschaft’, Berlin 11. -
14.03.2002.

Dieses Projekt wird demnéchst eval uiert werden - auch unter dem Aspekt Dialog und interre-
ligitse K ooperation.
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zugleich aber auch ein Querschnitt-Thema, dasalle CRS-Aktivitdten in Indonesien
betrifft. CRS sieht seine Rolle darin, Hilfe zur Selbsthilfe zu leisten, damit lokale
Initiativen fUr den Frieden sich grinden und effektiv arbeiten konnen. Oberstes
Prinzipist jeweilsder Respekt vor der |okalen Konfliktanalyse und der lokalen Initi-
ative.”

Um den finf Faktoren zu begegnen, die von lokalen Akteuren in Zentrajava as
Konfliktpotenzia e genannt wurden, unterstiitzt CRS verschiedene Projekte. Dievon
lokalen Akteuren benannten Konfliktfaktoren sind: 1. dieim Zuge der Wirtschafts-
kriseverstarkte Armut; 2. die strukturelle Ungerechtigkeit, die hauptsachlich durch
Korruption und Missmanagement entstehe; 3. die Politisierung der Religion durch
den Einflussverschiedenster Parteien, diesichin Javaaufgrund der hohen Bevolke-
rungsdichte besonders stark auswirke; 4. die Radikalisierung der Religionim Zuge
des gegenwartigen I dentitétsverlustes durch die Welle der Verdnderungen und die
grof3e Unsicherheit - so habe sich die innerreligiose Solidaritét insgesamt negativ
auf den lokalen Zusammenhalt ausgewirkt; 5. die so genannte ‘ Autonomiegesetzge-
bung’ von Januar 2001, die eine Reihe von Dezentralisierungsmalinahmen beinhal -
tet, die zu erheblichen Machtumverteilungen fuhren. Bel den funf Projekten seiner
Partner, die CRS in seinem Peacebuilding-Programm zusammenfasst, handelt es
sich um verschiedene Projekttypen:

1. Yayasan Swarahati bietet erstensein Training fur die Mitglieder des kommu-
nalen legidativen Rates an, eine neue Institution, welche die Autonomiege-
setzgebung vorsieht. Siewerden geschult, durch Methoden der soziden Analy-
se, die strukturellen Ursachen fir kommunale Konflikte zu erkennen. Spéter
sollen auf dieser Basis Trainingsmal3nahmen stattfinden zur Schulung von
Konfliktmediation, von Verhandlungs- und L 6sungsstrategien fir dieim eige-
nen Dorf anzutreffenden Spannungen. Dieseserste Training kann interreligiose
Aspekte von Spannungen und K onfliktldsungen zur Sprache bringen, musses
aber nicht. Das zweite Training, das Yayasan Swarahati bisher anbietet, wid-
met sich explizit der Forderung von Pluralismus und interreligiosem Verste-
hen. Das Training richtet sich bewusst an einflussreiche Personen wiereligiose
Fihrer aller Denominationen, Religionslehrer an den Schulen und Studenten-
Aktivisten.

% McGrory 2002, S. 3f.
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2. SAMADI ist eine NGO in der zentraljavanischen Stadt Solo, die sich auf inter-
kulturelle Aktivitaten mit Jugendlichen spezialisiert hat. Insbesondere hat sie
nach den gewaltsamen Unruhen von 1998, bei denen in Solo viele Geschéfte
und Hauser von Chinesen zerstort und viele Menschen verletzt, vergewaltigt
und getotet wurden, mit Jugendlichen verschiedener ethnischer und religiGser
Zugehorigkeit ein grofes interkulturelles Friedensfest fur tGber 10.000 Men-
schen organisiert.

3. Die ‘Boyolali Inter-religious Humanitarian Assistance Organization’ (LBK-
UB) hat angesichts der Reformen im Zusammenhang mit der Autonomiege-
setzgebung ein Programm der politischen Kompetenzbildung (‘civic educati-
on’) zur Starkung der Zivilgesellschaft in der Gegend von Boyoldi entwickelt.
Bisher [Stand: Januar 2002] arbeitet LKB-UB mit interreligisen Selbsthilfe-
gruppen ausvier Dorfern. Inihren Workshops versucht LK B-UB die Selbsthil-
fegruppen zu drel Schritten zu beféhigen: die ldentifizierung der Probleme, die
Formulierung eines Aktionsplans zur Férderung des demokratischen Dialogs
vor Ort und die Grindung eines Forums zur Institutionalisierung dieses Dia-
logs. Dem Forum sollen Dorfbewohner, Mitglieder der |okalen Regierung so-
wie Mitglieder des kommunalen legislativen Rates angehéren.'® Es ging in
den Workshops dabei auch um die Uberwindung der ‘Kultur der Unterwer-
fung’ im Kontakt mit autoritativen Figuren und um die Schirfung des Be-
wusstsein fir die eigenen Rechte. Im Anschluss daran haben die Selbsthilfe-
gruppen mit der Hilfevon LKB-UB Training-Programmefir dieeigene Dorf-
gemeinschaft entwickelt.

4. Das vierte Projekt ist eine kommunale Radiostation, die von Yayasan Insan
Bhakti Desa (Y1BD), einer ausschliefdlich aus Dorfbewohnern zusammenge-
setzten Organisation, betrieben wird. Dadieses Projekt zum Aufbau von Zivil-
gesellschaft keineninterreligidsen Aspekt umfasst, wird hier nicht ndher darauf
eingegangen.

190 Mit einem solchen (im Ubrigen oft interreligiésen) Forum haben schon andere Kommunen
sehr gute Erfahrungen gemacht. Dies scheint eines der besten Erfolgsrezepte zu sein, um mit
den Konflikten zurande zu kommen, die durch die Autonomiegesetzgebung entstanden sind.
Vgl. hierzu den ausfihrlichen Artikel von Greg Acciaioli, der insbesondere auf die Spannun-
gen zwischen Migranten und Einheimischen eingeht, die jetzt das |okale Gewohnheitsrecht
bemtihen wollen. (Vgl. Acciaioli 2001).
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5. Das fiinfte ‘Projekt’ ist kein eigenes IREZ-Projekt, sondern erkléart, wie CRS-
Y ogyakarta die Querschnittsaufgabe Peacebuilding in ihrem gesamten Pro-
gramm integriert, das neben der Betreuung der oben genannten Projekte der
Partner aus einzelnen ‘Food For Work’- (FFW) und ‘Supplementary Feeding
Program’-Projekten (SFP) in armen Doérfern besteht. Zunéchst werden die
FFW und SFP-Programme von interreligiésen Kommitees verwaltet, die mit
der Zielgruppe zusammenarbeiten. In den FFW-Prjekten werden von 20 Ar-
beitstagen im Monat 2 speziellen Peacebuilding-Aktivitdten gewidmet. Wich-
tig ist wiederum das Bewusstwerden Uber die eigenen (auch sozialen) Rechte.
Der Diaog sowohl unter den Dorfbewohnern alsauch mit den Dorfvorstehern
wird sehr gefdrdert. Dabei werden insbesondere Frauen ermutigt, sich in der
Offentlichkeit Uber Probleme zu duRern. Leiter von FFW- und SFP-Projekten
klagen ihr Leid dariiber, wie schwer es vielerorts sei, das Konzept von ‘Peace-
building’ zu vermitteln - gerade in einer Gesellschaft, in der Konflikte nicht
leicht of fen angesprochen und Spannungen zugegeben werden. Aufgrund eben
jenes relativ niedrigen Niveaus an offen zutage tretenden Konflikten in Java
nimmt CRS-Y ogyakarta eher Abstand von traditionellen Methoden des ‘Pea
cebuilding’ zur Konfliktmediation und Versohnung und verlagert sich eher auf
die Bekdmpfung der 6konomischen und sozialen Ungerechtigkeit alsder Ursa-
chen von latenten Spannungen und Konflikten. Dazu sieht es die Férderung
von politischer Partizipation und lokaler Demokratie als zentrale Mittel an.
Ahnlichesgilt auch fur die Frage der interreligiosen Beziehungen: CRSist da-
zu Ubergegangen, nicht so sehr den interreligitsen Dialog und das Bewusstsein
der gegenseitigen Verschiedenheit a's vielmehr das gemeinsame Handeln (in-
terfaith action) im Einsatz fir das gleiche Ziel der Gerechtigkeit hervorzuhe-
ben und zu férdern.*™

5.2.2.Hindernissefiur IREZ

Im Folgenden werden vier teillwel se miteinander zusammenhangende Faktoren an-
gesprochen, die fir die christlich-muslimische IREZ in Indonesien Probleme oder
Hindernisse darstellen. Dabei werden der erste und wohl wichtigste Punkt ausfihrli-
cher, die drel weiteren sehr knapp dargestellt werden.

101 v/gl. McGrory 2002, S. 25.
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Die Frage der Mission

Aus der Literatur scheint hervorzugehen, dass die Frage der christlichen Mission
und der islamischen dakwah einen relativ grof3en, vermutlich sogar den grofiten
Konfliktpunkt zwischen Christen und Muslimen in Indonesien darstellt. Damit ist
sie auch fur IREZ ein zentrales Hindernis. Da das Thema Mission im ersten Tell
dieser Studie bereits mehrfach aufgetaucht ist, soll nun die Angst der Muslime vor
der christlichen Mission und umgekehrt die Angst der Christen in Indonesien ein
wenig beleuchtet werden: Was ist der eigentliche Inhalt der Angst von Muslimen
und von Christen? Woher kommt sie? Was gibt (oder gab) in Indonesien konkret
Anlass zu dieser Angst? Und was hat sie fir Konsequenzen oder Auswirkungen?

Die Angst vor christlicher Mission bedeutet zundchst nicht viel anderes as die
Angst vieler indonesischer Muslime, die Christen konnten versuchen ihre Glaubens-
brider abzuwerben. Obwohl der Religionswechsel in Indonesien eher toleriert wird
alsin anderen muslimischen Landern, ist Apostasieim Verstandnisvieler auch in-
donesischer Muslime eine Siinde. Zumindest aber wird die christliche Mission oft
als Angriff gegen die eigene Gruppe empfunden. Diese Angst einer Religionsge-
meinschaft, die sich in der Uberwéltigenden Mehrheit befindet, rihrt nicht nur von
schlechten Erfahrungen aus der Koloniazeit her, sondern wurde auch in den 60er
und 70er Jahren sehr verstarkt. Damals hatten die protestantischen und die katholi-
scheKirche einen erheblichen Zulauf zu verzeichnen. Darunter waren auch, wie be-
reits erwahnt, Hunderttausende nomineller Muslime, die zum Christentum konver-
tierten.'® Dabei hatte die Entscheidung zur K onversion wohl nicht selten wenig mit
der christlichen Mission zu tun. Die Grinde, die Boland zusammentragen konnte
sind etwa: 1. Einigen nominellen Muslimen kam es einfacher vor, eine neue Religi-
on zu wahlen, als sich dem Islam definitiv zuzuwenden. 2. Einigen erschien der Is-
lam aufgrund der vielen arabischen Ausdriicke und seinesHeiligen Buchesin arabi-
scher Sprache als eine fremde und beschwerliche Religion, wahrend bei den Chris-
ten meistensdie nationale oder gar regional e Sprachen verwendet werden. 3. Einige
fUrchteten, durch eine grof3e Zahl von V orschriften und V erboten eingeschrankt zu
werden, wenn siesich dem |slam zuwendeten.'® Die zahireichen Ubertritte der 60er
und 70er Jahre haben jedenfalls bel vielen Muslimen Angst ausgel0st. So konnte

192 v/gl. Fn 89.
103 Boland 1982, S. 231-233.
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sich beispiel sweise ein Geriicht verbreiten, die katholische Kirche und protestanti-
sche Kirchen hétten 1962 auf einer gemeinsamen K onferenz den Plan geschmiedet,
Javain 20 Jahren und ganz Indonesien in 50 Jahren zu christianisieren.’®

Wichtigist, sich stetsvor Augen zu halten, dassdietellwei se sehr aggressive Missi-
on, die von gewi ssen fundamentali stischen evangelikalen Christen oder von Zeugen
Jehovas betrieben wird, dieindonesischen Christen insgesamt in Misskredit bringt.
In letzter Zeit schlief3en sich zunehmend Christen solchen Gruppen an, und diese
treten verstérkt an die Offentlichkeit. Auch wenn die katholische Kirche und der
Protestantische Rat der Kirchen sich von den Praktiken solcher Gruppierungen dis-
tanzieren, wird die Unterschei dung zwischen den so zahlreichen christlichen Deno-
minationen auf muslimischer Seite oft nicht mitvollzogen. Diese offensiv auftreten-
den Gruppierungen werden von der muslimischen Bevolkerung eben als Christen
wahrgenommen.

Folgende vier Vorwirfe von muslimischer Seite gegen diechristlicheMissionsind
verschiedentlich in der Literatur zu finden:

1. Kirchenbauten werden oftmals als Provokation empfunden, insbesondere
dann, wenn sie in mehrheitlich muslimischen Ortschaften oder Stadtvierteln
gebaut werden. Dazu muss man sagen, dass vor den 60er / 70er Jahren in vie-
len Dorfern weder Kirchen noch Moscheen standen und dass die Vielzahl an
christlichen Denominationen zu einer Vielzahl von Antrégen fir Kirchenbau-
ten fuhrt - was den Anwohnern, deren Zustimmung e ngeholt werden muss,
nicht immer einleuchtet. Zudem wurden in den letzten Jahren vor allem von
evangelikalen Gemeinden teilweise sehr grofe, prunkvolle Kirchen gebaut.'*

2. Esscheintimmer wieder der Vorwurf erhoben zu werden, die Christen wirden
bei ihrer Mission die Menschen durch das Austeillen von Blchern, Kleidung,
L ebensmitteln usw. versuchen zu bestechen. 1

1% Diese These wurde, Becker zufolge, in einem von Bisjron A. Wardy 1967 herausgegebenen
Muhammadiyah-Pamphlet vorgetragen. (Vgl. Becker 1996, S. 182.)

105 v/gl. Schumann 2003, S. 52.
106 \/gl. Becker 1996, S. 180.
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3. Set Mitteder 70er Jahre wird von einigen muslimischen Kreisen zunehmend
die Diakonie insgesamt als eine Form der Mission abgelehnt, was fur die
Christen sicherlich der schmerzlichste Vorwurf ist.'”’

4. DieKritik richtet sich schliefdlich gegen die von vielen nicht gern gesehene
Unter stiitzung aus dem westlichen Audland fir Kirchenbau, aktive Mission un-
ter Muslimen und Diakonie.

Die Reaktionen auf diese als Aggression empfundene Mission der Christen (inklusi-
ve ersten Ausschreitungen gegen christliche Kirchen) waren offensichtlich so mas-
siv, dass das Religionsministerium seinerseits versuchte, zu einer L 6sung des Prob-
lemszu finden. 1967 lud es zu einer interreligitsen Konsultation einund trat mit der
Forderung an die Christen heran, sie sollten grundsétzlich davon Abstand nehmen,
unter Menschen zu missionieren, die bereits einer der anerkannten Religionen ange-
hérten - einer Forderung, die u.a. deshalb zurlickgewiesen wurde, well nur diemis-
sionarischen Aktivitéten der christlichen, nicht aber der muslimischen Seite blo-
ckiert werden sollten.’® Es folgten 1978 zwei Erlasse des Religionsministers, die
bestimmten, dass missionarische Arbeit inklusive Diakonie nur noch unter solchen
Menschen erlaubt werden sollte, die noch keiner der anerkannten Religionsgemein-
schaften angehorten, und dass alle auslandische Hilfe an religi 6se Gemeinschaften
oder Organisationen der Aufsichts- und Genehmigungspflicht desReligionsministe-
riums unterstellt werden sollte. Die dakwah wurde wiederum nicht erwahnt. Alle
Proteste der Christen fulhrten nicht zu einer Annullierung der Dekrete.*®

Der Angst und dem Missionsverdacht, welche Muslime vielfach gegentiber Christen
hegen, entspricht gewissermal3en auf christlicher Seitedie Angst, alsreligiése Min-
derheit Ubervorteilt und in der eigenen Religionsfreiheit eingeschrénkt zu werden.
Solche Angstist in Indonesien zwar keineswegs Uberall, wohl aber in den wenigen
mehrheitlich christlichen Regionen verbreitet. Dort fuhlen sich die Christen durch
die Migration und Umsiedlung von fast ausschliefdlich Muslimen inihrer Identitét

197" Dieser Vorwurf ist nicht neu, denn bereits 1912 sei esdas Ziel der Muhammadiyah gewesen,

durch das Kopieren des christlichen Schul- und Bildungswesens dem Einfluss der christli-
chen Mission entgegenzuwirken. (Vgl. Becker 1996, Fn 155, S. 222.)

108 7u der interreligivsen Konsultation von 1967 vgl. Becker 1996, S. 178-186.
109 7u den zwei Erlassen von 1978 vgl. Becker 1996, S. 189-197.
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teilweise massiv bedroht.*® Aber auch der groRe Zulauf evangelikaler fundamenta-
listischer Gemeinschaften in den letzten Jahren gibt zu denken. ™!

Spannungen zwischen Christen und Muslimen aufgrund der Migration

In Indonesien gibt es heute aufgrund der Migration und insbesondere der staatlichen
Umsiedlungsprogramme eigentlich kaum mehr eine Region, die nicht ethnisch und
religios komplex ware. Bringen die Migranten eine andere Kompetenz mit, assie
vor Ort vorzufinden ist, oder bekommen sie von der Regierung Land zugewiesen
und arbeiten in den Entwicklungsprogrammen der Regierung, so fihren diese A-
symmetrien zu Spannungen. In den Regionen, in denen vor alem Christen wohnten,
hat dieser Konkurrenz- und V erdrangungskampf haufig auch einereligidse Konno-
tation. Eskommit nicht selten zu elner mehr oder weniger ausgepragten Segregation
der Angehdrigen verschiedener Religionen.™ Zugewanderte Muslime gesellen sich
eher zu den einheimischen M uslimen und zugewanderte Christen eher zu den Chris-
ten. Nicht nur die eventuell vorhandenen Asymmetrien im sozialen, 6konomischen
oder im Bildungsbereich stellen also dort Hindernisse fiir IREZ dar, sondern auch
die Trennung der Lebensbereiche im Alltag. IREZ kann in der Tat nur auf einem
guten Kontakt zwischen den Kooperationspartnern aufbauen. Daftir missen die
M enschen und Organi sationen unterschiedlicher Religionen die Chance haben, ein-
ander kennen zu lernen und freundschaftlich zu begegnen.

Unterentwicklung der Zivilgesellschaft

Ein weiteres Hindernis fir IREZ ist die in Indonesien insgesamt unterentwickelte
Zivilgesdllschaft. In vielen Dorfern gibt es Selbsthilfeorganisationen, aber davon
unter-scheiden sich NGOs al s unei genntitzige Zusammenschl lisse von Birgern, die
zusammen ein gemeinnitziges Ziel verfolgen. Da Selbsthilfegruppen nicht selten

10 v/gl. Magnis-Suseno 1999, S. 21f.
1 vgl. Djala 2002.

112 50 sollen etwain der Nahe der im Siidosten der Molukken gelegenen Stadt Tual die Tren-
nung zwischen christlichen und muslimischen Dorfern so fortgeschritten sein, dass sogar die
Brunnen as Perigi ISlam oder Perigi Kristen, also ‘christlicher’ oder ‘muslimischer Brun-
nen’ bezeichnet werden, wie Laksono 1996 berichtete. (Vgl. Van Klinken 2001, S. 14.)
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dazu neigen, ihre Hilfestellungen nur den Angehorigen einer einzigen (der eigenen)
ethnischen oder religiésen Gruppe zu erbringen, sind siefiir IREZ nicht immer die
geeigneten Organisationen.

Zwar erleben die NGOs derzeit einen bemerkenswerten Aufschwung, der teilweise
auch durch die verstérkte Unterstiitzung aus dem Ausland zu erkl&ren ist, aber sie
sind insgesamt noch sehr wenig zahlreich und Gberdiesregional sehr ungleichmélidig
verteilt: Im 6stlichen Indonesien gibt esviel weniger NGOs alsin Sumatraund Ja-
va™® Uber 30 Jahre Entpolitisierung des 6ffentlichen Lebens in der Suharto-Ara
gepaart mit einer relativ engmaschigen, wenn auch insgesamt eher unsystematisch
gehandhabten staatlichen Kontrolle der NGOs™* haben durchausihre Wirkung ge-
zeigt. Sakai analysiert, wie sich ab den 70er Jahren (vor allem aber ab der zweiten
Hélfte der 80er Jahre) entwicklungspolitische NGOsals Partner der Regierung und
ihrer Entwicklungsprogramme etablieren konnten. In einem Land mit Uber 66.000
Dorfern war esundenkbar, bel der Forderung von Entwicklung auch in den entlege-
nen Dorfern ohne die Kooperation sozialer Organisationen auszukommen. Dazu
zahlen dielokalen Selbsthilfeorganisationen, die NGOs, vor allem aber die sehr de-
zentral strukturierten religiosen Organisationen NU und Muhammadiyah. Erst in
den 90er Jahren setzten sich mehr NGOs als ‘pressure groups® fur die Umsetzung
aternativer Konzepte von Entwicklung - wie Hilfe zur Selbsthilfe, nachhaltige Ent-
wicklung, ‘Empowerment‘ der Zivilgesellschaft oder Menschenrechtsarbeit - ein.
Diese NGOs sind aber immer noch eine Minderheit: Dieindonesischen NGOssind
in aler Regel sehr klein und arbeiten vorwiegend im Bereich der Iandlichen Ent-
wicklung oder der Férderung von Kle nunternehmen oder Kooperativen. Daneben
gibt es seit den 80er Jahren eine gute Anzahl NGOs, die sich im Bereich Umwelt-
schutz engagieren, eine Aktivitét, die von staatlicher Seite sogar offiziell honoriert
und anerkannt wurde.

113 \/erschiedenen Schatzungen tiber die Zahl der NGOs zufolge lag diese Mitte der 90er Jahre
zwischen 6.000 bis 7.000 und 12.000, wobei nur ein geringer Anteil durch offizielle Zahlen
bestétigt werden kann. Die meisten indonesischen NGOs lassen sich a's Stiftungen registrie-
ren, dadies den Erhalt von Geldern aus dem Ausland erleichtert. (Vgl. Sakai 2002, S. 165.)
Zu diesem Abschnitt insgesamt vgl. Sakai 2002.

114 7u den Methoden der staatlichen Kontrolle der NGOs und den Reaktionen der NGOs vg.
Sakai 2002, S. 169-172.
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Harmoniekultur

Paradoxerweise kann auch die so genannte ‘Harmoniekultur® etwa in Java zu einem
Hindernis der IREZ werden. War das Streben nach moglichst grof3er Harmoniein
den Familien, Nachbarschaften und Dorfgemeinschaften dort stets ein Faktor fir
friedliches Zusammenleben und Toleranz, so wirkt es sich unter veranderten Le-
bensbedingungen heuteteilwei se negativ aus. Problemewerden vielfach nicht offen
ausgesprochen - vor allem nicht in Anwesenheit von autoritativen Personlichkeiten,
denen man Respekt und Unterwerfung schuldet. Daher kdnnen sie auch nicht ge-
meinsam tétig angegangen werden. Das kann zu einem sténdigen latenten Konflikt,
zu Misstrauen und einem Riickzug auf die eigene Gruppe fuhren, mitunter aber auch
zu Gewaltausbriichen. Daher missten Wege gefunden werden, so Trautner, wie zum
einen ein offentlicher politischer Diskurs zwischen verschiedenen Gruppen entste-
hen und zum anderen aus bereits kulturell verwurzelten Praktiken neue Strategien
der Konfliktl 6sung entwickelt werden kénnen.™™ Fiir Organisationen ausdem Aus-
land, wie CRS, die diesen Prozess des empower ment von Zivilgesellschaft und der
Konfliktldsung unterstiitzen wollen, scheint esalerdingsnicht leicht zu sein, hierbel
nicht eigene V orstellungen umzusetzen, sondern geniigend Zurlckhaltung zu pfle-
gen, so dass selbst subtile Form des Kulturimperialismus vermieden werden kon-
nen."® So McGrory: “CRS staff and partners in Central Java have often been heard
saying... ‘We have a different concept of peacebuilding. “**’

5.2.3.Herausforderungen und Chancen fur IREZ

Die Umbruchszeit, in der sich Indonesien seit dem Sturz Suhartos befindet, birgt fur
IREZ in mehrfacher Hinsicht zugleich Chancen und Risiken. In der Tat bieten sich
auf der einen Seite durch die Demokratisierungsprozesse neue Moglichkeiten der
lokalen Kooperation. Auf der anderen Seite sind die politischen und sozialen Re-
formprozesse, die Aufweichung des Gewaltmonopols sowie die Folgen der Wirt-

5 vgl. Kreuzer 2002, S. 34-38.

118 Die NGOs gerade in solchen nicht Einkommen schaffenden Bereichen sind nach wie vor
stark auf die Forderung aus dem Ausland angewiesen. Es scheint die Zurtickhaltung jedoch
nicht immer gelibt zu werden: So schickt etwa die Ford Foundation ihre Broschiren und
Handbiicher “Gender Training* oder “Empowerment of Women* direkt zur Verwendung
nach Indonesien. (Vgl. Klute 2001, S. 79.)

17 McGrory 2002, S. 25.
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schaftskrise teilweise mit erheblichen Spannungen und mit Gewaltausbriichen ver-
bunden. Im Folgenden soll anhand von drei Zusammenhangen angedeutet werden,
inwiefern diese gegenwaértige Situation speziell fir die Entfaltung von interreligiGser
K ooperation eine grof3e Herausforderung und Chance darstellt.

Der Demokratisierungs- und Dezentralisierungsprozess

Der Demokratisierungsprozess, der seit einigen Jahrenim Gangeist, bedeutet zum
einen den Wegfall der Repressionen und Einschrénkungen - etwa des Verbots der
Partelengriindung, des Verbots von Gewerkschaften, der eingeschrankten Presse-
und Versammlungsfreiheit und der Kontrolle der zivilgesal | schaftlichen Organisati-
onen. Zum anderen bedeutet die Einflhrung von demokratischen Regierungsformen
auch auf regionaler und lokaler Ebene eine ganz neue Situation fir die [andlichen
und st&dti schen Gemel nwesen und daher auch fir das Zusammenl eben von Gruppen
unterschiedlicher ethnischer und religiGser Zugehorigkeit. Fur die Zivilgesel | schaft
und die unabhangige Entwicklungszusammenarbeit ergibt sich ein grof3er Zuwachs
an Fretheit und Moglichkeiten der Gestaltung. Andererseits sind demokratische
Wahlen und die entsprechenden politischen und gesetzlichen Reformen selbst nur
der erste Schritt, dem die Entwicklung elner demokratischen Kultur und entspre-
chender Institutionen erst folgen muss. Die Frage ist noch offen, wie es gelingen
wird, unter den regional und lokal neu zu verhandelnden Spielregeln des Zusam-
menlebens religi6se und ethnische Minderheiten zu integrieren und ihre Rechte zu
wahren.

Hier ist insbesondere die so genannte ‘Autonomiegesetzgebung’ zu erwahnen. Sie
bedeutet eine Dezentralisierung erheblichen Ausmalies. Im Zusammenhang mit die-
ser neuen Aufteilung der Macht und Entschel dungskompetenz treten vielerorts Kon-
flikteinsbesondere zwischen Einheimischen und Zugewanderten auf. Diese entziin-
den sich etwa an der Frage des Landbesitzes: Die Einheimischen versuchen diein
den Autonomi egesetzen vorgesehene A ufwertung des Gewohnheitsrechts zur Wie-
dergutmachung geschehenen Unrechtsin der Landfrage zu nutzen, alerdingswider-
spricht das nicht selten den Interessen der zugewanderten Bevolkerungsgruppen. Ein
anderer Konfliktpunkt ist die Frage der Einfihrung der Scharia. Mit dieser Forde-
rung einiger islamischer Kreisewerden sich viele Regionen auseinander setzen mis-
sen. Wo esbereits zu el ner recht weitgehenden Einfiihrung von islamischem Recht
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kam, wiein Aceh, fihlen sich nicht nur Christen und anderereligidse Minderheiten
diskriminiert, sondern auch viele Muslime Ubergangen, insbesondere Frauen.

Hier wird esvon zentraler Wichtigkeit sein, lokale Institutionen zu schaffen, in de-
nen die verschiedenen Gruppen die anstehenden Fragen untereinander verbindlich
und auf demokratische Weise klaren kénnen, einen fairen Ausglei ch untereinander
finden und die Konflikte bereinigen, ohne dass es zu Gewaltausbriichen kommt.
Auch eine Zusammenarbeit zwischen Muslimen und Christen auf verschiedenen
Ebenen ist bel diesem Vermittlungsprozess in Regionen, in denen Muslime und
Christen zusammenl eben, von entscheidender Bedeutung. Die Erfahrung zeigt in der
Tat, dassin Situationen der Bedrangnis eine starke Tendenz zum Ruickzug auf die
eigene religitse Identitét und Gruppe besteht. Gerade die durch die Autonomiege-
setzgebung entstandene Lage, in der es auf regionaer und lokaler Ebeneviel mehr
zu verhandeln und entscheiden gibt, bietet fur Christen und Muslime aber auch die
Chance, stérker institutionalisierte Formen der Konfliktlésung und der Zusammen-
arbeit auszuprobieren und zu entwickeln.

Armut und I nstabilitat

Diebereits geschilderte Situation der Instabilitét und dieim Zusammenhang mit der
Wirtschaftskrise angestiegene Armut und Arbeits osigkeit schaffen Spannungen und
ein Klima der Bedrohung, das dem freundschaftlichen Zusammenleben und -
arbeiten von Muslimen und Christen nicht zutréglich ist. Dennoch kdnnen solche
Krisensituationen vielleicht auch einzelne M enschen und Organi sationen zu neuen
Formen der Zusammenarbeit bewegen - alein schon um Gewaltausbriichen vorzu-
beugen. So sind gerade in Ambon verschiedene muslimisch-christliche Friedensini-
tiativen entstanden, die geholfen haben, den Gewaltausbriichen ein Ende zu setzen.

I nnerislamische Auseinander setzungen

Schliefdlichist auch dieislamische Erneuerungsbewegung mit ihren vielen sehr un-
terschiedlichen Tendenzen und Gruppierungen fir IREZ in Indonesien eine grofse
Herausforderung und Chance. Einerseitshat siezu einer stérkeren islamischen | den-
titét in Abgrenzung zu nicht-muslimischen Mitbirgern gefihrt, dietellweise das Zu-
sammenleben durchaus erschwert. Auch das die christlich-muslimischen Beziehun-
gen belastende Themader Mission spielt dabel eine Rolle. Gleichzeitig sindimin-
donesischen Ilam, besondersin den letzten Jahren, teilweise sehr bemerkenswerte
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Entwicklungen zu beobachten, die fir eine Entfaltung der IREZ sehr vielverspre-
chend sind. Die Bandbreite islamischer Positionen ist in Indonesien sehr grol3. So
Banawiratma: “It is important to keep in mind that plurality exists not only in term
of interreligiousrelationship, but also intra-religious. (...) Now the political choice
and comitment might separate people more rather than the difference of religion.
(...) Ontheoneside, theintra-reigious pluralism can carry difficulty in dialogue. On
the other side, the intra-religious pluralism has advantage to promote universal hu-
man values beyond the limit of religions.“**® IREZ kann sich also in Zukunft alsein
Zusammenschluss der Geméafdigten entwickeln und als die K ooperation derjenigen,
denen esnicht zuerst um die Forderung der Angehorigen der eigenen Religion, son-
dern um Armutsbekdmpfung und Gerechtigkeit geht.

Gesamtgesell schaftlich hangt allerdingsin Zukunft viel von dem innerislamischen
Diaog ab. Die Christen und andere Minderheiten sind erleichtert, dassbisher an der
Pancasila as Grundlage der nationalen Zusammengehdrigkeit festgehalten wird und
dielslamisten ein geringes politisches Gewicht haben. Allerdingsist die Frage, wel-
che Kréfte sich in Zukunft durchsetzen werden: solche, die eine Zusammenarbeit
mit Nicht-Muslimen befirworten und sich fir den Schutz der Minderheitenrechte
einsetzen, oder solche, die eine lslamisierung des 6ffentlichen Lebensund die Ein-
fiihrung der Scharia anstreben?™*
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6. Landerschwerpunkt Malaysia

6.1. EinfUhrender Teil: Malaysia - spannungsr eiches Gleichgewicht
im multireligiosen Vielvolker staat

6.1.1.Malaysia - ein Kurzportrait

Die Foderation Malaysia liegt zu beiden Seiten der Stidchinesischen See und er-
streckt sich auf etwa 600 km voneinander entfernt liegende Staatsgebiete: die an
Thailand grenzende Halbinsel Malaya, auch Westmal aysiagenannt, und dasauf der
Westseite der Insel Borneo gelegene Ostmalaysia, dasaus den Teil staaten Sabah und
Sarawak besteht. Zwischen den beiden Tellstaaten liegt das selbstandige Sultanat
Brunel, wéhrend die Ubrigen Telle Borneos zu Indonesien gehdren. Die Staatsflache
Malaysiasist kaumkleiner alsdie der Bundesrepublik Deutschland, wobel Gber die
Halfte der Flache von tropischem Regenwal dern bedeckt sind.** Die 22,6 Millionen
Einwohner (2001) |eben zu 80 Prozent in Westmalaysiaund konzentrierensichv.a.
an den Kisten. Das gegentiber Westmal aysia doppelt so grof3e Ostmalaysiaist eine
tiberwiegend landliche Region.'*

Aufgrund der ausgepragten ethnischen und religidsen Viefalt spricht man mitunter
auch von Malaysia als ‘Klein-Asien’. Die Malaien selbst, zu denen hier noch indi-
gene Bevolkerungsgruppen gerechnet werden, machen (2000) etwa 65 Prozent der
Bevolkerung aus, die Chinesen etwa 26 Prozent und die Inder 7,7 Prozent. Beziig-
lich der Religionen sieht das Bild &hnlich bunt aus: Die Muslime stellen mit ca. 60
Prozent Sunniten (2000) mehr als die Halfte der Bevolkerung. Daneben zahlt man
19,2 Prozent Buddhisten, 9,2 Prozent Christen, 6,3 Prozent Hindus und 2,6 Prozent
Anhanger von chinesischen Religionen, daneben Sikhsund Anhanger von indigenen
Religionen.'® Dabei stimmen ethnische und religidse Zugehdrigkeit grob tiberein:
Praktisch alle Malaien gehdren dem Islam an, die meisten Chinesen dem Buddhis-
mus, K onfuzianismus und/oder Taoismus und die meisten Inder dem Hinduismus.
Das Christentum, das erst unter den K olonial méchten nach Malaysiakam, fand sai-

120 v/gl. Sielaff 1994, S. 457.
121 y/gl. Nohlen 2002, S. 534.
122 \/gl. Der Fischer Weltalmanach 2004, Sp. 555.
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ne Anhanger unter den Chinesen, den Indern, dieinihrer Gberwiegenden Mehrheit
Tamilen sind, aber vor alem der indigenen Bevdlkerung. Die Katholiken, die etwa
die Halfte der Christen darstellen, leben zu zwei Dritteln in Ostmalaysia, wo sie
mehr als zehn Prozent der Bevélkerung ausmachen.'?

Trotz mancher Schattenseiten des autoritdren Regimes gilt Malaysiamit seinen an-
haltend hohen Zuwachsraten von 6 bis 8 Prozent seit den 80er Jahren als eines der
Okonomisch und politisch stabilsten Lénder Stidostasiens. Nicht selten wird esange-
sichts der multiethni schen Zusammensetzung seiner Bevolkerung und der schwieri-
gen Ausgangsbedingungen bei der Unabhangigkeit alsein Modell friedlicher Kon-
fliktl6sung betrachtet.

6.1.2. Historische Entwicklung bis zur Unabhangigkeit

Von den Ureinwohnern der Malaiischen Halbinsel (Orang Adli) haben noch etwa
50.000 Uberlebt. Die Malaien sind vor mehreren Jahrtausenden aus dem Siiden Chi-
nas eingewandert. Bereits seit dem 4. Jahrhundert vor Christus sind indische Ein-
flUsse nachwei sbar. Den Buddhismus und Hinduismus brachten Handler und M on-
cheins Land. Zwischen dem 7. und dem 13. Jahrhundert wurden weite Teile der
Halbinsel von dem buddhistischen Reich Srivijaya beherrscht, dessen Zentrum in
Sldsumatralag. Im 15. Jahrhundert griindeten Malaien aus Sumatraden Hafen Ma-
lakka und rundherum ein eigenes Reich. Durch den Ubertritt des Herrschers zum
| slam wurde daraus schon bald das Sultanat M alakka, das durch seine Lage an den
west-0stlichen Schifffahrtswegen als A ustauschort zwischen arabischen und chine-
sischen Handlern strategi sche Bedeutung gewann. Zu Beginn des 16. Jahrhunderts
fiel Malakkaan die Portugiesen. Der dort errichtete Stiitzpunkt fir den Gewtirzhan-
del mit den Molukken und dem Fernen Osten kam 1641 zunéachst in hollandische
und 1824 dann in britische Hande. 1867 entstand die britische Kronkolonie, zu der
neben Malakka auch Penang und Singapur gehdrten. Die 1841 und 1878 durch die
Sultane von Brunei und von Sulu tibergebenen Gebiete von Sarawak und Nordbor-
neo kamen ebenfalls unter britische Schutzherrschaft. Die Briten profitierteningro-
3em Stil von dem Abbau von Zinn an der Westkiiste der Halbinsel und dem Anbau
von Kautschuk auf riesigen Plantagen.**

122 y/gl. Chia2002, S. 27f.
124 vgl. Sielaff 1994, S. 458f.
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DadieBriten die Malaien fir die mit dieser neuen, ausgiebigen Wirtschaftstétigkeit
verbundene Arbeit nicht fir tauglich hielten, veranl assten sie M asseneinwanderun-
gen von Indern und Chinesen, die sieje unterschiedlich einsetzten. DieMaaien be-
lieRen siein der Landwirtschaft, die Inder schickten siein erster Liniein die Anbau-
gebiete von Kautschuk und die Chinesen zur Zinnférderung. So stehen insbesondere
dieBriten mitihrer Arbeitsteilung auf der Grundlage der ethnischen Zugehorigkeit
am Ursprung der bisheutein Maaysiavorherrschenden Trennung der Ethnien. Der
britische Einfluss wirkt in vielfatiger Weise nach: Zum einen ist der Bundesstaat
laut V erfassung e ne konstitutionelle Wahlmonarchie, dieinihrer foderaen Struktur
und der gegeniiber dem monarchischen Staatsoberhaupt - jeweilseiner der neun Sul-
tane - méchtigen Stellung des Premierministersweitgehend nach britischem Vorbild
gestaltet ist. Zum anderen bestimmen die Politik von ‘rule and divide’ (teile und
herrsche) wie auch der aus der britischen Kolonial zeit ererbte Gegensatz zwischen
den Maaien als politisch dominantem Staatsvolk einerseitsund erfolgreichen chine-
sischen Arbeitern, Handlern und Unternehmern andererseits auch heute noch in Ma-
laysiadie Verhatnisse.

Nach dem Zweiten Weltkrieg und den drei Jahren japani scher Kontrolle zog sich der
schrittweise Ubergang von der kolonialen Administration zur demokratischen
Selbstverwaltung noch sieben Jahre hin. 1957 bildete sich die erste unabhéngige
Regierung der Federation of Malaya, doch erst ab 1963 erlangte das L and endgiltig
dieformale Unabhangigkeit. Als Grinde fir diese verspétete Unabhangigkeit fihr-
ten die Briten zum einen den mangel nden inneren Frieden und zum anderen die zu
kl&arenden Territoriafragen in Bezug auf Singapur und die britischen Gebiete auf der
Insel Borneo (also Sabah, Sarawak und Brunei) an.'® Die &uferen Staatsgrenzen
standen in der Tat erst 1965 mit der Trennung Singapurs von Malaysia endgliltig
fest. Dieinneren Unruhen hingen hauptsachlich mit kommunistischen Untergrund-
organi sationen zusammen, der sich zahlrei che Chinesen angeschl ossen hatten - be-
reits unter der japanischen Besatzung und ihrer gegen Chinesen gerichteten ‘ethni-
schen Sauberung‘, aber auch in der Folgezeit, a's es sich aufgrund der politischen
Zugestandnisse der Briten gegentiber den Malaien abzeichnete, dass Chinesen keine
M o6glichkeit haben wiirden, politisch adaguat représentiert zu werden. Aufgrund der
bewaffneten, von Kommunisten gefiihrten Aufstande gegen die Zentralregierung

125 v/gl. Stauth 1999, S. 276.
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wurde 1948 auf der gesamten Halbinsel der Ausnahmezustand ausgerufen. Bereits
1949 erhielt dieser eine Art gesetzliche Grundlage, die es erlaubte, jeden Verdéch-
tigten in Gewahrsam zu nehmen. Es entstanden riesige I nternierungslager, in denen
zumei st Chinesen einsal3en. Durch die Umsiediung von rund einer Million Chinesen
aus landlichen Gegenden in mit Stacheldraht umziunte so genannte ‘Neue Dorfer
schnitten die Briten die Kommunisten von ihrem Nachschub ab.

Die bereits 1946 gegriindete ‘United Malay National Organization‘ (UMNO), die
sich inzwischen zur Unabhangigkeitspartel entwickelt hatte, 6ffnete sich Anfang der
50er Jahre, allméhlich fur die Reprasentanten nicht-malaiischer Gruppen, die unter
anderem der moderaten ‘Malayan Chinese Association‘ (MCA) und auch dem ‘Ma-
layan Indian Congress‘ (MIC) entstammten. Auch wenn der Guerillakrieg gegen die
K ommuni sten mindestens bis 1965 weiterging, fuhrte diese Zusammenarbeit bald zu
einer Allianz, diebisheute die Grundlage fir ein stabiles Regierungsbindnis stellt,
jewells zusammengesetzt aus einer Koalition von politischen Parteien, die mehr oder
weniger eindeutig die V olkszugehérigkeit wider-spiegeln.*®

6.1.3.Malaiisierung, I slamisierung und Modernisierung von Staat und
Gesdllschaft

Die Verfassung des unabhangigen Maaysia schreibt die politische Dominanz der
Malaien fest - schon aufgrund der Beibehaltung der Sultanate. Tatsé&chlich be-
herrschten sie auch von Anfang an im unabhéngigen Malaysia samtliche politische
Gremien, die BUrokratie und die Armee. In der staatlichen Verwaltungist der Anteil
der bumiputera von 1980 bis 2003 von 59,1 Prozent auf 83,7 Prozent gestiegen.**’
Diese politische Machtkonzentration ging einher mit ener systematischen Bevorzu-
gung der so genannten bumiputera (‘Sohne der Erde®). Diese Gruppe der ‘Einheimi-
schen’ umfasste zunichst nur die Malaien, dann aber auch die indigenen Volker
Ostmalaysias. Bereits 1969 leitete man eine ‘New Economic Policy‘ (NEP) ein, um
den Anteil der insbesondere gegentiber den Chinesen deutlich &meren, weniger ur-
banisierten und weniger gebildeten bumiputera am Wirtschaftsaufkommen zu stei -
gern und zugleich ihre Bildung zu verbessern. Es wurde ein Quotensystem einge-
fuhrt, nach welchem ein gewisser Prozentsatz an Universitatsposten, Geschéftsli-

126 v/gl. Stauth 1999, S. 274-277.
127 \/gl. Ufen 2003b, S. 561.
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zenzen und staatlichen Auftrégen an malaiische Bewerber vergeben werden muss-
ten. Auch wurde Nicht-Malaien der Zugang zu staatlichen Sekundar- und Hoch-
schulen erschwert.’® Aufgrund dieses Programms filhlte sich die nicht-malaiisch
Bevolkerung diskriminiert. Auch haben nicht selten gebildetete und wohlhabende
Malaien das Programm zu ihrer weiteren Bereicherung genutzt.** So hat das Pro-
gramm zwar insgesamt den Maaien zu mehr Bildung und Wohlstand verholfen,
Chia zufolge aber die Kluft zwischen arm und reich nicht verringert, sondern eine
kleine Elite superreicher Malaien, eine nicht unbedeutende Mittel schicht sowie ei-
nen kleinen Kreis superreicher Nicht-Malaien geschaffen, wahrend das Problem der
Armut, ob unter Maaien, Indern oder Chinesen, zwar gelindert, aber keinesfallsge-
lost ist.™

Die Trias von ‘Malaiisierung‘, Islamisierung und Modernisierung von Staat und Ge-
sellschaft bestimmt die Politik der malaysischen Regierung seit den 70er Jahren, al's
Folge der massiven ethnischen Unruhen von 1969. Sie pragt allerdingsv.a. dielan-
ge, ununterbrochene Regierungszeit von Ministerprasidenten Mahathir von 1981 bis
Oktober 2003. Die bis dahin eher sékular gepragte UMNO vollzog unter Mahathir
eine Umorientierung: Um die eigene Klientel der Maaien weiterhin zu erreichen,
sollte der Akzent weniger auf dem eher traditionell-nationalistischen Konzept der
bumiputera und statt dessen mehr auf einem zeitgeméal3en asiatischen Islam lie-
gen.*! Dieldee, islamische Werte alsK atal ysator fiir die M odernisierung von Staat
und Gesellschaft und dabei als geeignetesK orrektiv der V erwestlichung zu verwen-

128 5o waren etwa bereits 1988 70 Prozent der Studenten an inlandischen Universitéten Maaien.
Dies bedeutet fir Chinesen nicht selten, dass nur solche Zugang zu héherer Bildung haben,
die essich leisten kdnnen, ins Ausland zu gehen. Zudem wird der Unterricht in Minderhei-
ten-Sprachen an staatlichen Schul en oft beeintréchtigt, wovon wiederum hauptséchlich Chi-
nesen betroffen sind. (Vgl. Drews 1988, S. 584.)

Etwaim Fall der zu 80 Prozent fir die Malaien vorgesehenen Staatsauftrage (die aufgrund
der verstaatlichten enemaligen K onzerne der Kol onialherrenim Agrarbereich und dem Zinn-
abbau nicht gerade unbedeutend waren) hat eine Handvoll malaiischer Elitegruppen mit den
entsprechenden Beziehungen die alermeisten dieser Auftrdge an sich gezogen (vgl. Chia
2002, S. 31.); vgl. auch Ufen 2003b, S. 560f.

130 v/gl. Chia 2002, S. 31; NB: 1991 wurde die NEP von der ‘National Development Policy’
(NDP) abgel6st, welche die bumiputera weniger privilegiert und versucht, regionale Un-
gleichheiten zu korrigieren. (Vgl. Thu En Yu 2000, Fn. 2, S. 39.)

B3 v/gl. Trautner 2003, S. 36.
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den, istin einem Vielvolkerstaat zwar ein spannungsreiches Unternehmen, das mit
der Autonomie der Ubrigen Gruppen ausbalanciert werden muss, es scheint aber
dem wirtschaftlichen Erfolg keineswegs zu schaden. Diese Strategie erlaubteesMa-
hathir nicht nur, die Bevolkerungsmehrheit der Maaien fir sein Modernisierungs-
programm zu gewinnen, sondern vor allem seine politischen Gegner zu ‘neutralisie-
ren’ und dabei zugleich die sédkulare Souveranitét des modernen Staates gegen Be-
strebungen zu sichern, einen islamischen Staat und die Scharia einzufihren. In der
Tat sind neben der zunéchst alle Malaien vertretenden UMNO auch dieislamischen
Oppositionsparteien, allen voran die ‘Pan-malaysische lslam-Partei’ PAS (Parti |s-
lam SeMalaysia), spéter aber auch andere aus islamischen Bewegungen hervorge-
gangene Parteien entstanden: Dadie politische Landschaft im Wesentlichen der eth-
nischen Aufteilung des Landes entspricht, kdmpfen sie alle um dieselbe Wahler-
schaft, die Malaien.

Die PASist die einzig ernstzunehmende Oppositionspartei. Eshandelt schumeine
1951 noch unter anderem Namen entstandene Splittergruppe der UMNO, deren
Mitglieder Verfechter der Errichtung eines islamischen Staates sind. Anfang der
80er Jahretratenihr eine grofRe Zahl fiihrender dakwah'¥*-Aktivisten bei. Siehat ih-
re Hochburgen im Norden, in den von tberwiegend malaiischen Kleinbauern be-
stimmten Staaten wie K elantan und Trengganu, wo sie zeitweilig sogar die Staatsre-
gierung stellte, bzw. in Kelantan noch stellt. Im Landesdurchschnitt erreichte sie
gleichwohl nie mehr a's etwa 15 Prozent der Stimmanteile bei den grof3en Parla-
mentswahlen.

Die gesamte Islamisierungspolitik der Regierung war, Ufen zufolge, defensiv, inso-
weit als sie eine Reaktion auf die radikalen Forderungen der Islamisten war. Der
|slam al s eine von Regierungsseite definierte moderate L ehre der Tugendhaftigket,
dieim Ubrigenim Sinneeiner Arbeitsethik dem Wirtschaftsleben dienlich gemacht
werden konnte, war als ein probates Mittel gegen linke Theorien, gegen aufbegeh-
rende ethnische Minderheiten und gegen die algemeine Verunsicherung durch die
Modernisierung gedacht. Zu der staatlichen Islamisierung zéhlen aber nicht nur

132 Dasarabische ‘dakwah’, ‘Ruf zum Islam’ meint sowohl den Versuch der Bekehrung als auch
den der Intensivierung des Glaubens. (Vgl. Ufen 2002a, S. 169.) In Maaysiawiein vielen
anderen Landern und Gesell schaften breitete sich ab den 70er Jahren dakwah alseineislami-
sche Erneuerungsbewegung aus. (Zu der Entwicklung der dakwah-Bewegung in Malaysia
sowie staatliche Reaktionen vgl. Ufen 2002a, S. 164-172 und 2002b, S. 473-482.)
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symbolische Mal3nahmen wie der Forderung des hadj (der Wallfahrt nach Mekka)
oder dasV erbot von Spielkasinos und nicht geschachtetem Fleisch. Mahathir betrieb
auch eine allerdings die Integration in den Weltmarkt nicht in Frage stellende ‘Isla-
misierung der Wirtschaft” in Form eines ausgekliigelten islamischen Banken- und
V ersicherungssystems und eine progressive Durchdringung der V erwaltung und des
Rechtssystems mit islamischen Werten. Hinzu kamen politische Mal3nahmen wie
die Stérkung der kulturellen, wissenschaftlichen und religiésen Institutionen des | s-
laminklusive der Unterstiitzung der Mission (besondersin Sabah und Sarawak) und
schliefdlich die Intensivierung der Beziehungen zu muslimischen Landern - gepaart
mit einer zunehmenden Kritik Mahathirs an der Doppel ziingigkeit der westlichen
Industriestaaten. Geféahrlich war jedoch die mit der staatlichen Islamisierung ver-
bundene Aufwertung islamistischer Gruppierungen, da sich die Abgrenzung zwi-
schen eher moderatem ‘Regierungsislam’ und radikalem, regierungskritischem Is-
lamismus vielfach kaum noch als moglich erwies. So wirkte sich, auch wenn die
dakwah-Bewegung mit ihrer K ompromisslosigkeit'® unter den Malaienimmer eine
Minderheit blieb, die lslamisierung nicht nur im 6ffentlichen Bereich, sondern auch
im Alltagsleben der Muslime deutlich aus.*** Auch war das vorrangige Ziel einer
Schwéchung der PAS durch die Politik der slamisierung nur tellweise erfolgreich.
Denn, so Ufen weiter, die UMNO machte sich dadurch gleichsam zur Zielscheibe
der PAS, diesich selbst alswahrhaft islamisch deklarieren und die halbherzigen Re-
formen der Regierung diffamieren konnte.**> Andererseits kann Mahathir auch ge-
nau mit diesem islamistischen Potenzial fir seinen eigenen Machterhalt punkten. In
der Tat ist eine starke PAS, solange sie die Zwei drittelmehrheit nicht geféhrdet, fir
die Regierungsallianz der ‘Nationalen Front’ BN (Barisan Nasional) von nicht zu
unterschdtzender Bedeutung, weil dadurch die liberalen Krafte der Opposition in

133 Nachdem die dakwah-Bewegung zunéchst mit Fiihrungsgestalten wie Anwar Ibrahim ten-
denziell libera war, dann aber unter anderem unter dem Einfluss der malaiischen Auslands-
studenten (den Riickkehrern aus muslimischen Staaten) radikalisiert wurde, konnten seit den
80er Jahren und der Islamisierungspolitik Mahathirs die orthodoxen Muslimeihren Einfluss
immer mehr verstérken. (Vgl. Ufen 2003, S. 70)

134 Die “Revivalisten” konnten nur in einigen wenigen Bereichen wie der Universitéit -an derin

den 80er Jahren etwa 60-70 Prozent der Studentinnen dakwah- Anhanger gewesen sein sol-
len - zur sichtbar dominierenden Gruppe werden. Auf dem Campusder University of Maaya

beispielsweise waren die ‘weltlich’ gekleideten Studentinnen deutlich in der Minderheit.
(Vgl. Ufen 2002b, S. 480f.)

135 vgl. Ufen 2002b, S. 477f.
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Schach gehalten werden konnen. Daher ist die ISlamisierung nicht nur ein Mittel,
um die Position der Malaien zu stérken, sondern auch um die PAS zu immer radika-
leren Positionen zu treiben, von denen man sich dann effektvoll distanzieren
kann.**® Andersalsin anderen Landern konnteim Ubrigen die Regierung gewal the-
reitelslamisten relativ leicht unter Kontrolle halten. In Maaysiasind grél3ereterro-
ristische Gruppierungen nie entstanden.

Insgesamt wirkt sich, nach Ufen, die Islamisierung negativ als “Blockierung der
Demokratisierung” aus: Sie habe “zu einer Vertiefung der beiden Spannungen ge-
fuhrt, die die malaysische Gesell schaft am stérksten pragen: ndmlich der ethnischen
Spaltung sowie der zwischen Laizisten und Islamisten.”’

6.1.4.Gefahrdete Religionsfreiheit

Die ethnischen und religiosen Minderheiten wurden in einer immer mehr alsisla-
misch-malaiisch definierten nationalen Kultur und I dentitét zunehmend marginali-
siert. Einfir Christen besonders einschneidendes Beispiel ist zweifellosdasVerbot
fur Nicht-Muslime, Begriffe zu verwenden, die man fir islamisch halten konnte,
z.B. arabische Worter wie “Allah* oder ‘Nabi‘ (Prophet), um Muslime vor dem Irr-
glauben zu schiitzen, die betreffende Religion - insbesondere das Christentum - glei-
chedem Islam.**® Ebenso stellt das gesetzliche Verbot der Bibel (ibersetzunginsMa-
laiische eine massive Einschrankung dar, denn die von Christen heute zumei st ver-
wendete Bibel ist aufgrund der groflen sprachlichen Néhe eine aus Indonesien
stammende. Wrden diese Gesetze tatsachlich in dieser Schérfe zur Anwendung
kommen, so hétte das gravierende Folgen: Christen (und andere betroffene Religi-
onsgemeinschaften wie die Sikhs) kénnten nicht mehr in der inzwischen von allen
verwendeten offiziellen Landessprache Liturgiefelern und Religionsunterricht ertei-
len. Dariiber hinausware der enorme Gewinn einer gemeinsamen Sprachefir Dia-

136 v/gl. Ufen 2002b, S. 479f.
137 Ufen 2003b, S. 563.

138 NB: Dieses Verbot existiert in Indonesien nicht und ware dort wohl auch nicht denkbar.
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log und Zusammenwachsen der verschiedenen ethnisch-religidsen Gemeinschaften
in Malaysiaverspielt."®

Um den Islam zu férdern, missen konkurrierende I nteressen minimiert werden. Das
Christentum, dem von den Briten Privilegien eingeraumt worden waren, reprasen-
tiert ein solches der Islamisierung zuwider laufendes Interesse, denn esist ebenso
missionarisch ausgerichtet, wie der Islam. Zudem haben Christen nicht immer gern
gesehene V erbindungen mit dem Westen.'*® So wurde es zusehends schwieriger fir
auslandische Missionare, ihre A ufenthal tsgenehmigung zu verlangern. Auch gab es
immer mehr Probleme beim Bau von Kirchen oder christlichen Friedhofe.*** Privat-
schulen religiéser Gemeinschaften durften keinerlel religiose Unterweisung im
Rahmen des normalen Unterrichts mehr erteillen. Dagegenist dieislamische Religi-
onsstunde fiir ale Schiller Pflicht.**? Wenn Muslime sich gegen Gesetz und Vor-
schrift zu einer anderen Religion bekehren, kommt esregel méaliig zu sehr kritischen
Situationen.*®

Diean diesen Beispielen sichtbarereligiose Diskriminierung in Maaysiaist jedoch,
so Chia, kein Ausdruck religioser Verfolgung und sie beruht auch nicht so sehr auf
Ressentiments gegen eine bestimmte Religion. Viel eher ist siewirtschaftlicher und
politischer Natur. Die Nicht-Muslime sind digjenigen, diein der Konfrontation zwi-
schen Regierung und Opposition zwischen die Fronten geraten sind und deren Rech-
te um der Forderung der malaiischen Bevolkerungsmehrheit willen derzeit beschnit-
ten werden.'**

139 Seit den 80er Jahren hatten die Christen aus diesen Griinden - gegen Widerstande in ihren

eigenen Reihen - begonnen das Mal aii sche statt des Englischen asihre Umgangssprache zu
verwenden. Vgl. Schumann 1991, S. 263; vgl. auch Chia 2002, S. 33.

140 v/gl. Chia2003, S. 11.
141 vgl. Chia2002, S. 32f.
142 \vgl. Evers 1993, S. 532.

43 NB: Auch diesist in Indonesien anders, denn die Verfassung garantiert die Religionsfreiheit

inklusive der Rechte zur Mission und zur Konversion. Inder Praxisgibt esin Indonesien vie-
le Familien, deren Mitglieder unterschiedlichen Religionen angehdren, ohne dass diesim
Allgemeinen als Schwierigkeit empfunden wiirde.

144 vgl. Chia2003, S. 11-13; vgl. auch Chia 2002, S. 32-35.
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Gegen solche Diskriminierung der Nicht-Malaien wehrt sich die Kirche und auch
daszum Diaog und zur V ersténdigung mit der muslimischen Seite 1983 gegriindete
interreligi 6se Beratungsgremium M CCBCHS von Buddhisten, Christen, Hindusund
Sikhs mit Recht. Allerdingsgibt es, wie Chiabetont, noch andere schwerwiegendere
Ungerechtigkeiten, allen voran das ungel 6ste Problem der Armut, die es auch ver-
dienen angeprangert zu werden.** Wer freilich fir die Armen k&mpft, muss mit
Schwierigkeiten rechnen. So wurden Mitglieder von Aktionsgruppen, etwader ka-
tholischen oder protestantischer Kirchen, diesich fir soziale Gerechtigkeit einsetz-
ten, teilweise sogar durch Anwendung des ‘Internal Security Act® (ISA) ohne Ge-
richtsverfahren inhaftiert.*®

6.1.5.Malaysiaalspluralistischer Staat: |st der gesellschaftliche Konsens
in Gefahr?

Die ethnisch-konfessionelle Heterogenitat Maaysias nétigte die politisch und kultu-
rell zwar dominierende, unter wirtschaftlichen Gesichtspunkten jedoch marginali-
sierte muslimische Bevdlkerungsmehrheit stets, sich grundsétzlich mit einem plura-
len gesellschaftlichen Umfeld auseinander zu setzen. So war bereitsdieVerfassung
des Staates Malaysia ein Kompromiss zwischen den drei grofdten ethnischen Grup-
pen: Den Nicht-Muslimen wurde die Religionsfreiheit zugestanden, wobei aller-
dings die anderen Religionen dem Islam nicht gleichgestel It wurden, was unter an-
derem an der Asymmetrie bezliglich des Rechts zur Missionierung deutlich wird:
Zwar durfen islamische Organisationen Nicht-Muslime missionieren, anderen Reli-
gionenist esaber durch verschiedene Gesetze unmoglich gemacht, Mudlimezu mis-
sionieren.™” Chinesen und Inder durften in Schulen und bei Verdffentlichungen
weiterhin ihre Sprachen benutzen. Sie erhielten unter bestimmten V oraussetzungen

45 vgl. Chia2003, S. 12.
146 v/gl. Evers 1993, S. 533.

47 Die Verfassung selbst allerdings verbietet dies nicht - nur die Gesetze einiger Teilstaaten.
(Vdl. Schumann 1991, S. 243.) Die in der Verfassung von 1962 enthaltene Definition: “a
person who professes the Muslim religion, habitually speaksthe Malay language, conforms
to Malay customs” bedeutet lediglich, dass ein Muslim, der zu einer anderen Religion kon-
vertiert, aufhort ein Malaie zu sein. Daher sehen die Gesetze der einzelnen Teilstaaten die
Registrierung der Konversionen vor. (Vgl. Breiner 1991, S. 270.) In der muslimisch-
malaiischen Gesellschaft wird allerdings Apostasie vielfach noch als Todsiinde betrachtet
und streng geédchtet.
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die Staatsbiirgerschaft und akzeptierten im Gegenzug die kulturelle und politische
Vorherrschaft der Malaien. Malaysiaist - obwohl der damalige Ministerprasident
Mahathir nach dem 11. September Gegenteiliges verkiindet hat - laut Verfassung
kein islamischer Staat. Der Islam ist lediglich die offizielle Religion des Staates.*®

Die L 6sungsstrategie im Umgang mit den Spannungen zwischen unterschiedlichen
ethnischen und religidsen Gruppen, welche die malaysische Politik bisin die 90er
Jahre hinein durchgéngig recht erfolgreich verfolgte, war das Modell grofiitmogli-
cher politischer Integration: Anfanglich bestand die Regierungsallianz (Barisan Na-
sional) ausdrel, inzwischen zahlt sie 14 Parteien. Da alle wichtigen gesell schaftli-
chen Gruppen in der Regierungsallianz vertreten waren, konnten sieihre Interessen
in die politische Entscheidungsfindung einbringen und im Gegenzug auch auf die
gefundenen Ubereinkiinfte verpflichtet werden. Das Dilemmadieses auf Ethnizitat
basierenden Modellsist jedoch seine strukturelle Fragilitdt, denn der Konsens Uber
die multiethnische K ooperation muss sténdig neu bestétigt werden. Esstellt sich da-
her die gewichtige Frage, ob das mal aysi sche konsensual e Erfolgsmodell zukunfts-
fahig ist, ob es geniigend Anpassungsfahigkeit an sich wandelnde sozio-
dkonomische und politische Rahmenbedingungen besitzt.**°

Seit der Asienkrise 1997 wurde die bisherige Entwicklungspolitik insgesamt mit der
bumiputer a-Forderpolitik und der engen V erflechtung zwischen Politik und Wirt-
schaft, fundamental in Frage gestellt. Zu der wirtschaftlichen und finanziellen Krise
kam, &hnlich wiein Thailand oder Indonesien, eine politische hinzu. Sie &ulertesich
in der Entlassung Anwar lbrahims durch Mahathir, fir den offensichtlich der
Schiitzling zum Rivalen geworden war. Die beiden waren sich unter anderemin der
Interpretation der Asienkrise nicht einig - ob Verschworung des Westens, wie Ma-
hathir betonte, oder hausgemachtes Problem der Korruption, was Anwar [brahimals
die Hauptursache ausmachte. Anwar verlor am 2. September 1998 seine Amter als
stellvertretender Premier- und a's Finanzminister und wurde tags darauf aus der
UMNO geworfen. Bis zu seiner Festnahme am 20. September und seiner Verurtel-
lung im April 1999 zu sechs Jahren Gefangniswegen Homosexualitét und Korrupti-

148 \/gl. Trautner 2003, S. 35.; vgl. auch Ufen 20023, S. 167.
19 vgl. Kreuzer 2001, S. If.
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on hatte der beliebte und charismatische Anwar allerdings noch gentigend Zeit, um
eine Reformbewegung in Gang zu setzen.™™

Noch im September 1998 entstanden Bundnisse der Solidaritdt mit Anwar: Einer-
seits die ‘Gagasan, Coalition for People’s Democracy’, die iiberwiegend aus NGOs
bestand, und andererseits dic ‘Gerak, Malaysian People’s Movement for Justice’, zu
der neben NGOs auch Parteien wie die PAS und die DAP gehdrten, eine sékular
orientierte, mit der PASverfeindete, im Wesentlichen chinesische Partel. Diese mul-
ti-ethnischen K oalitionen konnten ebenso wie Anwar selbst mit der Unterstiitzung
aus dem Ausland rechnen. In Windeselle gelang esin den folgenden Monaten, die
einzelnen Bewegungen zu einer Parteienkoalition zusammenzufiihren, der ‘Alterna
tiven Front’ BA (Barisan Alternatif). Zundchst spielten die Rivalitéten zwischen
PAS und DAP nur eine untergeordnete Rolle, so dass man sich insgesamt auf eine
sehr liberale Agenda einigen konnte. In dem Gemeinsamen Manifest der BA vom
24. Oktober 1999 forderte man u.a. die Abschaffung des| SA, die Durchsetzung der
Pressefreiheit, die Bekampfung von Armut, Korruption und Machtmissbrauch. Die
Kritik richtete sich Gber Mahathir hinaus gegen die autoritaristische BN, die Justiz,
diePolizei, die Anti-Korruptions-Behorde, die UMNO-nahe Presse, also kurz gegen
das gesamte Herrschaftssystem.

Durch diese so genannte Refor masi-Bewegung veranderte sich die politische Kultur
desLandes, daerstmalsder Blick hinter die Kulissen moglich war. Nie zuvor muss-
te die BN ernsthaft um ihre Zweidrittelmehrheit bangen. Zwar erfiillten sich die
Hoffnungen der BA bei der (von Betrug nicht ganz freien) Wahl im November 1999
letztlich nicht, jedoch reduzierte sich der Stimmanteil der BN von 65 auf 56 Prozent.
Die UMNO bekam nur noch die Hélfte der malaiischen Stimmen und leidet seither
darunter, den breiten Riickhalt in der Bevolkerung eingebif3t zu haben. Soist 1997-
99 sichtbar geworden, was nach Ufen das Ergebnislangerfristiger gesellschaftlicher
Wandlungen ist: Als Produkt der wirtschaftlichen Modernisierung ist in Malaysia
einerelativ breite neue Mittelklasse entstanden, dieihre Interessenin alen Parteien
gegentiber den zuvor alein herrschenden Eliten deutlicher zu artikulieren vermag.
Die ‘Schicht von Unzufriedenen‘ - Selbstandige, Wissenschaftler, Kinstler oder
NGO-Aktivisten - geht trotz Repressionen zunehmend auch auf die Stral3e. An der

0 Fiir den Bericht der Ereignisse rund um Anwar |brahims Entlassung und die durch ihn initi-
ierte Reformbewegung vgl. Ufen 2003, S. 70-74.
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Entstehung einer neuen, dauerhaften Oppositionsbewegung konnte auch der mit
fortschreitendem Wirtschaftswachstum sich steigernde Autoritarismus nichts an-
dern.151

Zwel Faktoren kamen UMNO und BN in der Folgezeit zu Hilfe: zum einen die
Spaltungen innerhalb der BA, die nach der Wahl aufgebrochen sind, as die PAS
von dem liberalen Manifest abriickte und wieder von der Errichtung eines|damstaa
tes sprach, und zum anderen die Terroranschldge vom 11. September, die Mahathir
zur nachtraglichen Rechtfertigung der staatlichen Repressionen als ‘Terrorismusbe-
kdmpfung’ benutzte, insbesondere gegeniiber der PAS, die er als fundamentalisti-
sche Vereinigung, moglicherwei se mit Kontakten zu Terrornetzwerken, abstempel -
te." Alsaber Mahathir am 29. September 2001, um der PAS den Wind ausden Se-
geln zu nehmen, provokant verkiindete, Malaysiasei einislamischer Staat, ging ein
Aufschrei durch die Rethen der ethnischen Minderheiten, aber auch der liberaen
Muslime, die den gesellschaftlichen Grundkonsens in Gefahr sahen.™® Es kam zu
einer zunehmenden Kontrolle der Glaubigen. Die Tendenzen der staatlichen Mono-
polisierung der | slaminterpretation verstarkten sich durch die Birokratisierung und
Vereinheitlichung des Islam, die Stérkung der konservativen ulema und die Un-
nachgiebigkeit, mit welcher abwel chende Meinungen verfolgt wurden. Der Wett-
streit zwischen PAS und UMNO um noch strengere Observanz kam noch erschwe-
rend hinzu. Offenbar ist jedoch die Unterstiitzung in der Bevolkerung fir eine sol-
che Politik der ISamisierung so grof3, dass selbst in Bundesstaaten, in denen die
UMNO regiert, Mal3nahmen verabschiedet werden, welchedieKritik von Vertretern
der ethnischen Minderheiten und von liberalen Muslimen herausfordert.™

131 vgl. Ufen 2003, S. 72-75.
152 y/gl. Ufen 2003, S. 76f.
153 vgl. Ufen 2003, S. 77-79.

14 vgl. Ufen 2003, S. 81; vgl. auch Trautner2003, S. 36. Besondersvehemente Kritik gegen die
Verschéarfung der Islamisierungsmal3nahmen und insbesondere die Diskussion um die Ein-
flhrung der Schariain den von der PA S regierten Bundesstaaten des Nordens ul3erte 6ffent-
lichkeitswirksam die aus 11 Frauenorganisationen bestehende Sisters in Islam‘. Es handelt
sich um eine der wichtigsten NGOsin KualaLumpur, die sich vor allem gegen Bestimmun-
genrichtet, die durch den Islam kei neswegs zwingend vorgeschrieben seien, wiekonservati-
ve Muslime behaupten, und die Position von Frauen weiter verschlechtert. (Vgl. Ufen 2003,
S. 80f.).
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Heute gilt der Ausgang sowohl der von dem multiethnischen und multireligiosen
Opypositionsbiindnis angestrebten Demokratisierung as auch der IsSlamisierung as
vollig offen. Ufen spricht von drel grof3en, nicht trennscharf zu unterscheidenden,
miteinander konkurrierenden politischen Stromungen: 1. der Islamismus, der poli-
tisch in erster Linie von der PAS vertreten wird und bei dem den ‘Unglidubigen* le-
diglich aus religitser Toleranz Rechte und Freiheiten zugestanden werden; 2. der
autoritare Sakularismus der BN und ihrer Anhénger, welche die Religion im We-
sentlichen auf den privaten Bereich beschranken wollen, aber an dem Modell der
mal aysi schen Semidemokratie mit el ngeschrankten Freiheitsrechten festhaten wol-
len; und 3. schliefdlich der liberale SAkularismus, der unter den Anhangern von DAP
und der 1999 im Zusammenhang mit der Anwar |brahim-Affére entstandenen Ge-
rechtigkeitspartei PKN (Parti Keadilan Nasional) zu findenist. Dieliberalen S&ku-
laristen setzen sich (gemeinsam mit den liberalen | slamisten) fur Demokratisierung
ein. Siewollen also etwaden ISA und die Pressezensur abschaffen und freie, faire
Wahlen sowie eine funktionierende Gewaltenteilung einfihren. Diese eigenartige
Kréftekonstellation, so Ufen weiter, fihrt gegenwartig zu einer Ldhmung. Die ge-
schwéchte Regierung ist standig damit beschéftigt, die Opposition niederzuhalten,
und diese wiederum st aufgrund der internen Spaltungen nicht in der Lage, wirklich
Reformen durchzusetzen oder eine mehrheitsfahige Alternative bereit zu halten.*>

Kreuzer zeichnet eine Zukunftsvision al's moglichen Ausweg aus dem gegenwarti-
gen Patt: Wenn die liberalen, menschenrechtsorientierten islamischen Kréfte, die
gegenwartig in der Regierung ihren Hauptfeind sehen, sich umorientierten - wie e-
hemas Anwar lbrahim -, dann konnte langfristig eine zweite malaiisch-
muslimische, diesmal liberale Partei innerhalb der Allianz zu einer inneren Diffe-
renzierung des malaiischen Blocks und zu einer Starkung alternativer, nicht-
ethnischer Identitéten beitragen.™®

155 vgl. Ufen 2003, S. 81f.
158 v/gl. Kreuzer 2001, S. V.
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6.2. Interreligiose Entwicklungszusammenar beit in Malaysia

6.2.1.Negative Bilanz

In Malaysiascheint die IREZ, falls es sie Uberhaupt gibt, keineswegs verbreitet zu
sein. Der bereitszitierte Malaysier Edmund Chia FSC geht so weit zu behaupten, es
gebe allgemein bel Christenin Malaysiakeineinterreligiose Praxis, aber eben auch
keine entsprechende Prioritét. Chiaerklart diesnicht zuletzt damit, dassdie Kirchen
in Malaysia “transplantierte”, also nicht in dem ethnisch, religios und kulturell plu-
ralen Kontext Malaysias gewachsene Kirchen seien. Viele Katholiken in Malaysia
seien explizit gegeninterreligosen Dialog, so Chiawelter auf einer Tagungin Berlin
2002."" Der protestantische Theologe Thu En Yu aus dem Seminar in Sabah
schreibt: “Die Christen missbilligen den Dialog mit anderen Religionen, aber sie
verbieten ihn nicht.”**® Jerald schliefllich, ein anderer VVortragender auf schon er-
wahnter Tagung, sprach von einer Ghetto-Mentalitat der Kirche und einemkrassen
Mangel an Solidaritét zwischen Christen und Mudlimenim Kampf gegen Armut und
Menschenrechtsverletzungen. Als Beispiel nannte er das Schweigen der katholi-
schen Kirche, als nach dem 11. September viele der Regierung unbequeme Men-
schen muslimischer Religionszugehorigkeit als ‘Terrorismus-Verdédchtige’ unter
dem | SA festgenommen wurden. Diekatholische Kirche habe eswieder einmal vor-
gezogen, sich um ein so politisches Themanicht zu kimmern - teilweise aus Angst
vor politischer Verfolgung oder vor Repressionsmal3nahmen wie el gensverhangten
Steuern.™ Aus Schumanns Sicht allerdings akzeptieren die meisten malaysischen
Christen die Herausforderung einer pluralistischen Gesellschaft und fordern ihre
Kirchen auf, ihre traditionelle Ghetto-Mentalitét aufzugeben und mehr gesamtge-
sellschaftliche Verantwortung zu tibernehmen.*®

37 50 Edmund Chiasin seinem miindlichen Vortrag tiber interreligidsen Dialogin Malaysiaauf

der von der Fachstelle Menschenrechte veranstalteten Tagung ‘Moglichkeiten christlich-
islamischer Zusammenarbeit bei der Umsetzung der M enschenrechte und dem Aufbau von
Zivilgesellschaft’, Berlin 11.-14.03.2002.

8 Thu En Yu 2000, S. 30.

19 vgl. Joseph Jeralds Vortrag auf oben genannter Tagung.

160 \/gl. Schumann 1991, S. 253.

116



Die einzigen zwel Hinweise auf eine Kooperation Uber ethnische und religidse
Grenzen hinweg, auf welche die Bearbeiterin im Laufeihrer Literaturstudie gesto-
Benist, sind zum einen einige explizit inter-ethnische NGOsim Feld der Menschen-
rechtsarbeit und Advocacy - zum Beispiel Frauenorganisationen wie ‘Tenaganita’,
der die christliche Inderin Irene Fernandez vorsteht, das ‘Asia Pacific Forum on
Women, Law and Development’ (APWLD) oder das ‘Women’s Centre for Change’
(WCC) - oder auch NGO-Biindnisse, die sich bei Kampagnen zusammenschlief3en.
Zum anderen ist die Oppositionsbewegung zu nennen, die nach den Ereignissen von
1998, also der Vertreitbung Anwar Ibrahims aus seinem Amt, in breiten Bevolke-
rungskreisen entstanden ist. Diese Oppositions- und Protestbewegung hat zum ers-
ten mal seit der Unabhéngi gkeitsbewegung Menschen von unterschiedlichem ethni-
schen und religidsen Hintergrund zusammengefUhrt und rund um das gemeinsame
Ziel der Ablésung der Regierungskoalition durch das Oppositionsbiindnis Barisan
Alternatif mobilisiert.

Esist sicherlichkein Zufall, dasskeine IREZ-Projekte oder Literatur Uber interreli-
gi 6se Begegnungen und Dial og ausfindig gemacht werden konnten. Das kann wohl
nicht alein daran liegen, dass Texte in Maaysisch nicht berlicksichtigt werden
konnten, denn anders als im Falle Indonesiens wird in den ausfindig gemachten
Texten der Dialog oder dieinterreligise Begegnung und Kooperationim Alltagin
der Regdl nicht einmal erwéahnt. Wahrend also der Eindruck entstand, dieinterreli-
gi6sen Beziehungen wirden kaum je thematisiert, schien das Verhatnis der ethni-
schen Gruppen zueinander ein wichtiges Diskussionsthema zu sein.

6.2.2.Faktoren zur Erklarung der mangelnden Praxisvon IREZ

Es kdnnen durchaus Faktoren genannt werden, die dabei eine Rolle spielen, dass
Muslime und Christen in Malaysia bisher offenbar, von Ausnahmen abgesehen,
noch keine Partner fir Entwicklung sein kdnnen. Im Folgenden werden funf Punkte
etwas genauer ausgefihrt:

Die Trennung der Ethnien

Der wichtigste Faktor ist sicherlich diein Malaysia sehr weitgehende Trennung der
ethnischen und daher auch religiésen Gruppen. Diese Trennung hat multiple Facet-
ten. Hier seien nur einige erwahnt, damit deutlich wird, wie sehr diese Trennung
jeder Form von interreligiésen K ooperation im Wege steht. Zunéchst ist die Tren-
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nung in weiten Tellen des Landes, auf dem Land wiein der Stadt, eineraumliche. In
Kuala Lumpur etwa gibt esimmer noch eine ausgepragte raumliche Konzentration
der ethnischen Gruppen mit nur wenigen ethnisch gemischten Wohnvierteln der ge-
hobenen Mittel schicht und Oberschicht.*®* Auch Sprachbarrieren® behindern viel-
fach den inter-ethnischen Austausch, obwohl die Regierung inzwischen mit einigem
Erfolg die Verwendung des Malaysischen in vielen Bereichen durchgesetzt hat.
Weiterhin gehen die Mitglieder unterschiedlicher ethnischer Gruppen meistensnicht
in die selben Schulen. Nicht-Malaien kommen wegen der bereits erwdhnten Quote
kaum an mal aysische Universitéten. Auch gehen Maaysier unterschiedlicher ethni-
scher Herkunft, vor allemin den Stédten, oft nicht den gleichen beruflichen Aktivi-
téten nach. Zum Beispiel gibt esin Westmalaysia kaum nicht-malaiische Beamte.
Diese faktische Trennung der ethnischen Gruppen im Alltagsieben wird noch ver-
starkt durch Faktoren wie erstens die Unterschiede im Entwicklungsniveau, zwei-
tens die Nachwirkungen aus der Geschichte (etwa der bel Maaien immer noch
spiirbare ‘Komplex der Unterdriickten’ oder das Assoziieren von Christen mit den
Kolonisatoren oder auf Sabah umgekehrt von Muslimen mit den Unterdriickern)
oder drittens die unterschiedlich gearteten Einfliisse aus dem Ausland: Maaien ori-
entieren sich stérker an muslimischen Landern, die Chinesen und Inder dagegen e-
her an den westlichen Industrielandern, vor alem digjenigen, die ihre Ausbildung
im Ausland absolviert haben.

Die doppelt ungleiche Ausgangslage in Bezug auf Entwicklung

Ein zweiter wichtiger Grund ist diefur IREZ vidlerorts zu ungleiche Ausgangslage
zwischen Muslimen und Christen in Bezug auf Entwicklung. Einerseitsist der aus
der Geschichte ererbte Entwicklungsriickstand der Maaien nach 30 Jahren bumipu-
tera-Politik bel einem Grol3teil immer noch deutlich erkennbar. Andererseits profi-
tieren siein nicht geringem Ausmal3 von staatlichen Entwicklungsprogrammen, von
denen die anderen ausgeschlossen sind. Dabei haben sich seit der verstéarkten Kon-

161 v/gl. Wolff 1989, S. 177f.

162 Malaysische Christen sprechen ganz unterschiedliche Sprachen: wenn sieausindigenen Be-
volkerungsgruppen stammen, sprechen sie ihre jeweiligen indigenen Sprachen, wenn sie
Chinesen oder Inder sind, sprechen siedie Spracheihres Ursprungslandes, also meist Manda-
rin oder Tamil. Bei grofReren kirchlichen Zusammenkiinften sprechen sie Englisch und neu-
erdings auch Maaysisch. (Vgl. Schumann 1991, S. 253.)
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kurrenz der UMNO und der PAS um die Wahlerstimmen der Malaien (insbesondere
der armeren unter ihnen) Umfang und auch Qualitét der staatlich geférderten Ent-
wicklungsprogramme fir die Malaien gerade in den landlichen Regionen noch ge-
steigert.'®® Daraus ergibt sich, dass Entwicklungsprojekte auf lokaler Ebene- wiesie
IREZ implizieren wirde - fir Muslime, d.h. Maaien, und Christen, d.h. Nicht-
Malaien, eine vollig unterschiedliche Bedeutung haben. Die von staatlicher Seite
recht gut versorgten Malaien haben Uberhaupt nicht das selbevitale Interesse an sol-
chen Projekten wiedie staatlich diskriminierten Nicht-Malaien, die weitgehend auf
ihre eigene Organisation und Mobilisierung angewiesen sind.*** In dem ersten Teil
dieser Studie wurde bereits deutlich, dass solche Asymmetrien die schlechtesten
Voraussetzungen fur IREZ sind.

Die dakwah-Bewegung und die | slamisierungspolitik der Regierung

Die dakwah-Aktivisten setzen sich seit dem Ende der 70er Jahre fiir ein neues, uni-
versalistisches Verstandnis des|slam ein.'®® Solange | slam und Malaientum unzer-
trennlich assoziiert waren, hatten die Christen keinen islamischen Prosel ytismus zu
befUrchten. Das anderte sich jetzt - auch wenn die islamische Mission unter Nicht-
Malaien und die Zahl der Konvertiten deutlich hinter den Erwartungen der dakwah-
Aktivisten zurtick bleibt. Die Islamisierungspolitik, die von der UMNO und im
Norden in sehr verscharfter Form von der PAS durchgefihrt wird, hat durch die
tendenzielle Marginalisierung und dieVerunsicherung der Nicht-Mudlimealgemein
zu einer Verschlechterung der Ausgangsposition fur IREZ gefihrt. Nicht wenige
Christen gehen in die Defensive und sehen sich als ‘Verfolgte’ und in ihrer Religi-
onsfreiheit Diskriminierte an. Die islamische Wiederbelebung und die ISlamisie-
rungspolitik der Regierung verstérken somit das Grundgefihl der Angst der Min-

163 \/gl. Kaneko 2002, S. 188, 191 und 195.

184 Einen Sonderstatus haben die auch als bumiputera anerkannten indigenen Bevélkerungen
Ostmalaysias, die zumindest theoretisch auch in die den bumi putera zugedachten Forderpro-
gramme und Quoten eingeschlossen sind. Allerdings stellt sich hier das Problem der Religi-
on, auf das spater noch eingegangen wird, und weiterhin das Problem der dort sehr schwa-
chen UMNO, Uiber deren dezentrale Struktur alerdings die entsprechende Forderung vielfach
organisiert wird.

165 7u der dakwah-Bewegung und der neuen Interpretation des Islam vgl. Mohamad Abu-Bakar

2001.
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derheiten vor der politisch herrschenden Mehrheit.**® Die Angst vor | dentitétsverlust

schlagt dabei oftmalsin eine Haltung der Uberheblichkeit der Christen gegentiiber

den Muslimen um.*®’ Chia spricht von einer “Wir-gegen-sie-Mentalitit”.**®

Die Konkurrenzsituation zwischen Christen und Muslimen in Sabah und
Sarawak®

Einim Hinblick auf IREZ besonders schwieriges Problemist die Situation in Sabah
und Sarawak. Dort |eben die meisten malaysischen Christen. Die alermeisten von
ihnen gehoren indigenen Bevdlkerungen wie den Kadazan, Murut, Rungus u.a. an.
Alsdie beiden Tellstaaten sich der Maaysi schen Foderation anschl ossen, hatten sich
viele Mitglieder dieser indigenen Bevilkerungen bereits zum Christentum katholi-
scher oder protestantischer Denomination bekehrt. Gegen den Islam gab es viele
Vorbehalte, daer immer noch mit den friiheren malaiischen Unterdrtickern und den
Sultanen identifiziert wurde. Da die Muslime mit 37,9 Prozent in der Minderheit
waren, wurden in den 70er Jahren durch den Ministerprésidenten von Sabah Tun
Mustapha bereits grof3e Anstrengungen unternommen, um den Anteil der Muslime
zu vergrofdern. Rund 72.000 muslimische Fllchtlinge aus den Philippinen wurden
eingeblrgert - bei einer Gesamtbevolkerung von damals etwa 800.000 -, und die
ansassige Bevolkerung stark unter Druck gesetzt. Vielevonihnen |eisteten passiven
Widerstand gegen die Konversion und nahmen sogar den Verlust ihres Arbeitsplat-
zes in Kauf. Nach der grof3en Konferenz 1980 in Kuala Lumpur tber dakwah in
Sldostasien, bei der Ostmalaysiaund I ndonesien zu den Hauptziel punkten der dak-
wah-Aktionen erklart wurden, begann eine zweite grof3e, staatlich unterstiitzte Welle
der islamischen Mission. Das hat zu einer Konkurrenzsituation im Missionsverhal-

1% Die Bewegung der islamischen Wiederbelebung kennt jedoch ganz unterschiedliche Rich-

tungen, von denen einige - wie die bekannte von ChandraM uzaffar angefiihrte Reformbewe-
gung ‘Aliran Kesadaran Negara’ (Movement for Civil Awareness) - dievon der Regierung
betriebene Islamisierung der Gesellschaft scharf kritisieren. In Bezug auf die Rechte der
Minderheiten kommt es also auf die zukiinftige Entwicklung der innerislamischen Auseinan-
dersetzung an.

167 \/gl. Schumann 1991, S. 260-264.
168 \/gl. Chia 2003, S. 10.

169 7u diesem Absatz, insbesondere auch den angegebenen Zahlen, vgl. Schumann 1991, S, 247-

249.
120



ten zwischen Muslimen und den sich bedroht fiihlenden Christen geftihrt. Teilweise
sind muslimische, aber auch einzelne christliche Gruppen bei ihrer Mission unter
den indigenen Bevoélkerungen sehr offensiv vorgegangen. Mitunter haben sie sich
sogar unredlicher Mittel wie demV ersprechen von materiellen und soziden Vortei-
lenim Falle der K onversion bedient.*™ Nicht nur Angehdrigetraditioneller Religio-
nen, auch Christen werden mit materiellen Anreizen und Druck zur Annahme des
|slam aufgefordert.'* Besonders problematischist die Verwicklung und Parteinah-
me der Zentraregierung bei dieser konkurrierenden Mission. So erging beispielwei-
seim April 2003 aus KualaL umpur dasV erbot von Besitz, Import, Verbreitung und
Nutzung der Bibel in der Spracheder Iban. Dievor alemin Sarawak |ebenden I ban
sind mit heute ungefahr 500.000 die grofite Gruppe von indigenen Stémmen, diees
inMalaysiagibt.'"? In der Folge dieser Ereignisse besteht in Sabah und Sarawak ein
erhebliches Mal3 an Misstrauen zwischen christlichen und muslimischen Gemein-
schaften.

Die allgemeine Unterentwicklung der Zivilgesellschaft - insbesondere im
malaiisch-muslimischen Bereich

Den Ausfilhrungen von K aneko zufolge'” gibt esvor alem drei Griinde, warum der
von dem Einfluss der Regierung unabhéngige zivilgesellschaftliche BereichinMa-
laysiaim Vergleich zu anderen siidostasi atischen L éndern insgesamt so kleinist:*™
Erstensist esdem grof3en, ganz unterschiedliche Stromungen und Parteienintegrie-
renden Regierungsbindnisfast immer gelungen, die sich organisierende Opposition
entweder einzubinden oder durch repressive Mal3nahmen zu zerstbren. Zweitens
verfigt dasLand auch dank desjahrzehntelangen, phénomenalen Wirtschaftswachs-

170 50 Joseph Jerald, KualaLumpur, in seinem Vortrag auf oben genannter Tagungin Berlin. Im

informellen Gesprach wurde mir dies auch aus eigener Erfahrung erzéhlt. Vgl. auch Schu-
mann 1991, S. 248.

71 vgl. Evers 1993, S. 531.
172 y/gl. Chia2003, S. 8.

1% vgl. Kaneko 2002.

7% In dem 1999 von dem mal aysischen Institut Aidcom mit Hilfe der UNDP herausgegebenen

Directory of Devel opment-Based Non-Profit Organizationsin Malaysia, alsder ersten eini-
germal3en vollstandigen Auflistung der NGOs, stehen 183 Organi sationen verzeichnet. (Vdl.
Kaneko 2002, S. 183 und 186.)
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tums Uber sehr wohl geplante Entwicklungsprogramme und Umverteilungsmal3-
nahmen und Uber ein vergleichsweise sehr gutes V erwaltungssystem. Folglich hat es
in Malaysiadiein Nachbarlandern oft von privaten I nitiativen abgedeckten L ticken
im Versorgungssystem und bei den Entwicklungsmal3nahmen nicht in so grof3em
Ausmal? gegeben. Drittensist das politische Klimafir die Arbeit der NGOs allge-
mein hinderlich. Insbesonderegilt diesbel NGOs, diesichim sozialen undim Men-
schenrechts- und Demokratisierungs-Bereich einsetzen. NGOs werden genauestens
Uberwacht und miissen mit repressiven Mal3nahmen rechnen. Insbesondere nach
1987, alsrund 100 politische Gegner der Regierung inklusive NGO-AKktivisten unter
dem ISA verhaftet wurden, hat ein ‘Exodus aus den NGOs’ stattgefunden, und es
herrscht ein Klimader Angst vor dem Engagement in regierungskritischen Organi-
sationen.'”

Die Maaien sind im Vergleich zu den Chinesen und Indern im gesamten NGO-
Bereich deutlich weniger aktiv. Das erklért sich zum einen aus der Tradition der
sehr ausgepragten Patron-K lient-Beziehungen zwischen den Sultanen und ihren Un-
tertanen, zum anderen dadurch, dass die Regierung Mahathir dieislamischen Orga-
nisationen insgesamt als eine Bedrohung auffasste und entweder versuchte, sie zu
absorbieren - wie 1982 die ABIM, asihr prominentestes Mitglied, Anwar Ibrahim,
in die Regierung aufgenommen wurde -, oder durch eine aktive | slamisierungspoli-
tik zu beké&mpfen, die ihnen den Wind aus den Segeln nehmen sollte (wie bei der
PAS). Daneben hat natiirlich auch der schon erwahnte Faktor der guten Versorgung
und Bevorzugung der Malaien durch die Regierung zu ihrem sehr geringen Grad an
Selbstorganisation entscheidend beigetragen. Die allermeisten lokalen Initiativen
sind von religi6sen Gemeinden organisiert und erhalten von staatlicher Seite Unter-
stiitzung.*™

Zukunftsper spektiven

Trotz der bisher negativen Bilanz scheinen gewisse Chancen zu bestehen, dass sich
in Zukunft neue Formen der inter-ethnischen und interreligidsen Kooperation im
Einsatz fr gemeinsame Ziele in Malaysia entwickeln: Zunéchst hat die Oppositi-

175 vgl. Kaneko 2002, S. 193.

176 7u der Entwicklung der lokalen islamischen Strukturen in einer malaiischen Kleinstadt im
Zuge der Islamisierung vgl. Sharifah Za eha Syed Hassan 2001.
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onsbewegung von 1998 immerhin gezeigt, dass das Regierungsbindnis nicht
schlechthin alternativlosist. Auch wenn Barisan Alter natif nach der Wahliniederlage
ausenander gebrochenist, hat die Oppositionsbewegung zu e nem vielversprechen-
den ersten Umdenken in der Bevolkerung gefiihrt. Zweitensist die Regierung aus
wirtschaftlichen Zwéngen heraus dazu Ubergegangen, die bumiputera-Forderung
merkbar einzuschrénken. Das wird schon bald dazu fihren, dass der Bedarf an
Selbstorganisation bei den Malaien zunehmen und das oben geschilderte Ungleich-
gewicht zwischen Maaien und Nicht-Malaien in Bezug auf die Entwicklungsforde-
rung allmahlich abnehmen wird. Ein Effekt wird vermutlich auch sein, dassMalaien
dadurch eher zu einer regierungskritischen Haltung sowie zu einer Bereitschaft fin-
den werden, sich mit Nicht-Malaien zu solidarisieren und mit ihnen zu kooperieren.

Somit erscheint essinnvoll, geradejetzt besondere A nstrengungen zu unternehmen,
Ansdtze von IREZ in Maaysia zu unterstiitzen. IREZ konntein der Tat in einer Si-
tuation des Umbruchs einen auf3erordentlich wertvollen und zukunftswei senden Bei-
trag zur Vorbereitung auf die ‘post-bumiputera-Politik’ leisten: IREZ-Initiativen auf
lokaler und méglicherwei se nationaler Ebene béten eine Mdglichkeit, dasduae Sys-
tem zu durchbrechen. Bisher besteht ein Gegensatz zwischen auf der einen Seite
Malaien, die vom Staat bevorzugt werden, aber kaum aktive und unabhangige
NGOs besitzen, und auf der anderen Seite Nicht-Malaien, die vom Staat diskrimi-
niert werden, daf ir aber effektive und mehrheitlich staats- und regierungskritische
NGOs hervorgebracht haben. IREZ wére ferner eine Alternative zu den ethnisch
polarisierenden und die Nicht-Malaien diskriminierenden Entwicklungsprogrammen
der Regierung. Auch wéare IREZ méglicherweise geeignet, den Aufbau einer von
der regierenden UMNO unabhangigen und gemaldigten Zivilgesellschaft imislami-
schen Bereich und somit den inner-islamischen Dialog zu unterstiitzen. Schliefdlich
wére IREZ ein wichtiger Beitrag zur Abldsung des bel Christen (und nicht nur bei
ihnen) sehr verbreiteten Modells der Abschottung. So konnten Christen alsMinder-
heit durch eine nicht auf die eigene Gruppe beschrénkte Solidaritét zu einer grofie-
ren gesellschaftlichen I ntegration gelangen. Auch konntewomaglich die konkurrie-
rende Missionstétigkeit von Christen und Muslimen auf Sabah und Sarawak zumin-
dest eingedammt und den Rechten der indigenen Bevdlkerungen zu besserer Ach-
tung verholfen werden.
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Mehreren Autoren zufolge sind die Vorurteile, das Misstrauen und der Mangel an
Offenheit auf beiden Seiten das Haupthindernisin den christlich-muslimischen Be-
ziehungen.™”” Daher muss die Unterstiitzung von |REZ wohl bei dem ansetzen, was
die asiatischen Bischtfe der FABC bei ihrer BIRA-Tagung in KualaLumpur 1979
die ‘Erziechung zum Dialog’ nennen: Wichtig ist ihnen nicht nur die Revision der
Unterrichts-Curricula, der Schulbiicher und der Erziehungsinstitutionen, sondern
vor allem auch die Forderung der guten personlichen Beziehungen zwischen Chris-
ten und Muslimen auf allen Ebenen. Bei der Suche nach gemeinsamen Erfahrungen
von Christen und Muslimen im Alltagsieben wie in den Festzeiten kénnen insbe-
sondere dielokalen Traditionen (adat) und die auch in Malaysiavorhandenen Fami-
lien eine Hilfe sein, deren Mitglieder unterschiedlichen Religionen angehdren.
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7. Landerschwer punkt Philippinen

7.1. EinfUhrender Teil: Philippinen - die asiatische Ausnahme eines
mehr heitlich christlichen Landes

7.1.1.Die Philippinen - ein Kurzportrait

Die Republik der Philippinen umfasst etwa 7.100 Inseln, von denen allerdings we-
niger alsein Drittel bewohnt sind. Dielnselgruppe gliedert sich in die beiden Haupt-
inseln Luzon im Norden (104.688 km?) und Mindanao im Siiden (102.000 km?) und
die Inselgruppe der Visayas in der Mitte.

Am 4. Juli 1946 wurden die Philippinen unabhangig: nach fast 300 Jahren spani-
scher Kolonialzeit (1565-1898), 45 Jahren amerikani scher Oberhoheit und drei Jah-
ren japanischer Besatzung, die mit einer | etzten amerikani sch-japani schen Schlacht
endete, bal der Manilain Schutt und Asche gelegt wurde.

Bedingt durch dielnsellage gibt eseineregionale, ethnische und kulturelle Viefalt,
die das Partikulare mehr betont als das Gemeinsame. Eswerden von den rund 76,5
Millionen Filipinos (2000) etwa 70 Sprachen und Dialekte der malaiisch-
polynesischen Sprachfamilie gesprochen. Nur etwa 40 Prozent aler Filipinos spre-
chen Tagalog, die Hauptsprache Manilas und Zentralluzons, von der die National-
sprache ‘Filipino’ abgeleitet ist, so dass hiufig auf das Englische zuriickgegriffen
werden muss, was 1980 angeblich von 64 Prozent der Filipinos verstanden wurde.
Die Philippinen sind das einzige mehrheitlich christliche Land in Asien. Fast 95
Prozent der Filipinos sind Christen, davon 84,1 Prozent Katholiken, 6,2 Prozent
Anhénger der Unabhangigen Philippinischen Kirche (Aglipayan) und 3,9 Prozent
Protestanten (1991). Die 4,6 Prozent Muslime'” leben fast ausschlieRlich auf der
stdlichen Insel Mindanao, wo sie 15-20 Prozent, und auf den Sulu-Inseln, wo siebis
zu 95 Prozent der Bevolkerung stellen.'”

%8 Fiir die Zahlen zur Bevolkerung und Religionszugehorigkeit bisher vgl. Der Fischer Weltal-
manach 2004, Sp. 667.

1 vgl. Evers 1999, S. 24.
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Die Bilanz der Entwicklungspolitik der Philippinenist trotz etlicher Jahre kontinu-
ierlichen Wirtschaftswachstums und einer teilweise erfolgreichen Modernisierung
der Industrie erntichternd. In den 50er und 60er Jahren rangierten die Philippinen
direkt hinter Japan als zweitstérkste Wirtschaftskraft in Ostasien. Wenn man andie
Bodenschétze wie Gold, Eisenerz, Kupfer, Zement, Salz und Granit und die Natur-
produkte wie Zucker, Kokosniisse, Bananen und andere Sudfriichte denkt, so sind
die nattrlichen Voraussetzungen im Vergleich zu vielen Nachbarlandern aul3erge-
wohnlich gut.'® Inzwischen aber wurden sie von den vier ‘Tigerstaaten’ eindeutig
Uberholt und werden in der wirtschaftlichen Dynamik auch von den Ubrigen
A SEAN-Staaten Ubertroffen. Diese Entwicklung hat Hanisch zufolge verschiedene
Griinde, wie etwa das hohere Bevol kerungswachstum und die grofRere V erwundbar-
keit durch Naturkatas-trophen.’®® Am wichtigsten aber seien die politisch-
gesellschaftlichen Ursachen: Die Philippinen sind, so Hanisch, daseinzigeLand in
Sldostasien, in dem der ungleiche Landbesitz und die Kontrolle des Landes auch
politische Macht und V erfligungsgewalt Giber 6ffentliche Ressourcen begriindet, und
diestrotz der Diversifizierung der Okonomie, die den Landbesitz zunehmend rel ati-
viert. Der Staat ist gegen die politische Macht einer gleichwohl in sich gespaltenen
Oligarchie schwach und das parlamentarisch-rechtstaatliche V erfahren erméglicht
selten klare und konsequente Entscheidungen in angemessenen Fristen.'®? Die Zu-
kunft des Insel staates (und die Riickgewinnung desV ertrauens audl @ndischer Inves-
toren) hangt wesentlich von der Uberwindung der militant ausgetragenen Konflikte
und von der Durchsetzung tiefgreifender politischer und sozialer Reformen ab.

180 Vgl. Evers 1996, S. 209; Der reichste Teil des Landesist dieim Sliden gelegene Insel Min-
danao. Dort werden heute etwa 50 Prozent der gesamten Mais- und Kokosnuss-, 20 Prozent
der Rels-, 50 Prozent der Fisch-, nahezu 100 Prozent der fir den Export bestimmten Bana-
nen- und A nanasproduktionen des Landes gewonnen. 40 Prozent der Viehzucht befindet sich
dort, und fast 90 Prozent der Nickel-, Kobald- und Eisenerz- sowie nahezu 100 Prozent der
Bauxitvorkommen werden auf Mindanao abgebaut (vgl. Werning 2000, S. 18).

181 DasLand wird regel maRig durch Naturkatastrophen heimgesucht, dieviel Zerstérung anrich-

ten und Menschenleben fordern. Einer bel gischen Studie zufolge sind die Philippinen sogar
das Land mit den meisten Naturkatastrophen. (Vgl. Evers 1996, S. 208.)

182 \/gl. Hanisch, 1994, S. 502f.
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7.1.2.Die ambivalente Geschichte christlicher Vorherrschaft
Die spanische und US-amerikanische Kolonialherrschaft

Als die Spanier im 16. Jahrhundert die Philippinen erreichten, war der Stiden des
Archipelsbereitssat etwadrel Jahrhunderten mehrheitlich islamisch. Das spanische
Koloniareich konnte aufgrund der fehlenden politischen und soziaen K oh&sion un-
ter den geographisch zersplitterten barangays (Dorfgemeinschaften) mit Ausnahme
desislamischen Slidensrelativ leicht errichtet werden. Auch die Missionierung der
indigene Religionen praktizierenden Filipinosim Norden und Zentrum der Philippi-
nen war - wenigstensvordergriindig - sehr erfolgreich. Trotz grof3erer militérischer
Anstrengungen ist es den Spaniern allerdings nie gelungen, die Muslime aus dem
stdlichen Teil der Philippinen zu vertreiben oder zum Christentum zu bekehren. Die
meisten Spanier lebten in Manila, und so war die spanische Kolonialmacht in der
Provinz hauptséachlich durch den Provinzgouverneur und -richter, der durch die
Vermittlung der lokalen Mé&chtigen, der datu, herrschte, und durch die Missionare
vertreten.'®® Besonders einschneidend war die Einfilhrung von privatem Landeigen-
tum, das man nach westlichem Modell durch einen offiziell registrierten Eigentums-
titel nachweisen musste. Zuvor kam den datu die Aufgabe zu, das Land, das nach
Gewohnheitsrecht Gemeineigentum der jeweiligen |okalen Gemeinschaft war, den
Familien zur vortbergehenden Nutzung zuzuwei sen. Durch die neue Eigentumsord-
nung kam es zu einer ersten Konzentration von Macht und Eigentum zu L asten der
lokalen Bevdlkerung. Die in vorkolonialer Zeit durch Landwirtschaft und Handel
besonders reiche und entwickelte Insel Mindanao verarmte unter dem kolonialen
Druck wegen der dauernden Kriegshandlungen. Nach 300 Jahren systematischer
Benachteiligung wurde sie immer mehr zur amsten und kulturell marginalisierten
Region des Archipels.

Die Vereinigten Staaten von Amerika besiegten Spanien 1898 und kauften beim
‘Pariser Frieden den Spaniern die Philippinen fiir 20 Millionen Dollar ab. Bis 1902
gelang es thnen die ‘Insurgentes® (Aufstidndischen) im Norden und Zentrum des Ar-
chipelszu unterwerfen. Dabel starben ein Zehntel der sechsMillionen Filipinos. Der

183 v/gl. Carroll 1988, S. 349.
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Sieg iiber die Moros'™ auf Mindanao-Sulu zégerte sich bis 1916 hinaus. Obwohl die
amerikanische Herrschaft tber die Philippinen sehr viel kiirzer andauerte als zuvor
die spanische, war siefiir das Schicksal desInselreichsund fir den Konflikt in Min-
danao von einschnel dender Bedeutung. Die amerikanische Politik zeichnetesichin
Mindanao-Sulu hauptséchlich durch die beiden Strategien der Minorisierung und
der Marginalisierung der Muslime und Lumads (also der indigenen weder christli-
chen noch muslimischen Bevlkerungsgruppen) aus.*® Durch staatlich unterstiitzte
Umsiedlung kamen bereits unter dem US-Regime eine nicht zu vernachlassigende
Anzahl an Christen nach Mindanao. Die blof3e Tatsache der Inkorporation Minda-
nao-Sulusin die Philippinen nach ihrer Bezwingung degradierte die I nsel gegentiber
der Zentralregierung in Manila zur Peripherie eines christlichen, siefremd bestim-
menden Staates und war eine permanente Quelle des Konflikts. Die kulturelle Ge-
walt, die Muslimen und Lumads durch die Untergrabung der Autoritét der lokalen
Eliten und die systematische Geringschétzung als ‘Unzivilisierte‘ zuteil wurde, hat
schliefdlich zu einer Schéarfung ihrer Identitét gefuhrt. Auf diese Weise politisierte
sich der Ilam bei den Moros und verband sich mit der Forderung nach Unabhéan-
gigkeit.

Die Moro-Provinz wurdelange Zeit direkt von der US-Armeeregiert. Dann wurden
Beamte aus dem Norden nach Mindanao abgesandt. Das amerikanische Regime
zwang den Muslimen ein westliches System in Politik und Justiz sowie den Schulen
auf, ohne die Kultur der Muslime zu berticksichtigen, die siefir ein absol utes Ent-
wicklungshindernis hielten. Der Boden wurde sukzessive umverteilt, wobei nicht
nur aletraditionellen Landnutzungs- und -zuei gnungsformen abgeschafft wurden -
soweit diese die spanische Kolonialherrschaft tberlebt hatten-, sondern auch Be-
grenzungen fur den Landbesitz eingefiihrt wurden, die fur Christen und Nicht-
Christen ungleich waren.*® Die diesbeziiglichen gesetzlichen Regelungen wurden
fur die Nicht-Christen immer diskriminierender, bis 1936 entschieden wurde, dass

8 Die muslimischen Filipinos wurden von den Spaniern wegen der Mauren (spanisch ‘Moros”)
im eigenen Land ebenfalls ‘Moros’ genannt. Inzwischen haben sich die muslimischen Ein-
wohner der stidlichen Philippinen diesen zunéchst in spanischer Tradition eher abwertend
klingenden Namen (vielleicht um die Kampfes-Rhetorik aufzunehmen) selbst zu eigen ge-
macht.

185 \/gl. CRS Philippines 2003, S. 27-29.
186 \/gl. CRS Philippines 2003, S. 9.
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Christen mit sechzehn gegen vier Hektar viermal so viel Land besitzen dirfen wie
Nicht-Christen.*®’

Marginalisierung der Nicht-Christen auch nach der Unabhangigkeit

Die neue Demokratie nach der philippinischen Unabhéngigkeit 1946 wurdevon An-
fang an unter Bedingungen der Ungleichheit geboren. So wurden die Bewohner von
Mindanao-Sulu nicht befragt, ob sie Teil der Republik Philippinen werden wollten
und die Protestresolutionen und Petitionen gegen die Eingliederung blieben wir-
kungslos. Wahlen waren auf den Philippinen von Anfang an nie etwas anderes als
ein Gerangel zwischen verschiedenen Gruppen und Clansder herrschenden Elite,'®
was Vetternwirtschaft, Amterpatronage und Korruption in erheblichem Ausmali’
nach sich zog. Die mangelnden Partizipationsmdglichkeiten der Mittel schicht und
der immer noch sehr grof3en Gruppe der Armen gehdren zweifellos zu den Faktoren,
welche tiefgreifende Soziareformen bis heute eher unwahrscheinlich machen.

Der Protest der Armen aul3erte sich bald vermehrt an den Urnen vorbei in der Unter-
stutzung linker Gruppierungen wie der Kommunistischen Partel (CPP) und ihres
militdrischen Arms, der ‘New People‘s Army‘ (NPA), die noch unter Aquino
25.000 Mann stark war'®, oder der ‘National Democratic Front’ (NDF), einer
Dachorganisation, die Ende der 70er Jahre von der CPP gegrtindet wurde. Schon
Ende der 80er Jahre, nach dem Sturz des Marcos-Regimes, begann die Linke aller-
dingsimmer mehr sich zu zersplittern und angesi chts des fehlenden Feindbildes und
der weltweiten Krise des Sozialismus allméahlich an Bedeutung zu verlieren. Daftr
gewann der organisierte Moro-Widerstand auf Mindanao und den Sulu-Inseln im-
mer mehr an Stérke und Unterstiitzung in der Bevolkerung.

Was den Moros und den Lumads auf Mindanao-Sulu in der Zeit der unabhangigen
Philippinen am nachhaltigsten geschadet hat, waren, Werning zufolge, zum einen

187 \/gl. CRS Philippines 2003, S. 22.

188 Bej den ersten demokratischen Wahlen nach der Unabhéngigkeitserklarung wurde der ‘De-
mokratischen Allianz‘, einer Gruppierung von Bauern sozialistischer oder kommunistischer
Inspiration, trotz der erlangten sechs Sitze, der Zugang zum Kongressverweigert - woraufhin
es zu einer Manilabedrohenden Revolte kam, die nur durch massive amerikanische Unter-
stiitzung niedergeschlagen werden konnte. (Vgl. Caroll 1988, S. 353.)

189 v/gl. Drews 1988, S. 250.
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dieinternen K olonisierungsmal3nahmen und zum anderen die exportorientierte Ent-
wicklungsstrategie. An die Praxis der amerikanischen Kolonia herren ankntipfend
gab es in den unabhangigen Philippinen Mitte der 50er Jahre die ersten massiven
Umsiedlungen von Christen nach Mindanao. Daman an die Siedler ausdem Norden
Land vergab, galt die Umsiedlung zugleich dseine M oglichkelt, sich der sozia poli-
tischen Problemeim Norden zu entledigen, die aufgrund des Grol3grundbesitzesund
der Knappheit an verfigbarem Land entstanden waren. Doch der Landraub ging
nicht lange friedlich vonstatten. Es bekdmpften sich bewaffnete Siedler-
Formationen auf der elnen und muslimische Sel bstschutzkommandos auf der ande-
ren Seite. Mindanao- Sulu wurde spétestens unter Marcos (1966-86) immer mehr zu
einer hochmilitarisierten Zone mit einem schwelenden Dauerkonflikt, der seit 1970
Uber 120.000 Menschen das L eben kostete und Hunderttausenden Vertriebenendie
Heimat.'*®

Betrug im Stiden der muslimische Bevolkerungsanteil 1913 noch 98 Prozent, so war
dieser bereits 1976 auf nur 30 Prozent geschrumpft. Vor der Kolonisierung gehorte
Moros und Lumads samtliches Land. Heute besitzen die Morosweniger als 15 Pro-
zent des Landes, und rund 80 Prozent der Moros sind gegenwaértig landl ose Pachter.
Der Verwaltungsapparat, das Militér und der Dienstleistungs- sowie Handel ssektor
sind in Mindanao-Sulu fest in den Handen der Siedler aus dem Norden. Allerdings
geht es den meisten der ca. vier Millionen christlichen Siedlern (Anfang der 90er
Jahre) auch nicht sehr viel besser asihren einheimischen Nachbarn, denn nur knapp
2.000 von ihnen sind Plantagenbesitzer.™ Wohin aber ging der so fruchtbare Grund
und Boden? Die regierungsel gene Entwicklungsgesel | schaft verpachtete langfristig
iiber 100.000 Hektar Land an internationale Agrobusiness-K onzerne. ™

Ein Jahr nach dem Sturz der Marcos-Diktatur 1986 verkiindete Présidentin Corazon
Aquino ein “umfassendes Agrar-Reform-Programm®, das die Landbevolkerung
durch eine progressive Umverteilung zunéchst der Staatsdoméanen und nach funf
Jahren dann auch des privaten GroRgrundbesitzes entscheidend entlasten sollte.**®

1% \/gl. Werning 2000, S.18.
191 v/gl. Werning 2000, S.18.
192 \v/gl. Werning 2000, S.18.
19 \/gl. Drews 1988, S. 249f.
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Die schleppende Behandlung der Agrarreform wurde von der Kirche massiv kriti-
sert: Sieverwiesin einem Hirtenbrief darauf, dass nur eine radikale Reform dage-
gen Abhilfe schaffen konnte, dass 70 Prozent der Bevolkerung noch unterhalb der
Armutsgrenze lebten.™** Riickblickend muss man alerdings Aquinos Agrarreform
als gescheitert bezeichnen. So Evers: “Es gelang nicht, den groBen Entwurf einer
wirklichen Landreformin die Tat umzusetzen. Statt dessen kam eszu einem endlo-
sen Gezanke tber Formen und Ausmal3 einer Reform, die am Ende von niemandem
mehr ernstgenommen werden konnte.“** Einer Studie der Asiatischen Entwick-
lungsbank zufolge hatte sich die Anzahl der unterhalb der Armutsgrenze L ebenden
unter Aquino nicht bewegt. Damit schnitten die Philippinen am schlechtesten unter
allen slidostasi atischen Landern ab, was das Armutsproblem und die Diskrepanz in
der Verteilung des vorhandenen Reichtums anging.**® K einem der Nachfolger Frau
Aquinos gelang es bisher, eine wirklich substanzielle Landreform durchzusetzen,
die zu einer grundlegenden Anderung der Besitzverhaltnisse gefiinrt hétte.

Der Einfluss der katholischen Kirche auf den Philippinen

Nicht nur weil 84 Prozent der Filipinosihr angehoren, ist der Einfluss der katholi-
schen Kirche auf den Philippinen grof3. Kulturell gesehen steht sie fir wichtige
Symbole, Traditionen und Gebréuche. Religion wird nicht alein im Gottesdienst
praktiziert, den aufgrund des extremen Priestermangels sowieso nur ein Bruchteil
der Filipinosregel méidig besuchen kann, sondern sieist lebendig in Familientraditi-
onen, in Festen und dem L eben der |okalen Gemeinschaft. Somit ist dieKircheauch
eine betréachtliche soziale Kraft, durch die Menschen untereinander in Gemeinschaf -
ten verbunden sind. Sieverfligt Uber ein extensives soziales Netzwerk in Formvon
Gemeinden, zahllosen Schulen, Radiostationen, Programmen der Sozialen Aktion
und Tausenden Mitarbeitern - Priester, Ordensleute und zahlreiche Laien -, diein
aller Regel ein hohes Mal3 an Legitimitdt und Anerkennung bel der Bevoélkerung
genielen.™’

194 vgl. Drews 1988, S. 251.
1% Bvers 1992, S. 339.

1% vgl. Evers 1992, S. 339.
197 v/gl. Carroll 1988, S. 358.
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Allerdingsist diekatholische Kirche auf den Philippinen eineteillweiseambivaente
Institution: Zum Tell ist sie sehr volksnah und tritt fir die Armen und Entrechteten
ein. Zum anderen Teil ist sie jedoch eine konservative Kraft, die fiir eine ‘kritische
Kooperation’ mit der jeweiligen Regierung, und sei es die Marcos-Diktatur, pladiert
und mit der 6konomischen und politischen Elite auf vielfaltige Weise verbunden ist
- dleinschon weil viele Priester aus bessergestellten Familien stammen und dieKir-
chedie Mitglieder dieser Schicht inihren Erziehungseinrichtungen ausbildet. Soist
insbesondere die philippinische Bischofskonferenz in weltlich-politischen Fragen
durchaus gespalten. Das mag jedoch auch teilweise an regionalen Unterschieden
liegen, so dass Bischéfe im friedlicheren Norden einen anderen Erfahrungshinter-
grund haben als Bischéfe im Stiden, der vergleichsweise unter sehr viel grof3eren
sozialen Spannungen und Konflikten leidet.*®

Seit 1966 besteht das ‘National Secretary for Social Action’ (NASSA), dasmit regi-
onalen Unterorganisationen fUr die Umsetzung der katholischen Soziallehre verant-
wortlichist. Unter der Marcos-Diktatur fanden sich hier viele Aktionsgruppen zu-
sammen, die den Widerstand gegen das Regime organisierten. Dabel gingen einige
dieser Gruppen mehr oder weniger enge Beziehungen zur politischen Linken,
manchmal sogar zu den Kommunisten und deren Untergrundkémpfern ein.**® An
dem Sturz Marcos durch die so genannte ‘Rosenkranz-Revolution’ 1986 war die
katholische Kirche mal3geblich beteiligt: Kardinal Sinvon Manilarief die Menschen
Uber das Radio auf, der Gruppe von putschenden, in einer Kaserne einbarrikadierten
Soldaten zu Hilfe zu kommen. Nach der gefd schten Wahl verkiindete er, dass gegen
eine solcheillegitime Regierung passiver Widerstand gel eistet werden miisse. Ent-
scheidend war aber auch der Einsatz jener Gruppen an der Basis, diein der Lage
waren, den Bewusstseinswandel mit voran zu treiben und Menschen fir den Wider-
stand zu mobilisieren.”® Nach dem Umsturz kam es bei den kirchlichen Aktions-
gruppen zu einer gewissen Ratlosigkeit, daeinerseits das gemeinsame Ziel wegfiel
und andererseitsdie Linke, der sich viele Katholiken angendhert hatten, in eineKri-
se gefallen war, aus der sie sich nicht mehr recht erholen sollte.

1% \V/gl. Kunz 1998, S. 20-24.
1% vgl. Kunz 1998, S. 22-24.

20 E{r den Verlauf der Ereignisse rund um den Machtwechsel und die Rolle der katholischen
Kirchevgl. Kunz 1998, S. 24-26.
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Die bemerkenswerteste Entwicklung innerhalb der philippinischen katholischen
Kircheist sicherlich die Bewegung der Basi sgemeinden. Auf der Ebenevon kleinen
|okalen Gemeinschaften versammelt sie, oft ganz ohne Priester, die Menschen rund
um die situationsbezogene Auslegung der Bibel. Sie bietet den Menschen ein Fo-
rum, wo sie die eigenen Note artikulieren und kommunizieren kénnen und dann ge-
meinsam Netzwerke und Handlungsansétze entwickeln, um selbststandig ihre Situa-
tion zu veradndern. Die Basisgemei nden sind noch eine Minderheitenbewegung, ob-
wohl ihr Ausbau eine der pastoralen Prioritéten der Bischofeist.** Zusammen mit
der in den letzten Jahren mehr sozialen und weniger elitéren Orientierung der katho-
lischen Bildungsinstitutionen kann die Bewegung der Basisgemeinden vielleicht
noch mehr bewirken als die vielen Hirtenbriefe, in denen sich Bischéfe der Regie-
rung gegentber sehr deutlich gedul3ert haben.

Der Behauptungskampf der Moros auf Mindanao-Sulu

Es dauerte bis zum Ende der 60er Jahre, bis sich der Widerstand der Moros unter
dem Druck immer massiverer Einwanderungspolitik von Christen neu formierte und
mit seiner Forderung nach Unabhéngigkeit an die Offentlichkeit trat.”®* Nach dem
so genannten ‘Jabidah Massaker’, bei dem im Mérz 1968 50 Moro-Rekruten angeb-
lich vom staatlichen Militéar ermordet wurden, unterzeichnete der friihere Gouver-
neur von Cotabato am 1. Mai 1968 ein Manifest, das die Errichtung eines islami-
schen Staates - der Republik von Mindanao und Sulu - vorsah. Dieswar der Beginn
der auf Sezession dréngenden MIM (‘Muslim Independence Movement®), die zur
Erreichung ihrer Ziele betrachtliche finanzielle Zuwendungen aus dem Nahen und
Mittleren Osten bekam. Bald darauf (1969) griindete Nur Misuari die ‘Moro Natio-
nal Liberation Front* (MNLF), die jahrzehntelang den Widerstand anfhren und mit
wel cher die philippinische Regierung verschiedene Abkommen unterzeichnen sollte.
Die MNLF warf der MIM vor, kein klares Programm zu besitzen und aufgrund der
K ollaborationsbereitschaft mit Marcos aulerstande zu sein, die Unabhangigkeit der
Moros zu erreichen.

Wenige Monate nach der Verhangung des Kriegsrechts durch Marcos am 21. Sep-
tember 1972, kam es tiberall in Mindanao-Sulu zu heftigen bewaffneten A useinan-

201 \/gl. Kunz 1998, S. 29.
202 E{ir den nun folgenden Bericht tiber den Moro-Widerstand vgl. R. Werning 2000, S. 18-22.

135



dersetzungen zwischen Regierungstruppen und MNLF-Verbanden. Bis 1974 hielt
die MNLF an der Schaffung einer unabhéngigen Moro-Republik fest. Das sollte
sich allerdings mit der Unterzeichnung des so genannten ‘Tripoli-Abkommens’ an-
dern, welches durch Lybien und die OIC (Organization of Islamic Conferences)
vermittelt wurde und 1976 zwischen Manila und der MNLF zur Unterzeichnung
kam. Das Abkommen beinhaltete die friedliche Beilegung des Konflikts durch die
Gewahrung einer Autonomiefir die Moros “innerhalb der nationalen Souverénitat
und territorialen Integritét der Republik der Philippinen®. Allerdings hat Marcos
dank eines eingebauten Schlupflochs das Vertragswerk al's solches nie implemen-
tiert.”®® Damit war die MNLF gezahmt - sie verlor bei den muslimischen Einwoh-
nern auch entsprechend an Autoritdt und Mitgliedern -, ohne dass das Abkommen
tatséchlich fir dieMorosene V erbesserung gebracht hétte. Vor diesem Hintergrund
entstand neben anderen die gegen die MNLF opponierende ‘Moro Islamic Liberati-
on Front’ (MILF), die sich mehr auf lokale und regionale Ressourcen und Verbiin-
dete stiitzt als auf auslandische Unterstiitzung. Die MILF besteht bis heute auf der
Schaffung el nes unabhangigen Staates der Muslime, Uber dessen Grél3e sie zu ver-
handeln bereit ist, dessen Schaffung sie aber um jeden Preis durchsetzen will, not-
falls mit militérischer Gewalt. Die militérische Starke dieser Guerillaarmee wird
heute auf mehrere zehntausend Kampfer beziffert. Neben der MILF gab esEndeder
80er Jahre noch eine andere, in den 90er Jahren durch zahlrei che Entfiihrungen und
Attentate bekannt gewordene Abspaltung der MNLF: dieterroristische Organisation
‘Abu Sayyaf’, deren Griinder in Afghanistan zur Zeit der sowjetischen Okkupation
kdmpften und damals wohl bereits Kontakte zur ‘Al Qaida’ gekniipft haben.

Nach der Entmachtung Marcos verhandelte die MNLF, wel che die neue Prasidentin
Aquino unterstiitzte, mit der Regierung ein Waffenstillstandsabkommen, das 1987
zur Unterzeichnung kam. Im November 1989 wurde in den 13 im Tripolis-
Abkommen fir die Autonomie vorgesehenen Provinzen eine V olksabstimmung
durchgefihrt, nach der vier mehrheitlich muslimische Provinzen sich der ‘ Autono-
mous Region of Muslim Mindanao’ (ARMM) anschlossen. Allerdings konnte Frau
Aquino, die sieben Putsch-V ersuche mit amerikanischer Unterstiitzung Uberlebte,
wegen interner Machtkéampfe den Moros nicht die notwendige Aufmerksamkeit
schenken. Erst ihr Nachfolger Président Fidel Ramos unterzeichnete 1996 mit der

203 \/gl. Rule 2002, S. 5.
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MNLF ein Friedensabkommen und die Implementierung des Tripoli-Abkommens.
Nur Misuari wurde Gouverneur der ARMM. Die Machtbefugnisseder ARMM und
des fiir die librigen Provinzen geschaffenen ‘Southern Philippines Council for Peace
and Development’ (SPCPD) blieben jedoch vage und die Finanzhoheit und Res-
sourcenzuteilung fir ARMM und SPCPD oblagen allein der Regierung in Manila,
so dass die endlich gewonnene Autonomie tatséchlich nur sehr relativ war. Auch
blieben in dem Vertragswerk viele Kernfragen wie die Rechte der Lumads und der
Christen in einer muslimisch regierten autonomen Region, die Frage von Reparatio-
nen, von Umverteilung und von Landbesitz oder die Neudefinition der Beziehungen
zur Zentralregierung in Manilaungel 6st.** Auf den ohnehin prekéren Friedenin der
ARMM wirkte sich fatal aus, dass das Friedensabkommen keine Entmilitarisierung
der MNLF (und eventuell anderer bewaffneter Organisationen) vorsah. Im Mérz
2000 brach der Krieg wieder aus. Die MILF besetzte die Kleinstadt Kauswagan in
Lanao del Norte, woraufthin Préasident Estrada den “totalen Krieg” mit dem Ziel der
“Pulverisierung” des Moro-Widerstands erklarte. Im Juni 2001, einige Monate nach
der Absetzung Préasident Estradas, schlossen die neue Regierung von Prasidentin
Arroyo und die MILF einen Waffenstillstand, der sich alerdingsa sbrichig erwel-
sen sollte. Nach erneuten Kampfen einigten sich beide Seiten im Februar 2002 auf
eine gemei nsame Uberwachung des WaffenstilIstands. Um die V erhandlungspositi-
on der muslimischen Seite gegeniiber der Regierung zu stérken, vereinbarten be-
merkenswerter-weise MILF und MNLF vertraglich ihre Wiedervereinigung.?®

Nach den Ereignissen des 11. September 2001 begann eine neue Phase der militéri-
schen Zusammenarbeit mit den Vereinigten Staaten von Amerika. Nachdem die
USA 1992 auf Drangen der philippinischen Seite, ihre Militérbasen auf den Philip-
pinen abgebaut hatten, werden nun von der Regierung Arroyo die Hilfestellungen
der amerikanischen Armee und ihrer Elitetruppen im Kampf gegen die mit internati-
onalen Terror-Organisationen vernetzte Abu Sayyaf-Gruppein groferem Stil entge-
gengenommen. Dem Bericht der CRS-Philippines von Februar 2003 zufolge kon-
zentriert sich derzeit der bewaffnete Konflikt in Zentral- und West-Mindanao, wo
die Philippinische Armee mit einem erheblichen materiellen und personellen Auf-
wand und mit der Unterstiitzung von Elitetruppen der US-Armed Forceseine Kam-

204 \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 46f.
205 \/gl. Labrador 2002, S. 146.
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pagne gegen die Campsder MILF, der NPA und der Abu Sayyaf verfolgt. Auch pa-
ramilitérische Gruppen bleiben aktiv, inklusive der von Firmen zum Schutz ihrer
I nvestitionen und Produktionsguiter mobilisierten Sicherheitseinheiten und jener au-
tonomen Gruppen, die sich gegen das verteidigen wollen, was siealsdie Bedrohung
ihrer religisen Gemeinschaften wahrnehmen. Es spricht vieles daftir, so weiter der
Bericht, dass sich in Mindanao gegenwaértig eine regelrechte Industrie der Gewalt
entwickelt, die Auftrége von Dritten ausfiihrt.*

Eine dauerhafte Befriedung Mindanaoswird zweifell os ohne eine konsequente Ar-
mutsbekdmpfung nicht erreicht werden kdnnen. In der Tat |ebten im Jahre 2000
zwel Drittel der Einwohner der ARMM unter der Armutsgrenze. Der Anteil der
Armen ist damit doppelt so hoch wie auf den Philippinen insgesamt. Die L ebenser-
wartung betragt in der ARMM nur 57 Jahre und liegt 13 Jahre unter dem nationalen
Durchschnitt. Nur drel von zehn Kindern beenden dort die Grundschule, nur 5 Pro-
zent absolvieren eine Oberschule. Die ARMM kennt die niedrigste Alphabetisie-
rungsrate auf den Philippinen. Dabei ist das Entwicklungsniveau der Lumads noch
niedriger as das der Muslime.?®” Auch haben die intensiven kriegerischen Ausei-
nandersetzungen unter Estradader Landwirtschaft in Mindanao-Sulu schwere Sché-
den zugeftigt. Dem philippinischen Landwirtschaftsministerium zufolgewurden al-
lein 12.000 Hektar Reis- und Getreideanbauland durch Bomben zerstort. Laut Stu-
dien, diean der University of Asiaand the Pacific, Manila, erstellt wurden, konnten
die Verlustein der landwirtschaftlichen Produktivitét biszu 25 Millionen Philippi-
nische Pesos am Tag erreichen.?®

7.2. Interreligiose Entwicklungszusammenar beit auf den Philippinen

7.2.1.Einleitung

AndersalsinIndonesien und Malaysialiegen auf den Philippinen, genauer gesagtin
Mindanao und Sulu, neben den informellen Bemiihungen zur Anndherung zwischen
Christen und Muslimen im Alltag bereits eine ganze Menge Erfahrungen mit interre-
ligiGsen Projekten und Diaogveranstaltungen vor. Der Schwerpunkt von IREZ in

26 \/gl. CRS Philippines 2003, S. 10.
207 \/gl. CRS Philippines 2003, S. 4.
208 \/gl. Gomez 2001, S. 6.
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Mindanao-Sulu liegt eindeutig im Bereich der Friedensarbeit. Am meisten Literatur
konnte a so tiber Friedensinitiativen ausfindig gemacht werden.”® IREZ im engeren,
vor allem aber imweiteren Sinnevon interreligi 6ser Begegnung und interreligiésem
Diaog auf ganz unterschiedlichen Ebenen gibt esin Mindanao-Sulu seit Gber 30
Jahren. In dieser Zeit haben sich die Friedensinitiativen entwickelt und ausgewelitet -
verstérkt seit den 90er Jahren. Sie haben elnen schwer messbaren, aber sicher nicht
unerheblichen Beitrag zum Frieden geleistet. Der erneute Kriegsausbruch 2000 be-
deutete alerdings einen herben Riickschlag. Vielerortswurden die Friedensinitiati-
ven in dieser Zeit unterbrochen, geschwéacht oder zerschlagen. Auch stellt sich fiir
die IREZ und die Friedensbewegung die Frage, wie nach den neuen Leiderfahrun-
gen ein Einsatz fur Versbhnung und nachhaltigen Frieden in Zukunft gelingen kann.
Wie aso geht es mit der interreligidsen Kooperation weiter? Braucht IREZ neue
Konzepte? Worauf kann die Friedensarbeit aufbauen und was kann sie je vor Ort
und in Vernetzung untereinander verbessern?

7.2.2.Historischer Abriss™®
Die Urspriinge des christlich-muslimischen Dialogsin Mindanao-Sulu

Die Wurzeln des christlich-muslimischen Dialogsliegen in der Arbeit von Ordens-
leuten verschiedener Kongregationen in muslimischen Gegenden mit sehr kleinen
christlichen Minderheiten in Westmindanao und Sulu. Die meisten dieser Ordens-
leute - Oblaten, Jesuiten, Maristen, Claretiner, Dominikanerinnen, Franziskanerin-

2% Umsich einen Uberblick tiber die unterschiedlichen Friedensinitiativen zu verschaffen, kann
man etwa die in der Reihe ‘Focus Asien’ des Asienhauses, Essen, erschienene Studie von
Gomez (Gomez u.a. 2001) oder den letzten Teil der Dissertation von Larousse zur Hand
nehmen (Larousse 2001) - der ausfuhrlicher ist, sich aber mehr auf kirchliche Aktivitéten
konzentriert. Diein Deutschland nur schwer zugangliche Studie von Karl Gaspar in Koope-
ration mit Elpidio Lapad und Ailynne Maravillas, stellt nach einer historischen Konfliktana-
lyse zum einen die Reaktionen der Zivilgesellschaft und der Regierung auf die Konfliktsitua:
tion und zum anderen Grasswurzel-Aktivitdten in Mindanao-Sulu in Form von Fallstudien
vor (Gaspar u.a. 2002). Sie gibt einen sehr guten Einblick in die Situation ganz unterschiedli-
cher stadtischer und landlicher Gemeinden vor Ort und deren interreligise Initiativen und
Projekte. Uber den letzten, die Grasswurzel -Initiativen betreffenden Teil ist ein Artikel in der
Zeitschrift Sidostasien erschienen (Gaspar 2001b).

Fur eine Anayse der historischen Entwicklung der Dialogbemiihungen vgl. Larousse 2001,
S. 445-516, an den sich dieser Abschnitt anlehnt.
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nen u.a. - wurden nach dem Zweiten Weltkrieg nach Cotabato, Sulu und Basilan
geschickt. Sie setzten essich zum Ziel, durch sozia e Projekte und I nstitutionen und
durch das Erlernen der |okal en Sprachen gute Beziehungen mit den Muslimen auf-
zubauen. Bis heute sind etwa die Uberall in Cotabato und Sulu verbreiteten Notre
Dame-Schulen (‘high schools’) ein Zeichen christlicher Priasenz, das von den Mus-
limen sehr gut angenommen wird.?"* Daneben wurden auch K liniken und K oopera-
tiven fur Landwirte und Fischer aufgebaut sowie Projekte zum Wohnungsbau, zur
Wasserversorgung und zur Alphabetisierung durchgefihrt. In al diesen Projekten
und I nstitutionen arbeiteten Muslime und Christen zusammen und lernten, sich ge-
genseitig Vertrauen zu schenken. Die Schulen waren allerdingswohl der wichtigste
Beitrag zu friedlichem Zusammenl eben.

Erste Aufbriiche zu Zeiten des Kriegsrechtsin den 70er und 80er Jahren

Neben der auf Armutsbekampfung konzentrierten Initiativen in Cotabato, Jolo und
Basilan entstand Mitte der 70er Jahre in der IREZ noch eine andere Richtung: Bi-
schof Bienvenido Tudtud rief 1977 Initiativen zum ‘Dialog des Lebens und des
Glaubens’ mit Muslimen ins Leben. Dies steht im Kontext der 1975 beginnenden
Bewegung der Basisgemeinden, die Tudtud als Vorsitzender der ‘Mindanao Sulu
Pastoral Conference’ (1974-1980) besonders gefdrdert hat. Bischof Tudtud organi-
sierte mit einer kleinen Gruppe engagierter Christen in Marawi, insbesondere Stu-
denten der Mindanao State University und Jugendlichen, regelméldige Treffen mit
Muslimen im Sinne von ‘Basic human communities’ oder ‘Basic Dialogue Commu-
nities’. Um die Christen auf den Dialog vorzubereiten fanden in der Pralatur Marawi
eine Vielzahl von Einkehrtagen und Seminaren statt.”*

In vielen kirchlichen Krei sen und Ordensgemei nschaften wurde das Thema Dialog
und Frieden nun starker in den Vordergrund gestellt: Die 1974 gegriindete, allevier
Jahre tagende ‘Mindanao-Sulu Pastoral Conference’ erstellte Richtlinien, wie die
Kirche zum Frieden und Dialog beitragen konnte. Trotz nicht nachlassender Ge-
waltausbriiche versuchten jene Ordensgemeinschaften, die bereitsmit Moros arbei -
teten, ihre personellen K apazitaten aufzustocken. Zugleich kamen andere Ordens-
gemeinschaften hinzu. So entwickelten sich eine ganze Reihe von Projekten im

211 7u der Geschichte der Notre Dame-Schulen vgl. Larousse 2001, S. 447f.
22 v/gl. Ingenlath 1996, S. 77-79.
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kirchlichen und im NGO-Bereich. Bedauerlicherweise gab es keine Dachorgani sati-
on, welche die Gruppen hétte zusammen bringen und die Aktivitéten koordinieren
kénnen.

Ab 1974 fanden etwaalle zwei Jahrejeweils mit spezifischen Schwerpunkten Dia-
loge auf nationaler Ebene statt, die einekleine Gruppe christlicher und muslimischer
religioser Fhrer versammelte. Dort wurden viele Vorschlége erarbeitet, diein die
einzelnen lokalen Gemeinden hineingetragen wurden.”** Auch die Regierung nannte
dieverschiedenen V erhandlungen und K onsultationen mit den Rebellengruppen ab
1975 ‘Dialoge’.

Nachdem die Forschungen des ‘Muslim-Christian Reconciliation Study Committee’
in den frihen 70er Jahren herausfand, dass die christlichen Filipinos im Durch-
schnitt eln sehr schlechtes Bild von Muslimen hatten, wogegen muslimische Filipi-
nosin der Regel sich bereit erklarten, mit Christen zusammenzuarbeiten,* startete
der ‘National Council of Churches of the Philippines’ 1975 ein Programm zum bes-
seren Verstdndnis des Islam (‘Program Aimed at Christian Education About Mus-
lims’, PACEM). In Kooperation mit der katholischen Pastoralen Konferenz von
Mindanao-Sulu und insbesondere Bischof Tudtud entwickelte sich das Programm ab
1979 unter dem Namen Duyok Ramadhan weiter. Es erarbeitete Materialien und
versuchte die positiven Informationen tber die muslimischen Briider méglichst zu
verbreiten - etwa iber tagliche Radiosendungen.**® Verschiedene Gruppen und loka-
le Gemeinschaften passten dieses Programm an ihre BedUrfnisse oder Aktivitéten
an. Mitglieder der Mindanao State University in Marawi setzten die Inhalte bei-
spielsweise in Form von StralRentheater um.?’

Der Ausbruch der Kampfhandlungen und die Verhangung des Kriegsrechts 1972
waren der Kontext, in dem diese ersten institutionalisierten Formen des Dialogsund
auch erste von verschiedenen Grasswurzel -Gemeinden in eigener Regie entwickelte
Friedensinitiativen entstanden sind. Zumindest in einigen Regionen im Westen von

213 \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 49-53.

214 \/gl. Larousse 2001, S. 457-461.

215 \/gl. Larousse 2001, S. 264.

26 \/gl. Larousse 2001, S. 464-467 und 471.
27 \/gl. Gespar u.a 2002, S. 50.
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Mindanao und in Sulu konnte man an die guten Erfahrungen der 50er und 60er Jah-
re anknipfen, in anderen begab man sich in volliges Neuland. Die andauernde Ge-
walt und die zunehmende Opposition gegen die Regierung dréngten zum Handeln.
Sie behinderten andererseits aber auch deutlich den Aufbau von Vertrauen und -
aufgrund der staatlichen Repression und Zensur - auch die 6ffentlichen Prosteste
und Friedensaktionen.

Die I ntensivierung der Friedensbemihungen in den 90er Jahren

Anfang der 90er Jahre und noch mehr in der zweiten Hélfte der 90er Jahre trat die
Friedensarbeit in ene neue Phase. So beschloss etwadie seit 1945 auf den Philippi-
nen tétige Organisation CRS-Philippines 1996 nach der Unterzeichnung des Frie-
densabkommensdie Umstellung und K onzentration ihres gesamten Programms auf
friedensbildende M al3nahmen (‘peacebuilding’) zwischen Christen, Muslimenund
Lumads.**® CRS-Philippines hat sich zum Ziel gemacht: erstens die Beziehungen
zwischen Muslimen, Christen und Lumads in 18 Gemeinwesen zu verbessern, in-
dem er Projekte der Solidaritét und Grasswurzel aktivitéten fordert, in dierund 7.000
Menschen vor Ort direkt einbezogen sind; zweltensinterreligiose Treffen auf lokaler
Ebene zu férdern, an denen insgesamt rund 120 religiGse Fuhrer von Christen, Mus-
l[imen und Lumads teilgenommen haben oder nach wie vor regel méaidig teilnehmen;
drittensdurch die Forderung von ‘capacity building” (die Stéarkung von personellen
und institutionellen K apazitéten) die Entwicklung und Qualitétskontrolle von mehr
|REZ-Projekten fir Frieden und Versdhnung zu erméglichen.”

Eine Reihe von Hochschulen boten Kurse iiber ‘peacebuilding’ an und viele Studen-
ten schrieben dazu Arbeiten. Neben dem Ateneo de Zamboanga™ ist vor allem die

28 \/gl. Neufeldt u.a 2000, S. 4.

219 vgl. Neufeldt u.a 2000, S. 6 und Gomez u.a. 2001, S. 25 (wo auch dieaktuellen Projektedes
CRStabellarisch aufgefihrt sind); die Zahlen stammen aus einem von Gomez durchgefiihr-
ten Interview im Januar 2001 mit den regionalen Leitern von CRS.

0 Die Universitit ‘Ateneo de Zamboanga’ setzt sich durch das ‘Ateneo Peace Institute’ (API)

in Form von langfristigen und kurzfristigen Mal3nahmen fir Frieden und Entwicklung in
West-Mindanao ein: 1. Das ‘Peace Education Program’ erldutert die politisch-sozialen und
ethnisch-religiosen Hintergriinde des Konflikts in Mindanao gegeniiber Angehérigen der
Hochschule und Lehrern und fordert die Integration von interkultureller und interreligi6ser
Solidaritét in den Schulunterricht. 2. Das Krisen-Management-Programm (CMP) hélt bel Op-
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Notre Dame University in Cotabato City mit ihrem von Fr. Eliseo Mercado, OMI,
geleiteten ‘Peace Education Center’ ein herausragendes Beispiel: Dort werden nicht
nur Curricula zur Friedenserziehung in Universitdten und Schulen erarbeitet und
L ehrer geschult, sondern man kann dort auch vom Bakkalaureat bis zur Promotion
sechs verschiedene Abschliisse im Bereich Frieden und Entwicklung machen. Zu-
dem nahm das ‘Peace Education Center’ die Rolle des Sekretariats fiir u.a. zwei
wichtige Einheiten des Friedensprozesses zwischen Regierung und Rebel lengruppen
ein: das ‘Independant Fact Finding Committee’ (IFFC), welches die Verstofe gegen
den Waffenstillstand meldete, und dasaus Mitgliedern des | FFC, der Regierung und
der MILF zusammengesetzte ‘Quick Response Team’, das in Konfliktgebieten als
Mediator fungierte.

In den Medien fand das Thema Dia og und Frieden sehr breite Behandlung. Immer
neue Publikationen tber die Geschichte der Moros kamen auf den Markt und ent-
sprachen einer stark angestiegenen Nachfrage. Eine Rethe von NGOs begannen
Module zur Friedenserziehung zu entwickeln. Auch wurden im Zuge der Friedens-
bemilhungen neue NGOs aufgebaut.?? Zahlreiche Friedensaktionen fanden statt,
wabei die bedeutendste die seit 1999 jahrlich stattfindende ‘Mindanao Week of Pea-
ce’ ist, der sich zahlreiche Akteure und Organisationen mit unterschiedlichsten Ak-
tivitéten anschliefen.

Im Folgenden werden drei untereinander nicht unverbundene Faktoren genannt,
welche mal3geblich zu dem Boom der Friedensinitiativen beigetragen haben:

1. DasErwachen der Zivilgesellschaft:

fern von akuten Konfliktsituationen sog. ‘Crisis debriefing’, bei denen diese Menschen iiber
ihre traumatischen Erfahrungen sprechen kénnen. Diese Sofort-Mal3nahme stellt die erste
Stufe der Trauma-Heilung dar. Auch veranstaltet das CM P Workshops Uber Fahigkeiten zur
Krisen-Intervention und zum Krisen-Debriefing. Seit dem Geiseldramain Zamboanga 2002
unterhdt das CMP eine Koordinierungsstelle ‘Task Force Gentle Wind’, die zur akuten Kri-
senintervention jederzeit bereit ist und diesbezligliche Nothilfe-Malinahmen verschiedener
NGOs koordinieren soll. (Vgl. Payot 2002.)

221 Vgl. Gomez 2001, S. 26f.; zu den Aktivitdten des ‘Peace Education Center’ vgl. auch Ru-
1€2002.

22 Gaspar u.a. 2002, S. 53.
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Die Philippinen erlebten nach dem Sturz des Diktators Marcos ein beispiello-
ses Erwachen der Zivilgesellschaft* - ahnlich wie Indonesien heute. Viele
Menschen engagierten sich in Menschenrechtsorganisationen und entwick-
lungsorientierten NGOs, die in diesen Jahren sehr zahlreich entstanden und
nicht zuletzt ausdem Ausland starke Unterstiitzung erhielten, daviele Geber-
organisationen die Demokratisierung fordern wollten. Die Zahl der NGOs
nahm von 27.100 im Januar 1986, also unmittelbar vor dem Regimewechsd,
auf 70.200 im Dezember 1995 zu.”** Die Philippinen sollen heute die héchste
NGO-Dichte unter den Entwicklungsldndern aufweisen. Man muss allerdings
fragen, wieviele von den eingetragenen NGOs zu den tatséchlich aktiven zah-
len: Neusser spricht von 3.000.”* Die meisten NGOs sind auf soziale und poli-
tische V erénderung ausgerichtet.”® Dabei integrierten wohl bisher vergleichs-
weise wenige die interreligiése Dimension in ihren entwicklungspolitischen
Ansatz und ihre Arbeit. Das mag freilich auch teilweise daran liegen, dass es
auf muslimischer Seite keine solche Entfaltung der NGOs gab, obwohl auch
zahlreiche Muslime sich der friedlichen Revolution im Februar 1986 ange-
schlossen hatten. Mastura macht daftr hauptsachlich den Bildungsriickstand
und die Armut verantwortlich.??” Ein anderer Faktor ist gewiss, dass die mus-
limischen NGOs von der massiven finanziellen Unterstiitzung aus dem westli-
chen Ausland (gerade auch von kirchlicher Seite) fur philippinische NGOs
wohl nicht oder hdchstens marginal profitiert haben. Hier tragen also die aus-
landischen Geldgeber also mit Verantwortung an dem Ungleichgewicht zwi-

223

Die Geschichte der NGOs auf den Philippinen fihrt allerdings zurtick bisins Ende des 19.

Jahrhunderts. Sie begannen al s karitative Organi sationen, die entweder von der Kirche, von

philanthropischen Eliten oder von der Kol onial regierung aufgebaut wurden. Nach der Unab-
héngigkeit funktionierten die NGOs hauptséchlich alsvom Staat unterstiitzte Organi sationen

zur Forderung der 1andlichen Entwicklung. Unabhangige NGOs gab esnur vereinzeltin Ma

nilaund anderen Stédten, nicht aber in Mindanao. Marcosfuhr diefinanzielle Unterstiitzung
und den Spielraum der NGOs drastisch zurlick. Daflr entwickelten sich erstmals regime-
kritische, tellweise mit auslandischem Kapital finanzierte und teilweise linksorientierte
NGOs. (Vgl. Kawanaka 2002, S. 111f.)

224 \/gl. Kawanaka 2002, S. 112.
2 \/gl. Neusser 2000, S. 73.
26 \/gl. Neusser 2000, S. 74.
22T \/gl. Mastura 2001, S. 127f.
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schen muslimischen und nicht-muslimischen NGOs. Die Schwierigkeiten, die
sich aus dieser Ungleichzeitigkeit fir IREZ ergeben, werden spéter noch the-
matisiert.

Der Friedensprozess as Anstol3 fr die Friedensinitiativen:

DieFriedensinitiativen auf lokaler Ebene - ob Mal3nahmen der Friedenserzie-
hung, Formen der Konfliktmediation, lokale IREZ-Projekte, Dialoggruppen
oder der Aufbau und die Aufrechterhaltung von lokalen entmilitarisierten
‘Friedenszonen‘ (‘Peace Zone®) - bekamen durch zwel politische Ereignissein
der ersten Halfte der 90er Jahre grof3en Auftrieb: Das erste wichtige Signal
zum Frieden setzte Prasident Fidel Ramos als er, kaum zwel Monate im Amt,
im Juli 1992 die ‘National Unification Commission’ (NUC) einberief, deren
Funktion eswar, nach einem breiten K onsultationsprozess die Prinzipien und
Richtlinien fiir einen umfassenden Friedensprozess zu erstellen.?® Dabei galten
folgende drei Grundvorgaben: 1. Der Friedensprozess mit den Rebellen-
gruppen soll breite Bevdlkerungsschichten und |okal e Gemel nwesen miteinbe-
ziehen (‘community-based’) und weder von der Regierung, noch von bewaff-
neten Gruppen alleine, sondern von der gesamten philippinischen Nation defi-
niert werden. 2. Der Friedensprozess strebt eine pluralistische Gesell schaft an,
inwelcher die Meinungs- und Glaubensfreiheit geschiitzt werden. 3. Der Frie-
densprozess setzt sich eine friedliche Losung der bewaffneten Konflikte zum
Ziel, bel der die Wirde aller Beteiligten gewahrt wird und es weder Sieger
noch Besiegte gibt.?® Nach einem Jahr K onsultationen tiberall im Land stellte
dieNUC eineListeder vonihr identifizierten Hauptursachen der bewaffneten
Konflikte auf.?° Daraufhin wurde das ‘Office of the Presidential Adviser on

228 7u den groRen Auswirkungen der Griindung der NUC auf den Bewusstseinswandel in der

Kirche und der Funktion der NUC as Ausldser vieler lokaler Dialogansétze vgl. Larousse
2001, S. 513.

229 \/gl. Gomez 2001, S. 13.
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Zu den ausgemachten Ursachen gehoérten: massive Armut und soziale Ungleichheit, schlechte
Regierungsfuhrung, Ungerechtigkeit und Machtmissbrauch, Kontrolle der politischen Macht
durch einekleine Gruppe, Ausbeutung einzelner Bevolkerungsgruppen und mangelnde An-
erkennung ihrer angestammten Eigentums- und Herrschaftsberei che; daneben auch: aud andi-
sche Intervention und Unterdriickung, Unterschiede in den politischen Uberzeugungen und
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the Peace Process’ (OPAPP) errichtet, Friedensverhandlungen in Jakarta zwi-
schen der Regierung und der MNLF aufgenommen und ein vorlaufiges Waf-
fenstillstandsab-kommen unterzeichnet. 1994 griindete die Regierung Ramos
die ‘National Amnesty Commission’ (NAC), welche den Rebellen Amnestie
gewéhren sollte. Im Mal 1995 fand in Zamboanga die erste von einer Reihe
von regelméaidig durchgefiihrten ‘Mindanao Peace Summits’ statt. Durch diese
versuchte die Regierung, die Zivilgesellschaft in den Friedensprozess mitein-
zubeziehen. Die Hauptforderung dieser ersten und der folgenden Konferenzen
war bemerkenswerterweise die nach einer Bildungsoffensive der Regierung.®*

Der zweite grofe Anstol3 fir die Friedensinitiativen waren die nach harten
Auseinandersetzungen und der Uberwindung von Widerstanden auf verschie-
densten Ebenen im September 1996 schliefdlich zu Wege gebrachte Unter-
zeichnung des Friedensabkommens und die Schaffung der in dem Abkommen
vorgesehenen Friedenszone. Nach dem Friedensabkommen entstanden viele
zivilgesellschaftliche Projekte und Zusammenschllisse zur Forderung von
Frieden und Dialog, so dass insbesondere die spéten 90er Jahre durch einen
Boom der Friedensinitiativen gekennzeichnet sind.

Neue Schritte der katholischen Kirche zum Dialog und zur Zusammenarbeit
mit Muslimen:

In der philippinischen katholischen Kirche zeichnet sich in den 90er Jahren
eine Offnung gegentiber dem Dialog und der Zusammenarbeit mit den Musli-
men ab, die sich an folgenden Ereignissen erkennen Iasst: 1990 griindete die
Philippinische Bischofskonferenz (CBCP) die ‘Episcopal Commission for In-

231

146

Ideol ogien, negative Auswirkungen der bewaffneten Konflikte auf die Zivilbevolkerung und
schliefdlich die unverminderte Umweltzerstorung. (Vgl. Gomez 2001, S. 13f.)

So die Forderungen: 1. Die Medien sollten dazu erzogen werden, die Begriffe ‘Muslime’
oder ‘Islam’ nicht mehr mit kriminellen oder illegalen Aktivitdten zu assoziieren. 2. Islami-
sche und christliche Inhalte sollten in die Curricula der Schulen eingefihrt werden. 3. Die
muslimischen Madaris oder Madrasah-Bildungssysteme sollten in das Programm des Bil-
dungsministeriumsintegriert werden. 4. Die Werteerziehung in den Schulen sollte verstéarkt
und mehr Emphase auf Einheit, Briiderlichkeit und Nationalismus gel egt werden. 5. Ineiner
Revision der Bildungssysteme sollten die indigenen Kulturen berticksichtigt werden. 6. Es
sollten vor Ort Module zu lokaler Geschichte, Religionen und Literatur entwickelt werden.
(Vgl. Gomez 2001, S. 14.)



terreligious Dialogue’ (ECID) und Erzbischof Fernando Capalla 1997 fir die
Di6zese Davao das ‘Archdiocesan Center for Ecumenical and Inter-Religious
Dialogue’. Diese Institutionen dienen der Forderung des interreligiosen Dia
logs auf der Basisder kirchlichen Dokumente u.a. des Zweiten V atikanischen
Konzils. 1995 begannen die jahrlichen Treffen von ‘Asian Journey Philippi-
nes’ als Unterorganisation von ‘Asian Days’, einem zweimal jahrlich stattfin-
denden Treffen von Christen aus verschiedenen asiatischen Landern, die mit
Muslimen leben und arbeiten. Dieses ist wiederum aus den ‘Roman Days’ /
’Journées Romaines’ hervorgegangen, bei denen sich Christen aus der ganzen
Welt versammeln, diein muslimischer Umgebung leben. AlsV orbereitung auf
die Treffen der ‘Asian Journey Philippines’ halten Christen in ihren jeweiligen
Regionen bereits untereinander verschiedene Treffen ab. So entsteht ein loses
Netzwerk zwischen Christen, die im interreligiésen Dialog und in der IREZ
mit Muslimen engagiert sind.?*

Die Kirche von Mindanao-Sulu erklarte in den 90er Jahren Frieden und Ver-
sbhnung mit den Muslimen immer deutlicher zu ihrem obersten Ziel. Das be-
deutete einen nicht von allen leicht mitvollzogenen Wandel gegentiber den
70er und 80er Jahren, in denen dieKirche sich zum einen auf die sozide Frage
und zum anderen, angesichts der Menschenrechtsverletzungen unter Marcos,
auf das Thema Gerechtigkeit konzentrierte.>®®* Zwel wichtige Etappen seien
hier erwéhnt: Erstens fand 1994 die ansteckend wirkende ZAMBASULI-
Friedenskonsultation der Bischtfe von Zamboanga, Jolo (Sulu) und Ipil zu-
sammen mit einer guten Anzahl Priester, Ordensschwestern und fihrenden
Laien statt: Nach einer Reflexion Uber die ethnischen und religiésen Spannun-
gen, Uber Vorurteile, Misstrauen und Gewalt auf der einen und Uber dievielen
Jahre des friedlichen Zusammenlebens und -arbeitens auf der anderen Seite
verpflichteten sich die Teilnehmer zu einer Haltung des Dialogs und deren
maglichst konkreten Umsetzung.?** Zweitens entstand im Juli 1996, auf dem
Hohepunkt der Kontroverse um die Einfihrung der SPCPD, in einem Treffen
von funf katholischen Bischéfen und zehn ulamas die Idee der Griindung des

%2 7u den ‘Asian J ourney Philippines’ vgl. Gulane 2002.
2% \/gl. Larousse 2001, S. 514.
2% \/gl. Larousse 2001, S. 493.
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‘Bishop-Ulama-Forums’. Das Forum ist eine der bemerkenswertesten Initiati-
venin Mindanao. Eswurde von drei herausragenden Personlichkeiten desin-
terreligiosen Dialogs- Erzbischof Fernando Capalla(Vorsitzender desECID),
Bischof Hilario Gomez von der ‘United Church of Christ in the Philippines’,
UCCP (ehemaliger Vorsitzender desNationa en Kirchenrates) und dem Regie-
rungschef von Lanao del Sur Mahid Mutilan (Vorsitzender der ‘Ulama League
of the Philippines’) - zusammengerufen und tagt bis heuteregelmaliigin jedem
Quartal >

Die Situation nach Estradas Kriegserklarung 2000

Nach dem Scheitern des von Prasident Ramos initiierten Friedensprozesses durch
den erneuten Kriegsausbruch im Marz 2000 war der Optimismusder Friedensinitia-
tiven der spaten 90er Jahre zunéchst dahin, und eine grofe Frustration machte sich
breit. Auch wennvielelokalelnitiativenihre Arbeit trotz der Auseinandersetzungen
weitergeftihrt haben oder siezumindest seit der Befriedung wieder aufnehmen konn-
ten, wissen doch alle, dassesdiesmal viel schwieriger seinwird, dasVertrauen der
Menschen in den Friedensprozess und ihre Bereitschaft zur interreligi6sen Zusam-
menarbeit wieder zu gewinnen.

Bel den Projekten auf Grasswurzel-Ebene scheint allerdings vieles davon abzuhan-
gen, wie gut die jeweiligen Friedensinitiativen vor dem Ausbruch der bewaffneten
Auseinandersetzungen bereits verwurzelt waren. So konnte beispielsweisedie Frie-
denszone in dem Barangay Maladeg an der WestkUste von Lanao del Sur, diesich
seit Uber 17 Jahren sehr bewahrt hatte und deren Konfliktmediation ohne auswaértige
Hilfe aus lokalen Traditionen herausgebildet wurde, selbst den Hohepunkt der
Kampfhandlungen iberstehen, ohne Schaden zu nehmen.”** Wie Maladeg haben
auch viele andere | okal e Friedenszonen die Kampfhandlungen tiberlebt und werden
nun vielfach alsModell - auch zur Integration der Fliichtlinge - hingestel1t.*” Aller-
dings berichtet eine Schwester, diein armen muslimischen Siedlungen in Jolo arbei-

2% \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 52f. und 68.

2% \/gl. Gaspar u.a. 2002, S. 99f.; zu der Friedenszone Maladeg insgesamt vgl. Gaspar u.a
2002, S. 87-101.

27 \/gl. Neufeldt u.a 2000, S. 9.
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tet, dass regel maliig Spannungen wieder entstehen, sobald irgendwo der bewaffnete
Konflikt aufflammt - und das trotz lange aufgebauter guter Beziehungen.”®

Da die Hilfsmal3nahmen der Zentralregierung und der lokalen Regierungen ange-
sichts der riesigen Flichtlingsstrome bei weitem nicht ausreichten, widmeten sich
NGOs ebenso wiekirchliche Gruppen zunéchst dem akuten Problem der Unterbrin-
gung und Rehabilitation der auf dem Hohepunkt der Konflikte bis zu 700.000
Flichtlinge. Aber es blieb nicht bei dem humanitdren Noteinsatz. Neben der Bi-
schofskonferenz und einzelnen Bischofen erklarten sich auch verschiedene andere
Gruppen 6ffentlich gegen den Krieg und fir eine Wiederaufnahme der Friedensge-
spréche. Dabei waren allerdings die Initiativen der Bischtfe mit Abstand die enga-
giertesten.”®® Auch kam es an verschiedenen Orten in Mindanao-Sulu zu spontanen
Anti-Kriegs-Aktionen wie Stral3en- und Autobahnblockaden, Friedensmar-schen
und zu einer christlich-muslimischen Friedenskarawane, die von Davao City nach
Cotabato City zog, um das Ende der Kriegshandlungen und die Wiederaufnahme der
Friedensgespréache einzufordern. Wahrend der Friedenskarawane fand paralel eine
von ‘Kids for Peace’ organisierte Friedenskampagne der Kinder in Cotabato City
statt, dievon einer 12jahrigen Schilerininitiiert wurde. Nach der Riickkehr aus Co-
tabato begann eine Gruppe von 20 Frauen, die sich ‘“Women in White’ nannte, mit
einer 40tagigen Friedensvigil, bei der sie tglich zwischen 12 und 13 Uhr in weil3
gekleidet Plakate durch die Innenstadt von Davao City trugen. Das war ihre Form

der Beteiligung an der von dem Spitzenverband ‘Coalition for Peace’® in Manila

ausgerufenen ‘40 days of Tranquility for Humanitarian Action’.**

Andere NGOs wie ‘Kalinaw Mindanaw’ deckten in so genannten ‘fact-finding-
missions’ insbesondere von Soldaten begangene M enschenrechtsverletzungen auf.
Die von den Medien vertffentlichten Berichte von ‘Kalinaw Mindanaw’ wurden

28 \/gl. Gulane 2002, S. 26; vgl. auch ahnliche Erfahrungsberichtein: Gaspar u.a. 2002, S. 133.

2% Gaspar zshlt die 14 Initiativen chronologisch auf: vgl. Gaspar u.a. 2002, S. 69-71.

20 Die 1987 in Reaktion auf die gescheiterten Friedensgespréache geformte ‘Coalition for Peace’

bildet, so Wegner, neben den Kirchen ein Gravitationszentrum der philippinischen Friedens-
bewegung. 1989 zahlte der Zusammenschluss rund 60 Mitgliedorgani sationen. (Vgl. Wegner
1993, S. 235.)

241 \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 69-75.
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sehr kontroversdiskutiert, daMitglieder von Regierung und Militér die Ergebnisse
bestritten.**

Wieder andere Organisationen wie der NGO-Zusammenschluss ‘Kusog Mindanaw’
begaben sich daran, konstruktive Vorschldge zur Konfliktlésung in Mindanao zu
erarbeiten. ‘Kusog Mindanaw’, das seit 1994 versucht, mittels Gesprachsforen und
‘briefing papers’ zu verschiedenen Themen den in Mindanao bestehenden Konsens
zu ermitteln, veranstaltete im Mai 2000, als der Konflikt eskalierte, einen ‘Peace
Summit of Mindanao’ mit rund 200 Teilnehmern. Zu den Empfehlungen, welche die
Konferenz aussprach, zihlen: 1. Der Aufruf zu 40 Tagen ‘tranquility’ und dhnliche
Aufrufe als Zeichen der Einheit und des kollektiven Friedenswillensin Mindanao
soll unterstiitzt werden. 2. Alle Sektoren, insbesondere die Regierung und das Mili-
tér, werden dazu aufgefordert, samtliche Friedensinitiativen der MNLF auf Grass-
wurzel-Ebene anzuerkennen. 3. Essoll fir elne addquate Représentation von Frauen
aus Mindanao in den Friedensverhandlungen zwischen Regierung und MILF undin
den damit zusammenhangenden Arbeitsgruppen gesorgt werden. 4. Essoll unmittel-
bar ein Budget fir den Wiederaufbau der Grundinfrastruktur in den von Kampf-
handlungen heimgesuchten Gebieten zur Verfiigung gestellt werden.**

7.2.3.Verschiedene Ebenen und Akteure

Dieverschiedenen Friedens nitiativen und |REZ-Projektein Mindanao-Sulu kénnen
drei verschiedenen Ebenen zugeordnet werden: eine hochste, eine mittlere oder
vermittelnde und eine untere oder Grasswurzel-Ebene. Auf hdchster Ebene befinden
sich die Friedensverhandlungen zwischen der Regierung und den verschiedenen Re-
bellengruppen. DalREZ Themadieser Ausfihrungenist, wird auf die htchste Ebe-
ne nicht weiter eingegangen.

222 \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 75. Angesichts der in Polizei- und Militarkreisen sehr weit verbrei-
teten K orruption setzen viele Menschen in Mindanao grof3e Hoffnungen in dieamerikanische
militérische Prasenz. Andererseits hatten viele Angst, dieamerikanische Militérintervention,
dielaut wiederholter Beteuerungen der Regierung allein gegen Abu Sayyaf gerichtet ist, kon-
ne sich auf die Dauer auch gegen die MILF oder gar die Kreise um Nur Misuari und die
MNLF richten und den wieder aufgenommenen Friedensprozess gefahrden. (Vgl. Rule 2002,
S. 39))

23 \/gl. Gomez u.a. 2001, S. 24.
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Auf der unteren oder Grasswurzel-Ebene gibt es ebenso formelle wie informelle
Friedensinitiativen. Den formellen oder institutionellen Friedensinitiativen auf
Grasswurzel-Ebene geht esu.a. um die Férderung el nes authentischen Dial ogs zwi-
schen Christen und Muslimen vor Ort, das Erortern der Wurzeln der Feindseligkei-
ten und den Aufbau von lokalen entmilitarisierten Friedenszonen in den jeweiligen
Gebieten. Die meisten dieser formellen Friedensinitiativen engagieren sichim Feld
der Konfliktmediation zwischen Einzelnen, Familien oder Clans, sooft diese mitein-
ander im Konflikt stehen. Diese Organisationen haben allerdingsihre Vermittlung
inzwischen oft auch auf Problemfélle im Zusammenhang mit Drogenmissbrauch
und Kriminalitét ausgedehnt. Bei der Konfliktmediation werden zum Tell indigene
Ansétze zur Konfliktresolution verwendet und an die moderne Situation angepasst,
welchetraditionell etwavon Sultanen oder datus angewandt werden. Gaspar nennt
zum Beispiel das Zusammenkommen der streitenden Parteien (kanduri) zur Losung
der Familienfehden (rido) oder das Abhalten von Gebetssitzungen, bei denen der
Name Allah/Dios/M agbabaya angerufen oder auf den Koran geschworen wird.?*

Fur die Konfliktmediationen werden in vielen Gemeinden Raume entweder in Schu-
len, im Rathaus, in der Gemeindehalle, einem lokalen A usbildungszentrum oder ei-
nem ‘Peace Center’ zur Verfligung gestellt. In manchen der von Gaspar und seinen
Mitarbeitern untersuchten Gemeinden wurden auch Formen desinterreligitsen Dia-
logsinstitutionalisiert, wasalerdingsteilwe se nicht sehr erfolgreich war - entweder
weil lokale Politiker daraus K apital geschlagen haben oder well die Teilnehmer aus-
blieben, so in Malabang in der Provinz Lanao del Sur. Dort sah man dazu nach Ab-
flauen eines Konflikts entweder keine Notwendigkeit mehr oder vermisste die kon-
krete Umsetzung in der Praxis. Daneben gibt es auch Projekte fir christliche und
muslimische Jugendliche und Freundschaftzirkel, in denen christliche und muslimi-
sche Frauen regelméldig zusammenkommen, um Projekte zu besprechen, die etwa
die Bildung ihrer Kinder oder gemeinsame Einkommen schaffende Projekte wie
bei spielsweise die Backerei in Miryamville betreffen.?*

Alsinformelle Antworten auf den Konflikt kénnen, dhnlich wiein Indonesien, Ini-
tiativen wie das Einladen von Menschen anderer Religionszugehorigkeit aus der
Nachbarschaft in die eigenen Familien, gemeinsame Feste, die Teilnahme an der

24 Ob auch auf die Bibel geschworen wird, gibt Gaspar nicht an. (Vgl. Gaspar 20014, S. 2.)
2% \/gl. Gaspar 20013, S. 2f.
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feierlichen Liturgieder jeweilsanderen Gruppe und das A ustauschen von Geschen-
ken wahrend besonderer Zeiten wie dem Ramadan oder Weihnachten angesehen
werden. Interreligbse Ehen sind ebenfalls eine sehr konkrete interreligiose Erfah-
rung. Wahrend Manner in den Friedensinitiativen auf Grasswurzel-Ebene Fihrungs-
rollen bei der Konfliktmediation inne haben, sind die Frauen besondersin diesem
informellen Bereich aktiv. Aber sie Gibernehmen nach Gaspar auch Flihrungsaufga-
ben bel Bildungsprojekten, dem Aufbau von Freundschaftszirkeln und von Ein-
kommen schaffenden Projekten.?*

Einer mittleren, gleichsam ver mittelnden Ebene knnen etwafolgende flnf Initiati-
ven oder Akteure zugeordnet werden: 1. Dialogforen von religitsen Fuhrern; 2.
Friedenszentren an Hochschulen; 3. Bildungsmal3nahmen Uber den Idam; 4. Peace
and Order Councils; 5. NGOs fir Frieden und Entwicklung.

Erstenssind dielnitiativen der Kirchen und der religitsen Fihrer zu der vermitteln-
den Ebene zu rechnen. Hierunter fallen die bereits erwahnten Dia ogforen auf ver-
schiedenen Ebenen, von denen das ‘Bishop-Ulama-Forum’ (BUF) sicherlich das
prominentesteist. BUF gab auch den Anstol3 zu den 1998 und 1999 erstmal s stattge-
fundenen ‘Imams-Priests-Conferences’, bei denen sich zahlreiche Priester und Ima-
me aus Mindanao versammelten, sowie zu |okalen Dia ogen zwischen Priestern und
Imamen an vielen Orten in Mindanao-Sulu.?*” Diereligiésen Fiihrer, die an diesen
Foren und Diaogen teilnehmen, gelten aufgrund ihrer hohen Autoritédt und ihres
Ansehensin den einzelnen lokalen Gemeinden al's sehr geeignete Multiplikatoren
fUr die Botschaft des Friedens und der V ersbhnung.

Zweitens zéhlen Friedenszentren an verschiedenen akademische I nstitutionen (wie
der Notre Dame University) zu dieser mittleren Ebene. Dort werden Curricula zur
Integration von Friedenserziehung in Schulen und Universitéten erstellt, Lehrer und
andere Multiplikatoren ausgebildet, es finden Kurse und Dialogveranstaltungen
statt, oder eswerden konkrete V ermittlungsmissionen und -aufgaben zwischen Re-
gierung und Rebellengruppen oder zwischen dieser ‘hdchsten Ebene’ und der
Grasswurzel-Ebene tibernommen.

26 \/gl. Gaspar 20013, S. 3.
24T \/gl. Larousse 2001, S. 489f.
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Drittens gibt es auf akademischer Ebene nicht nur die bereits genannten Friedens-
zentren in verschiedenen Universitéten, sondern auch jene akademischen Veranstal-
tungen, die sichim Bereich der theol ogi schen und religionsgeschichtlichen Bildung
und Ausbildung fir eine bessere Kenntnis des | slam unter den Christen auf den Phi-
lippinen einsetzen. Hier sind vor allem zu nennen:

1. dasvon Peter Gowing, Pfarrer der ‘United Church of Christ in the Philippines’,
initiierte und von dem ‘Asian Studies Program at the Silliman University’ in
Dumaguete City unterstiitzte Seminar Uber Islam auf den Philippinen und in
Asien zu nennen, das bereits seit 1968 jahrlich stattfindet.?*®

2. das bereits erwahnte Skumenische Programm Duyok Ramadhan.**

3. der sait 1987 jahrlich stattfindende e nmonatige muslimisch-christliche Dial og-
Sommerkursder Slsilah-Diaog-Bewegung. In 16 Jahren gingen hierausrund
1500 Alumni aus ganz Philippinen und dem Ausland hervor. Die meisten von
ithnen sind muslimische und christliche Fuhrer, Priester, Ordensschwestern,
Laien, Lehrer und Mitarbeiter von Regierungs- und Nicht-Regierungs-
Organisationen. Viele von ihnen sind heute in Dialog- und Friedensprogram-
men auf Mindanao und in anderen Teilen der Philippinen und sogar in anderen
Landern involviert. Sieformen ein Netzwerk und bleiben durch das ‘Silsilah-
Forum’ in Verbindung.

Dadiein Zamboanga City basierte Slsilah-Dial og-Bewegung fur die Friedensarbeit
in Mindanao von herausragender Bedeutung ist, sei ihre Geschichte sowieihre Ar-
beit im Folgenden noch etwas ausfuhrlicher dargelegt: Die Bewegung wurde von
dem italiensichen Missionar Sebastiano D’ Ambra, PIME 1984 gegriindet und ist die
dlteste Friedens- und Dialog-Bewegung in Mindanao. ‘Silsilah’ ist ein arabischer
Begriff, der wortlich ‘Band’ meint. Aus der Perspektive der Sufis ist Slsilah eine
Weise, dieses Band zu leben, das Menschen zu Gott fuhrt und zugleich auf die Vor-
stellung eines geneal ogischen Baumes verweist, nach dem wir alle zu der selben
menschlichen Familie gehdren. Dialog inmitten von Angst und Gewalt bedeutet
‘personliche Verwandlung’, ohne die kein Frieden moglich sei, geht aber auch not-

288 \/gl. Larousse 2001, S. 453f.
350, S.102.
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wendig mit Solidaritat einher. Zidl ist es, die Kultur des Dialogs zu den Armsten der
Armen zu bringen. Neben dem Sommerkurs hat die Slsilah-Bewegung verschiede-
ne andere Aktivititen entwickelt, insbesondere die ‘Exposure’-Programme. Hier
werden Muslime ermutigt fir ein paar Tage in einer christlichen Familie zu leben
und umgekehrt. Das Programm wird von einem Team begleitet, dass den Teilneh-
mern hilft, ihre Erfahrungen auszuwerten. Schliefdlich gibt die Slsilah-Bewegung
alseine der wenigen Organisationen Jugendlichen die M dglichkeit, sch an der Frie-
densbewegung aktiv zu beteiligen: Die Gruppe “Youth in Mediafor Dialogue and
Peace’ (YMDP) schickt ihre Kommentare regelméaBig an lokale Tageszeitungen und
beherbergt ein eigenes Radioprogramm.?*°

Zu den vermittelnden I nstitutionen z&hlen viertens auch die regionalen oder lokalen
‘Peace and Order Councils’, die vom Innenministerium und der lokalen Regierung
als Teil ihrer Aktivitdten zur Konfliktresolution unterstiitzt werden. ™" Diese Réte
sind ein Bindeglied zwischen lokaler Regierung und der Bevdlkerung. Sie dienen
der Konfliktmediation bei internen Spannungen und der Abschirmung der lokalen
Friedenszonen gegen Bedrohungen von auf3en. Im Fall etwa der Friedenszone in
Bual haben die Bewohner mit dieser Institution sehr gute Erfahrungen gemacht.?*

Finftens befinden sich die NGOs, wel che sich fur Frieden und Entwicklung el nset-
zen, ebenfallsauf einer mittleren Ebene: Sie versuchen auf der einen Seite etwaden
Friedensprozess zu beeinflussen oder von staatlicher Seitefinanzielle Unterstiitzung
zu bekommen, auf der anderen Seite die Grasswurzel-Ebenein ihre Friedensaktio-
nen einzubeziehen. AlsBeispiel fir die Kooperation von NGOs und |okalen Grup-
pen in der Friedensbewegung kann dasvon CRSin Zusammenarbeit u.a. mit seinen
lokalen Partnern und dem Forschungsinstitut AFRIM in Mindanao erarbeitete
Handbuch fir lokale Workshops der Friedenserziehung gelten, dasvon OPAPP fi-
nanziert wurde und inzwischen an vielen Orten in Mindanao verwendet wird. Ein

20 ygl. D’ Ambra 2003 und Payot 2002b.
#1 vgl. Gomez u.a 2001, S. 15.

%2 \/gl. Neufeldt u.a 2000, S. 7.

%3 S0 Bischof Ledesma in seinem Vorwort zu dem Handbuch: “The preparation of this manual

isinitself an example of how aculture of peace may be devel oped. It began with a series of
workshops among diverse peace-partnersincluding community-based, church-affiliated and
academic centers, government and donor agencies, and concerned individuals. In the process
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anderes Beispiel ist die ‘Mindanao Peace Week’, zu der BUF im Novem-
ber/Dezember 1999 erstmalseinlud und an der unzahlige NGOsund lokale Gruppen
aus allen Bereichen von Gesellschaft sich beteiligt haben. An den Veranstaltungen
in den Stadten Davao, Cotabato, Iligan, Marawi, Padigan und Zamboangawie Frie-
densmérsche, Friedensprei sverleihungen, Symposien, Musikprogrammeund Spiele
nahmen von 1.000 bis 15.000 Menschen teil. Am grofdten war die Beteiligung in
Zamboanga. Dort wurde die Friedenswoche hauptsachlich von ‘PAZ’ (‘Peace Ad-
vocates of Zambaonga’), einer von dem erfahrenen spanischen Missionar Angel
Cavo 1994 gegrindete NGO, gemeinsam mit ihrem muslimischen Gegenstiick
‘SALAM’ (‘Social Amelioration and Literacy Agenda for Muslims Foundation”)
gestaltet.”

Obwohl aso auf die Initiative von NGOs oder kirchlichen Mitarbeitern hin Netz-
werke fur den Frieden entstanden sind - so etwadas ‘Silsilah-Forum’, das ‘AGONG
Peace Forum’, das aus den ‘Culture of Peace workshops’ des CRS hervorgegangen
ist, oder auch die ‘Asian Journey Philippines’ und ihre Vortreffen - gibt es bisher
nach Aussage von Gaspar noch keine Dachorganisation, welche fir eine gewisse
Kontinuitat und Koordination in der Friedensarbeit sorgen kénnte.?>

7.2.4.Verschiedene Ansatzevon IREZ im weiteren und im engeren Sinne

Die unterschiedlichen christlich-muslimischen Friedensinitiativen in Mindanao-Sulu
lassen sich nicht nur nach Ebenen, sondern auch nochmals nach inhaltlichen
Schwerpunkten und methodischen V orgehensweisen ordnen. Man kann etwa eine
Einteilung in drei Gruppen von Initiativen vornehmen, wobel die beiden ersten

an informal network called Kalinaw Mindanaw was born (...). Several echo seminars were
tried out in different parts of Mindanao. More sharing of experiences ensued and awidening
circle of peace advocates began to emerge.” (CRS/MinCARRD/OPAPP/UNICEF 1998, S.i.)

254 Vgl. Gaspar u.a. 2002, S. 68 und Mendoza 2002, S. 33; PAZ (‘Friede’ auf Spanisch) arbeitet
hauptséchlich in dreifacher Weise auf eine Kultur des Friedens hin: 1. durch Jugend-
Friedenscamps, 2. durch Friedenserziehung in verschiedenen Gruppen, 3. durch Uberzeu-
gungsarbeit unter Journalisten (‘peace advocacy’). Zusammen mit SALAM (‘Friede’ auf A-
rabisch) arbeitet PAZ daran, dass der Mindanao-K onflikt durch die Medien besser verstanden
und analysiert wird und die Berichte weniger einseitig ausfallen. Auf ihren Einsatz ist die
Grindung der ‘Peace Media Association’ zuriickzufiihren. (Vgl. Mendoza 2002, S. 33f.).

255 Vgl. Gaspar u.a. 2002, S. 53; die ‘Coalition for Peace’, welche vielleicht am ehesten eine

solche Rolle Gbernehmen kdnnte, erwahnt Gaspar gar nicht.
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Gruppen der IREZ imweiteren und diedritte der IREZ im engeren Sinne zuzurech-
nen wéren: 1. die Friedensinitiativen, welche sich auf unterschiedliche Weise dem
Aufbau einer ‘Friedenskultur’ widmen - wobel diesdiegrofte Gruppeist; 2. dielni-
tiativen, welche versuchen, durch offentlichkeitswirksame Aktionen oder durch
konkrete Vermittlungsaktionen zwischen Regierung und Rebellen Einfluss auf die
Politik zu nehmen; 3. dielnitiativen, bei welchen Christen und Muslime zusammen
Entwicklungsprojekte aufbauen.

Natiirlich gibt es Uberschneidungen zwischen den drei Gruppen und auch Projekte,
welcheallen drel Gruppen zugeordnet sind - so insbesondere die lokalen Friedens-
zonen, welche zum einen institutionalisierte und informelle Formen von Konflikt-
mediation und Friedenserziehung (Initiativen vom Typ 1) sowie IREZ-Projekte
(Typ 3) umfassen und zum anderen auf politischer Intervention aufbauen, durch
welche die einzelnen bewaffneten Gruppen in dem Gebiet zur Demilitarisierung
bewegt werden konnten (Typ 2).

Zu den interreligitsen Friedensinitiativen des ersten Typs, die sich dem Aufbau ei-
ner ‘Friedenskultur’ (‘culture of peace”) widmen - ein Ausdruck, der auf den Philip-
pinen schein-bar inflationar gebraucht wird -, zéhlen so unterschiedliche Aktivitéten
wie: 1. der auf verschiedensten Ebenen gepflegteinterreligiose Dialog; 2. der Auf-
bau von ‘guten Bezichungen’ (womit eher die informellen Friedensinitiativen oder
die ‘circle of friends’, interreligiosen Jugendgruppen, Exposure-Programme und
ahnliche Initiativen gemeint sind); 3. die Friedenserziehung, die in Universitéten,
Schulen, Priesterseminaren (oder unter missionarischen Ordensgemeinschaften) und
alsWorkshops bzw. Trainingsmal3nahmen im professionellen Umfeld oder auf |oka-
ler Ebene gefordert und durchgeftihrt wird; 4. die Konfliktmediation, zumeist auf der
Grasswurzel-Ebene; 5. schliefdlich die Initiativen, die versuchen, die Medien von
ihrem teilwei se dem Frieden schadenden K urs abzubringen,?° und sieimmer mehr

265 \Wegner spricht von einer “Verherrlichung archaischer Brutalitit in Fernsehen, Zeitungen,
Comics und den am FlieBband abgedrehten cineastischen Seifenopern” (Wegner 1993, S.
240f.) Und von einer “den ausldandischen Beobachter zunéchst erschreckenden Aggressions-
darstellung in den Medien” (S. 242). Ebenso Jumaani iiber die Medien auf den Philippinen in
seinem Vortrag wahrend der 16. Jahresversammlung der Okumenischen Philippinen Konfe-
renz, am 28. Oktober 2000 in St. Augustin: “Wie fest die Vorurteile und die Diskriminierung
im nationalen System verankert sind, zeigt sich ganz deutlich an der Art und Weise, wiedie
Worter Muslim und Islam (...) benutzt werden. (...) Da sich die Medien in der Hand von
Christen befinden und einige von ihnen praktisch der Regierung gehéren oder teilweise von
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zu VerbUndeteten im Kampf fur Frieden und die Rechte der Muslime und Lumads
zu gewinnen.?’

Dielnitiativen des zweiten Typsversuchen, Einfluss auf die national e oder regiona-
le Politik bzw. auf das Kriegsgeschehen auszutiben: entweder durch Friedensver-
mittlung, wie sie etwa das ‘Peace Education Center’ der NDU wihrend der Frie-
densverhandlungen zwischen Regierung und MILF in den 90er Jahren geleistet
hat,”® oder durch offentlichkeitswirksame Aktionen wie die ‘Mindanao Week of
Peace’ oder andere Friedenskampagnen. Im Vergleich zu den Initiativen des ersten
Typs scheinen diese auf den Philippinen insgesamt immer noch deutlich weniger
ausgepragt zu sein.

Nur bei den Initiativen desdritten Typs handelt es sich um IREZ-Projekte im enge-
ren Sinne. Von mehreren Ausnahmen wie der Kooperation zwischen den NGOs
PAZ und SALAM abgesehen scheint esdiese IREZ-Projekte bisher hauptséchlichin
Form von Grasswurzel-Projekten zu geben. Gemeinsame Armutsbekampfung
scheint in Mindanao-Sulu auf Grasswurzel-Ebene, wo Muslime und Christen sich
vielerorts mehr oder weniger in der gleichen 6konomischen und sozialen Lage be-
finden, am leichtesten moglich zu sein. Vieles wird hier in der Zukunft von der
Phantasie und Motivation der christlichen I nitiativen und Entwicklungsorganisatio-
nen bei der Gewinnung von Partnern auf muslimischer Seite abhangen. Nicht nur
Vorurteile und Misstrauen stehen hier noch im Wege, sondern auch, angesichts der
Unterentwicklung der muslimischen Zivilgesellschaft, der Mangel an geeigneten
Organisationen. Hier brauchte eswohl auch die Bereitschaft, den potenziellen mus-

der Kirche und anderen christlichen religitsen Gruppen finanziert werden, ist es eine logi-
sche Konsequenz, dass die Massenmedien bei den Schlagzeilen und Berichten die Worter

Muslim und Islam in suggestiver und abschitziger Weise verwenden.” (Vgl. Jumaani 2001,
S. 39)

Im November 2000 unterzei chneten Journalisten im Beisein von Erzbischof Capallaund an-
deren Mitgliedern des ‘Bishop-Ulama-Forums’ eine Friedenskonvention, welche von einer
Arbeitsgruppe von Journalisten in Zusammenarbeit mit der Erzdi6zese Davao erstel It wurde.
(Vgl. Gomez u.a. 2001, S. 28f.)

%8 \/gl. Rule 2002, S. 39.
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limi schen Partnerorgani sationen zu helfen, tellwei se vorhandene Riicksténde aufzu-
holen.*®

7.2.5.Starken der Friedensbewegung und IREZ auf den Philippinen

30 Jahre Bewusstseinshildung und organisierte Friedens- und Entwicklungsarbeit
unter Landarbeitern, stédtischen Armen, Moros, Lumads oder Studenten habe, so
Gagspar, zweifellos dazu gefiihrt, dass die Solidaritét mit dem Kampf der Morosum
Sel bstbestimmung und das Engagement fir Frieden und Gerechtigkeit unter Nicht-
Muslimen zugenommen habe. | n diesem Sinne habe die Zivilgesdlschaft in Minda-
nao eine Lange Strecke seit den Gewaltausbriichen der 70er Jahre zuriickgelegt.”®
Gaspar spricht von einer ‘sozialen Bewegung’ fiir Frieden und Versohnung. Das
Vielversprechenste sal alerdingsdie soziae Bewegung, dieauf Grasswurzel-Ebene
stattfinde: Initiativen aus den Reihen der einfachen Menschen inihrer Auseinander-
setzung mit der alltéglichen Wirklichkeit des Konflikts.*

Eine der groféen Stérken der Friedensbewegung auf den Philippinen ist sicherlich
das Engagement verschiedener Kreisein der katholischen Kircheund in protestanti-
schen Kirchen. Hauptsachlich sind esviele einzelne Geistliche, aber auchvieleLai-
en und christliche Basisgemeinden, die sich fir einen Anngherung zwischen Chris-
ten und Muslimen und die Uberwindung von Spannungen und K onflikten eingesetzt
haben und weiterhin einsetzen. Dabei ist fir Menschen, die in der Offentlichkeit
stehen, wie Bischofe, Priester, Missionare und Missionarinnen oder NGO-
Aktivisten, der Einsatz fir IREZ und die V ermittlung zwischen Christen und Mus-
l[imen immer auch gefahrlich. Umso bemerkenswerter ist der selbstlose Einsatz so
vieler, obwohl eine Reihe von herausragenden Personlichkeiten desinterreligidsen
Diaogsbereitsihr Leben lassen mussten - so Bischof Benjamin de Jesusund P. Ru-

%9 90 der Bericht iiber die ‘Peacebuilding’-Aktivitaten von CRS-Mindanao: “CRS MRO has
found they need to develop a strategy to increase their work with Muslims and indigenous
people caught up in the conflict, and build more alliances with non-Christian counterparts.
Because there are fewer indigenous peopl es organi zations and Muslim organi zations, build-
ing partnerships with these groups will aso require ingtitutional strenghtening and capacity
building.” (Vgl. Neufeldt u.a. 2000, S. 10.)

260 \/gl. Gaspar u.a. 2002, S. 76f.
%61 \/gl. Gaspar 20013, S. 2.
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fusHalley - und esauch Falle gab, in denen Angehorige solcher fiir den Frieden en-
gagierten Personen bedroht oder ermordet wurden.?®?

7.2.6.Hindernisse und Problemeder IREZ

Trotz vieler beachtenswerter Friedensinitiativen und -projektein Mindanao-Suluist
dieREZ dort auch mit einer Reithe von Problemen konfrontiert, diein der Literatur
ebenfalls erdrtert werden. Diese Hindernisse konnte man in drel Gruppen zusam-
menfassen: 1. fir IREZ ungiinstige Rahmenbedingungen, 2. sozio-kulturelle Hin-
dernisse und 3. konkret auftretende Schwierigkeiten bei der Umsetzung von IREZ.

Gesdllschaftliche und politische Rahmenbedingungen

1. Einesder wichtigsten Hindernisse fir IREZ ist die Armut, die ungleiche Ver-
teilung von Land und natiirlichen Ressourcen und insbesondere der Bildungs-
und Entwicklungsr tickstand der Moros. L etzterer ist u.a. daf Ur verantwortlich,
dass die Initiative zu IREZ oft von christlicher Seite ausgeht und es kaum
NGOs auf muslimischer Seite gibt. Ahnliches gilt ebenfalls von den Lumads,
bei denen die Lage noch etwas schlechter aussieht.

2. IREZ und der Friedensprozess leidet an der mangelnde Konsolidierung der
Zivilgesellschaft auf den Philippinen und insbesondere in Mindanao. Viele
NGOs haben entweder den Kontakt zur Basis verloren oder ihn nie gehabt, so
Neusser. Die meisten NGOs waren bisher auf die Bekanntheit und Unterstiit-
zung in der philippinischen Gesellschaft nicht angewiesen, daihre Finanzie-
rung aus dem Ausland kam. Da allerdings die Philippinen - und auch die phi-
lippinischen NGOs - vom Riickgang der Entwicklungshilfe besonders stark be-
troffen sind, kénnte sich hier in Zukunft etwas verandern.”®® Auch sind viele
NGO-Aktivisten engagierte, gut ausgebildete Personlichkeiten, diejedoch mit-
unter “ihre Zielgruppe als ihre Basis”*** ansehen. Die Biirgerbeteiligung an den

%62 | arousse berichtet von einem Fall, wo der Mérder des Angehérigen einesim Dialog enga-
gierten Priesters eine Notiz auf dem Leichnam hinterlassen hatte mit der Frage, ob der Pries-
ter beabsichtige, weiter das Christentum zu predigen. (Vgl. Larousse 2001, S. 526f.)

263 \/gl. Neusser 2000, S. 73f.

6% Neusser 2000, S. 74; zum Problem des mangel nden Basisbezugs der NGOs vgl. insgesamt
den Artikel von Neusser.
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NGOsist also noch ein Fernziel. Die Tatsache, dass es den NGOs nicht gelun-
gen ist, den Friedensprozess 1996-2000 erfolgreich zu beeinflussen, lag nicht
nur daran, dass sie nicht gut vernetzt und koordiniert sind,”® sondern gerade
auch an dem Problem des mangelnden Kontakts zur Basis, dasin diesem Zu-
sammenhang sehr deutlich gewordenen ist.

Ein drittes wohl nicht unerhebliches Hindernis fir IREZ in Mindanao ist die
innerhalb der katholischen Kirche bestehende Uneinigkeit in der Haltung ge-
geniiber den Muslimen und ihrem Kampf um Sel bstbestimmung. Hier besteht
ein Kontrast zwischen verschiedenen Haltungen: Auf der einen Seite steht das
herausragende Engagement vieler Kirchenangehdriger sowieder Prozesseiner
Offnung gegentiber den Muslimen und Solidarisierung mit ihren Forderungen,
der sich in der Kirche von Mindanao und Sulu insgesamt vollzieht. Auf der
anderen Seite herrscht bei einer kleinen Gruppe von philippinischen Bischdfen
immer noch eine gegentiber dem Dialog eher ablehnende Haltung vor, und die
Reaktion vieler Priester, Ordensleute und Laien reicht - selbst in Mindanao -
von relativer Gleichgiiltigkeit bis zur Ablehnung.?®® Obgleich die Offenheit

265

266
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In manchen anderen Fallen haben in der V ergangenheit grofRe NGO-Zusammenschlisse je-
doch bereits wirksam Politik beeinflusst. Hier sei etwa die erfolgreiche Lobbyarbeit der ‘Ur-
ban Land Reform Task Force’ erwdhnt, welche 1992 die Verabschiedung des ‘Urban Deve-
lopment and Housing Act’ erreicht hat, in welchem die Verpflichtung zur Behausung der
Armen anerkannt wurde. Erwdhnenswert ist auch die ‘Coalition of Development-NGOs’
(CODE-NGO), mit 3000 Mitgliedern das grofite NGO-Netzwerk auf den Philippinen, das
1990 zu Zwecken der Selbstkontrolle von NGOs gegriindet wurde. Inzwischen hat CODE-
NGO aktiv an dem Entwurf fiir den ‘Medium Term Development Plan’ unter der Regierung
Estrada und Arroyo sowie an der ‘Country Assistance Strategy’ der Weltbank teilgenommen.
(Vdl. Karaos 2002, S. 8f.) Allerdings haben die philippinischen NGOsbei ihrer Lobbyarbeit
bisher “auf das iiberzeugende Argument und nicht auf den Druck infolge einer breiten Ak-
zeptanz unter der Bevolkerung gesetzt.” (Neusser 2000, S. 74.) Diein diesem Zusammen-
hang gesammelten Erfahrungen kénnen daher wohl nur teilweise auf den Bereich der interre-
ligitsen Friedensaktionen Ubertragen werden.

Die heterogenen Positionen innerhalb der katholischen Kirche zu der Frage der Selbstbe-
stimmung der Moros, des Friedensprozesses und | etztlich auch des Engagementsin der IREZ
treten immer wieder zutage, so wahrend der Friedensverhandlungen zwischen Regierung und
Rebellengruppen oder anlésslich der bevorstehenden Einfiihrung der autonomen Region und
der Friedenszone 1996. Zu der im Gegensatz zum ‘National Council of Churches’ innerlich
gespaltenen katholischen Kirche in der Frage der Verkiindung des Waffenstillstands durch
die Regierung Ende der 80er Jahre vgl. Wegner 1993, S. 235, Fn 33.



insgesamt zugenommen habe, gebe es immer noch - vor allem in den Regio-
nen, wo die Gewaltausbriiche in den 70er Jahren besonders heftig waren -
Gegner des Dia ogs unter Priestern und Ordensleuten.?®” So ergab eine Umfra-
geder ECID 1991, dass nur 37 Prozent der befragten Katholiken generell dem
Dialog gegeniiber offen und die anderen 63 Prozent entweder nur ‘ein wenig
offen’ oder ganz verschlossen waren. Bei Priestern hangt dies unter anderem
mit ihrer Ausbildung im Priesterseminar zusammen. Larousse zufolge schicken
die verschiedenen Priesterseminarein Mindanao die Seminaristen lediglich auf
einen einwochigen Kurs zum Islam oder einmal zum Sommerprogramm der
Silsilah-Diaog-Bewegung. Das ThemaDia og und die methodische V orberei -
tung auf die Umsetzung desselben steheisoliert da, ohnein den Ausbildungs-
prozess integriert zu werden. Auch haben 1999 auf nationaler Ebene die Pro-
fessoren, die in den Priesterseminaren unterrichten, zugegeben, dass sie nicht
inder Lage seien, Kurse Uber interreligidsen Dial og anzubieten. Die Erfahrung
zeigt, dass auch Seminaristen, welche die Kurse von Silsilah durchlaufen ha-
ben, nach ihrer Weihe Dialogbemiihungen nicht besonders offen gegentiber
stehen, wenn dies in ihrer Ditzese die allgemeine Haltung des Klerus ist, so
Larousse. Auch wird der interreligiose Dialog, nach Umfragen von 1991 und
1996 und dem Schreiben der philippinischen Bischofe 2000 tber die Mission,
immer noch als etwas neues angesehen. Das trifft fir manche DiGzesen in
Mindanao-Sulu in der Tat mehr as fiir andere zu.?*®

Der kircheninterne Dialog wird zurecht als eine echte Notwendigkeit angese-
hen, umin Dialog und Zusammenarbeit mit Muslimen zu treten. Dabei komme
in Bezug auf die Forderung des internen und interreligidsen Dialogs dem Bi-
schof eine zentrale Rolle zu, so die Dekrete des ‘Second Planarie Kunkel of the
Philippines’, Manila 1991.%*° Kénnte dieKirchesich auf eineeinheitliche Posi-
tion hin entwickeln, so hétte ihr Eintreten fir den Frieden eine viel grolere
Schlagkraft und Glaubwirdigkeit.

%67 \/gl. Larousse 2001, S. 512f.
268 \/gl. Larousse 2001, S. 512.
269 \/gl. Larousse 2001, S. 513.
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4. Einweiteres Problem ist der mangelnde Einsatz von Seiten der Regierung fiir
friedensbildende M al3nahmen und die V ernachl &ssigung der Entwicklungsfor-
derung der Moros - geradeim Bereich der Bildung. Die Option fir Friedenund
Diaog, zu der sich Président Ramos bei der Erdffnung des Friedensprozess
1992 bekannt hatte, ist ebenfallsnicht immer so eindeutig verfolgt worden. Die
mangel nde Einbeziehung der Bevolkerung in den Friedensprozess kannin der
Tat nicht nur der Schwéache der Zivilgesellschaft angel astet werden. Dabel ist
die Partizipation und Unterstiitzung von breiten Bevolkerungsschichten, gerade
auch in landlichen und &meren Regionen, ein zentraler Faktor fir das Gelin-
gen und die Nachhaltigkeit des Friedensprozesses. Zudem wirkt sich der Aus-
gang des Friedensprozesses genau fir die Menschen auf der Grasswurzel-
Ebene am unmittelbarsten aus.?”

5. DieFriedensbemiihungen insgesamt und | REZ-Projekteim Besonderen schei-
tern schliefdich auch immer wieder an taktischen Erwégungen oder partikul &-
ren Interessen von lokalen Regierungen, Militérs oder Rebellen. Ein Beispiel
ist die Verhinderung der von der ‘Coalition for Peace’ (CfP) vorgeschlagenen
Einrichtung von lokalen Friedenszonen tberall in Mindanao-Sulu und deren
Ausweitung zu einem landesweiten Netzwerk: Die Armee flrchtete, diese
wirden zu Rickzugsraumen der Guerillawerden. Die kommunistische NPA
wollteihrerseitsverhindern, dassdie Unterstiitzung aus der Bevolkerung “un-
ter dem Einfluss eines sich ausbreitenden Pazifismus” abnehmen konnte, und
dass durch die Waffenstillstande auf |okaler Ebene das Druckmittel zur Verén-
derung der sozio-politischen Verhél tnisse des L andes verschwinden wiirde. ™

Sozio-kulturelle Hindernisse

Es gibt auch ein paar Hindernisse, die sozio-kultureller Natur sind. Es sollen im
Folgenden drei angedeutet werden:

1. Daswichtigste sozio-kulturelle Hindernisfir den christlich-muslimischem Di-
alog und IREZ sind die oft massiven Vorurteile, welche beide Gruppen gegen-
einander hegen. Eine 1997 vertffentlichte Studie Gber die Einstellungen von

210 \/gl. Gaspar 20013, S. 7.
2™ \/gl. Wegner 1993, S. 236f.
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Muslimen und Christen in Mindanao zeigte, dass das Bild, das Christen von
Muslimen haben, deutlich negativer ist, als umgekehrt das Bild, das Muslime
von Christen haben. Die Vorurteile und die Ablehnung sind also viel ausge-
pragter auf christlicher alsauf muslimischer Seite.?”* Um nur einige mehr oder
weniger verbreitete Vorurteile zu nennen, wie Intengan oder Gaspar sie dar-
stellen: Viele Christen glauben, der 1slam mache die Muslime fanatisch und
blutriinstig; Muslime seien wild und kriegerisch und zur Blutracheihrer Fami-
lienangehorigen bereit; sie seien Verréter, denen man nicht trauen kénne, Kri-
minelle und Unruhestifter; die Muslime hétten nichtszur philippinischen Nati-
on und zur Demokratie beigetragen. Viele Muslime denken ihrerseits, die
Christen seien unreinwegen ihrer Laster; die christlichen Filipinosseien Feig-
linge und Handpuppen der Kolonia herren gewesen; das Christentum sel nicht
ganzheitlich, da es Religion und Politik trenne.?”® Daman sich im Laufe der
90er Jahre immer mehr bewusst geworden ist, dass gerade diese Vorurtelle
nachhaltigen Frieden wesentlich behindern, haben die Modul e der Friedenser-
ziehung die ‘Umkehr von Herz und Denken’ immer stirker integriert.

2. EinweiteresHindernis sozio-kultureller Artist die schon erwahnte ‘Kultur der
Gewalt’, die Glorifizierung des starken Mannes (wie Estradaihn verkorperte)
und “romantisierende Verklirung des sozialen Brigandentums™.>™ Bei diesem
und dem vorhergehenden Punkt stehen gerade die Medien in der Verantwor-
tung, in Zukunft verantwortungsvoller mit den Themen ‘Gewalt’ oder ‘Islam’
umzugehen. Letztlich ist allerdings die ganze Gesellschaft und insbesondere
M enschen mit erzieherischen Aufgaben von dieser Herausforderung betroffen.

3.  Einletztes sozio-kulturelles Hindernis, das mehrfach erwahnt wir, sind - ahn-
lichwiein Java- dietraditionell hierarchischen Beziehungenim Dorfverband,
diesichinden IREZ- und Dial og-Projekten reproduzieren. So sind die einzel-
nen Initiativen oft abhangig von den Fihrungspersonlichkeiten wie Dorfvor-
steher oder religitse Fuhrer. Auch kann eine mangelnde Einbeziehung von

212 \/gl. Larousse 2001, S. 526.
213 \/gl. Intengan 1996, S. 8 und Gaspar u.a. 2002, S. 242f.
M \/gl. Wegner 1993, S. 240.
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Frauen und Jugendlichen in vielen Projekten beobachtet werden, diefir IREZ
schéadlich ist.

Probleme bei der Umsetzung von IREZ

Bei der Umsetzung von IREZ im weiteren und im engeren Sinne schliefdlich gibt es
ebenfalls eine Reihe von Problemen, welche die Effektivitét der IREZ-Initiativen
beeintréchtigen: Die haufigste Kritik lautet, die I nitiativen seien bisher zu punktuell
und unverbunden gewesen. Ohne eine V ernetzung und den Entwurf eines gemein-
samen Aktionsrahmens konne |REZ letztlich nicht strategisch und nachhaltig arbei -
ten - etwa wenn es um das Thema der Gewinnung von Partnern im muslimischen
Bereich geht, wo sich lber eine lange Zeit erstreckende vertrauensbildende Mal3-
nahmen, ‘empowerment’ der muslimischen Vertreter sowie ‘capacity building’ ge-
fragt sind. Zum anderen ist die mangelnde Koordinierung der christlich-
muslimischen Initiativen und Projekte einer der Griinde, warum die Friedensbewe-
gung auf den Philippinen gerade die Bevolkerung an der Basis nicht genug mobili-
sieren kann.

Weiterhin werden die Dialogforen oft erstens als zu elitér oder zu weit entfernt von
der Grasswurzel-Ebene und zweitens a's zu wenig konkret und praxisorientiert an-
gesehen. Allerdingsfinden interreligise Dia oge auf ganz unterschiedlichen Ebenen
statt, von BUF biszum Dialogkreisim Dorf. Der Vorwurf desElitérentrifft alsodie
einen sehr viel mehr als die anderen. In Bezug auf die Praxisndhe gilt sicherlich,
dass die interreligiosen Diaogtreffen und -gruppen eine andere Funktion als die
|REZ-Projekte im engeren Sinne haben und beide sich ergénzen. Vielleicht ist der
interreligiose Dialog auch teilweise die V oraussetzung fr IREZ-Projekteim enge-
ren Sinne. CRS etwa hat Dialogforen und ‘Culture of Peace Workshops’ u.a. strate-
gisch zum Aufbau seines ‘Peacebuilding’-Programms eingesetzt. Diese Form hat
verschiedene Vorteile: Sie ermoglicht zum einen CRS den Aufbau von guten per-
sonlichen Beziehungen gerade zu Muslimen und einen Einstieg in lokale Gemein-
schaften und den bietet zum anderen ein Forum, wo Muslime und Christen vor Ort
sich Uiberhaupt erst einmal kennen lernen und Vorurteilen abbauen kénnen.”” CRS
spricht von einer ersten Phase des ‘Peacebuilding’-Programms, in der die ‘relati-
onship issues’ im V ordergrund standen, und mochtesich nunin einer zweiten Phase

2" \/gl. Neufeldt u.a 2000, S. 8.
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auf die ‘systemic issues’ und die Professionalisierung seiner Arbeit und der Arbeit
seiner Partner konzentrieren.?

Gaspar berichtet von verschiedenen Grinden, aus denen interreligiose Dialog-
I nitiativen in einzelnen Gemeinden gescheitert sind: 1n einer Gemeinde hat der inter-
religiose Dialog nachgelassen, weil Lokalpolitiker daraus Profit geschlagen haben.
In Malabang gab es fir den Abbruch des interreligiosen Dialogforums mehrere
Grinde: 1. folgte daraus nichtsin der Praxis, 2. meinten einige Muslime, dies sei ei-
neWeise, siezu konvertieren, 3. dachten manche, es sai kein Konflikt mehr und da-
her gebe es keine Notwendigkeit zu den Treffen mehr.?’”

Kritische Stimmen gegentiber dem interreligitsen Dialog

Obgleich IREZ im engeren Sinne und der interreligise Dialog von den meisten als
komplementére Formen der Anndherung von Christen und Muslimenimgrof3en Zu-
sammenhang der Friedensarbeit angesehen werden, gibt es gleichwohl auch kriti-
sche Stimmen. So sieht die NGO ‘Interfaith Forum’ es als Gefahr an, dass der inter-
religiose Dialog, den das ‘Bishop-UlamaForum’ (BUF) praktiziert, zu sehr bei reli-
gi6sen, kulturellen und zwischenmenschlichen A spekten stehen bleibe und zu wenig
an Fragen der Gerechtigkeit orientiert sel. Dies verkenne, dass die Konflikte auf
Mindanao nicht primar religidser Natur seien, obwohl diesvon einigen interessier-
ten Kreisen so dargestellt werde, sondern vor allem auf fundamentalen Ungerech-
tigkeiten und Diskriminierungen der Moros und Lumads beruhten.?”® Bei solcher
Kritik klingt ein in der Zeit des Widerstands gegen das Marcos-Regime weit ver-
breiteter Diskurs nach, in welchem Menschenrechtsverletzungen und soziale Unge-
rechtigkeit sehr stark angeprangert wurden. Teilweisewurden zu dieser Zeit (etwain
der kommunistischen Guerilla) auch radikale Positionen vertreten, denen zufolge
eine Befriedung u.U. dem Ziel der ‘Umwélzung der sozialen Verhiltnisse’ abtrag-
lich sein konnte. So mag ‘Interfaith Forum’ vielleicht starker als BUF von dem sozi-
alen und politischen Gerechtigkeitsdiskurs der 70er und 80er Jahre inspiriert sein.
Das andert alerdings nichts daran, dass die zumei st sehr an praktischen Fragen ori-
entierte Arbeit der vielen Dialogforen in Mindanao-Sulu insgesamt dem Aufbau ei-

2% \/gl. Neufeldt u.a 2000, S. 11.
2" \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 239.
2’8 \/gl. Dyck 2001, S. 484f.
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nes nachhaltigen Friedens dient, der nur durch sozia e Gerechtigkeit erreicht werden
kann. Auch BUF kann mit seinem breit aufgefécherten, Gber die Treffen der hchs-
ten religitsen Fuhrer welt hinausgehenden Engagement von diesem Anliegen kei-
neswegs ausgenommen werden.
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8. Gesamtergebnis

Die beiden Teile der Studie weisen inhaltlich zahlreiche Parallelen auf. Der zweite
Teil bestétigt viele der Erkenntnisse und Erfahrungen, welche bereitsvon einzelnen
Gesprachs-partnern oder in Antworten auf den Fragebogen formuliert wurden.
Themen wie etwadie Frage der Mission bzw. die Angst vor Missionierung oder die
Frage des Verhdtnisses zwischen Mehrheit und (ethnisch-)religioser Minderheit
sind im Zusammenhang mit IREZ im ersten wieim zweiten Teil zentrale Fragestel-
lungen.

8.1. Ergebnisseder Literaturstudieanhand der Fragen am Endedes
ersten Tells

Im Folgenden soll anhand der Fragen, die am Ende desersten Teilsformuliert wur-
den, rekapituliert werden, inwiefern die Literaturstudie die Bestandsauf nahme bei
den Hilfswerken erganzt und erweitert, bzw. worin der eigentliche Beitrag der Lite-
raturstudie besteht. Die Fragen sind in vier Blocke gegliedert: Unter A finden sich
grundsétzliche Fragen oder Fragen in Bezug auf Kontexteder IREZ; unter B Fragen
beziliglich der Hilfswerke und ihrer Forderarbeit; unter C Fragen beztiglich desVer-
haltni sses zwischen den Hilfswerken und ihren Partnern im Stiden / Osten; und un-
ter D schliefdlich Fragen beziglich Strategien der IREZ (langfristiger oder ganz
konkreter Art).

A Grundsatzliche Fragen/Fragen in Bezug auf Kontexte der |IREZ:

Al Was steckt hinter dem Vorwurf der Missionierung - bei dem IREZ als
eine moglicherwei se neue Form der Missionierung nicht ausgenommen
wird?

Die Frage der Mission hat sich bei allen drei in die Literaturstudie einbezogenen
L &ndern als ein ebenso zentraleswie komplexes Themaentpuppt. In Indonesien und
Malaysia (genauer gesagt: Ostmalaysia, wo Christen sich von der offensiven dak-
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wah bedroht fiihlen) scheint die Angst vor Missionierung jedenfallsdasgrofdeHin-
dernisim Hinblick auf IREZ zu sein. Seit Mitte der 70er Jahreist auch die christli-
che Diakonieimmer mehr in den Ruf geraten, eine versteckte Form der christlichen
Missionierung zu sein.?”® Mission wird alsein Angriff auf die eigene Gruppe gedeu-
tet. Dabei wird Identitét auf lokaler sowie auf globaler Ebene seit den 70er Jahren
starker religios definiert. Ursachen hierfir sind unter anderem die V eranderungen,
die zu dieser Zeit etwain Indonesien aufgetreten sind: die Entpolitisierung der Ge-
sellschaft, dieVerunsicherung durch die von staatlicher Seite betriebene Migration
und die bis in landliche Regionen dringende Bewegung der ‘islamischen Wiederbe-
lebung’ sowie die Dynamisierung der christlichen Kirchen mit der Erstarkung der
Basisgemeinden - bei Katholiken im Zuge nachkonziliarer Reformbewegungen.

In der Literaturstudie wurde deutlich, dass das Gefuihl der Bedrohung einer Religi-
onsgemeinschaft gegenliber einer anderen von verschiedenen Faktoren abhangt.
Zum einen kann es durch bestimmte Ereignisse ausgel 6st oder ver scharft werden:
so bei spiels-wei se durch die massive Umsiedlung von Muslimenin ein mehrheitlich
christliches Gebiet in einigen Regionen in Indonesien oder durch die hohe Zahl der
Ubertritte zum Christentum in Indonesien zu Beginn der AraSuharto. Zum anderen
ist das Gefuihl der Bedrohung durch die christliche Missionin aller Regel inrelativ
homogen muslimischen Regionen starker asin solchen Regionen, dievor der christ-
lichen Mission nicht islamisiert waren - das gilt fur Indonesien sowiefir die gesam-

2" Erwahnenswert ist hier beispiel sweise der Kontrast zwischen zwei kurz aufeinander folgen-
den Dia ogveranstaltungen: einerseitsder von der interreligitosen Konferenzin Asien (CCA)
1975 in Hong Kong veranstalteten interreligiosen Konsultation mit dem Thema: ‘Auf dem
Weg zu gutem Willen, gemeinsamer Beratung und Zusammenarbeit in Stidostasien’ und ih-
rem Aufruf, gerade auf dem Gebiet der Diakonie starker zusammenzuarbeiten “als Zeichen
gemeinsamer Verantwortung fur die Gesellschaft, in der man lebt, sowie als Grundlage eines
aus praktischer Zusammenarbeit erwachsenden gegenseitigen Vertrauens.” (Becker 1996, S.
221.) und andererseits dem international en christlich-muslimischen Dialog von Chambésy
bei Genf im Juni 1976 mit seinen erheblichen polemischen Dissonanzen. So Becker: “Seit-
dem wurde seitens des Islam auch die Frage der Diakonieimmer mehr zur Ziel scheibe hefti-
ger Kritik gemacht und hat sich a's besonders neural gischer Punkt in den Beziehungen zwi-
schen Christen und Muslimen erwiesen. Den Kirchen wurde dabel der Vorwurf entgegen-
gehalten, ihre diakonischen Tétigkeiten dienten, unter Ausnutzung der Schwéachen der nicht-
christlichen Bevolkerung, letztlich nur dem Proselytismus. Mit Hilfe ‘riesiger Geldsummen’
aus westlichen Landern versuche man etwas, das unter dem Schutz der Kolonia herrschaft
nicht gelungen sei, namlich einen Teil der Muslime abzuwerben und so die islamische Ge-
meinschaft zu schwichen.” (Becker 1996, S. 222).
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te Region. Im ersten Fall fassen die Menschen ihre religiose Zugehdrigkeit oft als
Tell ihrer ethnischen und kulturellen Identitét auf. So Thomas Michel:

“Ethnic factors can play an important role in Christian-Muslimrelations, particu-
larly when one group identifiestheir ISlamic or Christian faith aspart of their ethnic
identity. Malays throughout Southeast Asia or Maranao, Maguindanao and Tausug
peoples of the Philippines often see Issamas part of what makes one belong to those
ethnic groups, while Tagalog, Cebuano, and Fongo peoples of the Philippines, or
Florinese and Timorese peoplesof Indonesia consider themselves Christian peoples.
In those instances wher e the same ethnic group includes both Muslims and Protes-
tant and Catholic Christians, relationsare generally easier. Examples of thiswould
be Batak or Javanese people of Indonesia or the Subanon in the Philippines.”?*
Die Angst vor Missionierung muss man ferner vor dem Hintergrund elner teilweise
recht aggressiven christlichen Mission durch evangelikal e Gruppen sehen. In Indo-
nesi en bei spi el wei se haben fundamentalistische christliche Gruppierungen und Kir-
chen immer mehr Zulauf. Manche von ihnen bauen grol3e, prunkvolle Kirchen und
praktizieren eine oft offensive Mission, von der sich die katholische Kirche und der
Evangelische Rat der Kirchen distanzieren.

Ein besonders heikles Thema ist die Konkurrenzsituation zwischen Christen und
Muslimen in Regionen, in denen die Menschen indigene Religionen praktizieren. In
der Literaturstudie wurden hier insbesondere die Lage in Sabah und Sarawak
(Ostmalalysia) thematisiert. Seit der Konferenz von 1980 in Kuala Lumpur tber |s-
lamisierung in Stidostasien unterstiitzt die malaysische Zentralregierung die dort
ziemlich offensiv betriebene islamische Mission (dakwah). Dort insbesondere hat
der Religionswechsel oder die Annahme einer bestimmten Religion sehr viel mit
den Vorteilen zu tun, die man sich von einem Ubertritt verspricht. Dabei handelt es
sich sowohl um materielleV orteile a sauch um Bildungs- und Beruf schancen - etwa
wenn die besseren Schulen christlich sind oder andererseits nur Muslime Beamte
werden kénnen und in den Genuss staatlicher Fordermal3nahmen kommen.

Christen in Indonesien werden immer wieder mit folgenden vier Vorwurfen kon-
frontiert:

20 Thomas 2003, S. 58.
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1. DieVidzahl an Kirchenbauten sai, insbesondere wenn sie mitten in ein mehr-
heitlich muslimisches Wohnviertdl errichtet wirden, e ne Provokation.

2. Christen wird nachgesagt, sie bedienten sichtellweise unlauterer Mittel, indem
sieversuchten, Armemit materiellen Gitern (wie Blchern, Lebensmitteln etc.)
zu bestechen.

3. Christen werden teilweise verdéchtigt, ihre sozialen Werke dienten auf ande-
rem Wege doch nur der Mission.

4. Die Unterstiitzung von christlichen Organisationen oder Initiativen aus dem
Ausland wird oft nicht gerne gesehen, zumal da auch sie teilweise als Mittel
betrachtet wird, Muslime abzuwerben.

Im Zusammenhang mit |REZ scheint es al so notwendig zu sein, die Missionsfrage,
mindestens bis zu einem gewissen Grad, zu klaren. Bei Hilfeausdem Ausland sollte
man sich dessen bewusst sein, dassdies u.U. Misstrauen und Spannungen schaffen
kann. Vor dem Vorwurf, Diakonie sei eine Form der Missionierung, konnte IREZ
moglicherweise schiitzen, da es sich bei IREZ nicht um rein christliche Projekte
handelt. Sicher ist das alerdings nicht, denn es kénnte ebenfalls sein, dass IREZ
mancherorts als eine neue, subtilere Form von Mission aufgefasst wird.

Allerdings kann nicht nur die christliche Mission ein Problem fir IREZ darstellen,
sondern, besonders seit der Bewegung der ‘islamischen Wiederbelebung’ (dakwah)
ab den 70er Jahren, auch dieislamische Mission. In der Literaturstudie zeigte sich,
dassdie Situation fUr religiose Minderheiten sich zu diesem Zeitpunkt insbesondere
in Malaysiaverschlechterte, weil dort die Regierung selbst eine Ilamisierungspoli-
tik betrieb. Aber selbst in Indonesien, wo alle anerkannten Religionen eininsgesamt
sehr hohes Mal3 an Religionsfreiheit geniefden, besteht beztiglich der Freiheit zur
Mission defacto elne gewisse Asymmetrie, obwohl dieverfassungsméallige Garantie
der Religionsfreiheit ein Recht zur Mission (und zur Konversion) einschliefdt: Wah-
rend das Religionsministerium verschiedeneV ersuche unternommen hat, die christ-
liche Mission unter Menschen, die bereits einer der offiziell anerkannten Religion
angehoren, zu unterbinden, sollte jeweils die dakwah solchen Einschrankungen
nicht unterliegen. Auch wurden in Indonesien Ende der 80er Jahreislamische Insti-
tutionen von staatlicher Seite gefdrdert sowieislamische Elementein die Schullehr-
pléne eingefihrt. Bisher sind jedoch geméaldigte Kréfte in der deutlichen Mehrheit.
Sie stehen elner Einfuhrung der Scharia- unter der religitése Minderheiten zwar to-
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leriert wirden, aber nicht mehr gleichberechtigt wéren - ablehnend gegentiber. Al-
lerdingsist in Indonesien wie Maaysiadie Frage, wer sich in Zukunft durchsetzen
wird.

A2 Wassind dieHintergriindefir das Problemder Angst und wie kann mit
Ihm umgegangen werden? I n friedlichen Zeiten mag das Zusammenle-
benin aller Regel friedlich sein, wenngleich ein Rest Grundmisstrauen
ubrig bleibt. Jedoch zeigt die Erfahrung in verschiedenen Konfliktregi-
onen, dass man sich in Zeiten der politischen Unruhe und Gewalt auf
ethnische und religi 6se Besonderheiten alsidentitétsstiftend zurtickbe-
sinnt.

Die zweite Frage knUpft an die erste teilweise an. Im Laufe der Literaturstudie ist
das Thema Angst in verschiedenen Zusammenhangen aufgetaucht. Beispielsweise
haben Muslime nicht selten Angst vor christlicher Mission. Dem entspricht oft auf
christlicher Seite die Angst, als Minderheit Ubervorteilt zu werden. Vor alem bei
Gewaltausbriichen oder anderen Ereignissen wie Migration, durch die Menschen
sich existentiell bedroht fiihlen, kommt die Angst ans Licht, dielatent bei Christen
und Muslimen besteht.

Die Literaturstudie hat gezeigt, dass die Beziehungen zwischen Christen und Mus-
l[imen in den untersuchten Landern stets mit Vorurteilen belastet sind, wenn auch
mit unterschiedlich grof3en. In Mindanao wurden empirische Studien durchgefihrt,
die elne sehr starke gegensaitige Ablehnung dokumentierten. Ablehnung und VVorur-
teile sind bei Christen in Mindanao den Studien zufolge alerdings noch deutlich
starker ausgepragter alsbei Muslimen - vor allemin solchen Gegenden, wo die be-
waffneten Konflikte der 70er Jahre besonders massiv waren. Das betrifft kelneswegs
nur die einfache Bevolkerung. Auch viele Priester, Ordensleute und Bischéfe sind
dem Dialog und der Zusammenarbeit mit Muslimen gegentiber nicht aufgeschlos-
sen. Die Erfahrungen in Mindanao-Sulu zeigen zum einen, dass | REZ-Projekte oder
lokal e Friedenszonen, dievor den erneuten Gewaltausbriichen 2000 schon lange ge-
nug bestanden, den Krieg tiberdauert haben, zum anderen aber auch, dassbel jedem
Gewaltausbruch in der Region das alte Misstrauen, selbst nach langen Jahren der
vertrauensvollen Zusammenarbeit, wieder um sich greift.

Die hinter der Angst von Christen und Muslimen in Slidostasien verborgene Kom-
plexitat und mitunter Problematik des christlich-muslimischen V erhd tnisses hangt
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Michel zufolge nicht nur an den Belastungen aus der Geschichte, sondern auch an
vier wesentlichen Faktoren: 1. dem demographischen Faktor (die einen sind in der
Mehrheit, die anderen in der Minderheit; beide sind in der Minderheit wiein Thai-
land; oder es gibt keine klare Mehrheit wiein Malaysia), 2. dem politischen Faktor
(wer hat Zugang zur Macht?), 3. dem 6konomischen Faktor (wer ist 6konomisch der
Starkere?), der nicht unbedingt mit dem politischen Faktor zusammengeht, wiedie
Beispiele Indonesien oder vor alem Malaysia zeigen, und 4. dem oben bereits er-
wahnten ethnischen Faktor.?®*

An den Landerbei spielen wurde deutlich, dassbei bewaffneten Konflikten zwischen
muslimischen und christlichen Bevolkerungsgruppen viele Interessenim Spiel sind,
dieweit Uber dieregionalen Akteure hinausgehen, und dassdie Angst der Menschen
hier geschirt und politisch instrumentalisiert wird. IREZ kénnte durch die Stérkung
des lokalen Zusammenhalts zwischen Christen und Muslimen gegen gewalttétige
Gruppen, die von aul3en einfalen (wie die Laskar Jihad auf den Molukken oder in
Poso), durchaus ein Beitrag gegen das Aufkommen der Angst sein. IREZ kdnnte
evtl. auch ein Gegengewicht gegen bestimmte politische und militérische Interes-
sengruppen darstellen, die jewells von dem Konflikt profitieren und ihn gerne al's
Religionskrieg verkaufen. Man solltedie M 6glichkeiten von IREZ aleineallerdings
nicht Gberbewerten. In der Tat hat etwadie jahrzehntelang in Mindanao praktizierte
IREZ nicht verhindern kénnen, dassder bewaffnete K onflikt 2000 wieder ausgebro-
chenist.

L okale Akteure der IREZ (einige auch unterstiitzt von CRS-Mindanao) versuchen
der Angst und dem gegenseitigen Misstrauen in der Weise zu begegnen, dass sie
dem gegenseitigen K ennenlernen und dem Aufbau von Vertrauen viel Zeit schenken
und spezielle Workshops der ‘peace education’ veranstalten, wo Angst und Vorbe-
halte nicht tabuisiert, sondern offen zum Thema gemacht werden und wo durch In-
formation tiber Geschichte und die gegenwartige L age geholfen werden soll, Angst
abzubauen.

8L \/gl. Thomas 2003, S. 58.
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A3 Damit zusammenhangend das Problem der Chancenungleichheit und
der Diskriminierung von Minderheiten: Welches Mal3 an Ungleichheit
der Voraussetzungen der einzel nen verschieden-religidsen Beteiligten
vertragt IREZ?

Zunéchst ist zwischen Chancenungle chheit und Diskriminierung von Minderheiten
zu unter scheiden. Beide sind nicht immer korreliert. Das zeigt etwadas Beispiel der
chinesischen Minderheiten. Sowohl in Indonesien as auch in Malaysia sind die
Chinesen eine insgesamt wirtschaftlich sehr erfolgreiche Gruppe mit effizienten
Netzwerken und guten Bildungsi nstitutionen. Obwohl sieteilweise unter Diskrimi-
nierungen zu leiden haben, wie etwa die bumiputera-Politik in Malaysia, haben sie
insgesamt eher bessere Entwicklungschancen - jedenfallsim 6konomischen Bereich
- als die ethnisch-religidsen Gruppen, diein der gesellschaftlichen Mehrheit sind.

In vielen Fallen ist jedoch die ungleiche und ungerechte Verteilung von Zugangs-
chancen zu 6konomischer Stérke, Bildung und politischem Einfluss ein enormes
Hindernis fir IREZ und ein standiges latentes Konfliktpotenzial. Neben der Ten-
denz diskriminierter Bevolkerungsgruppen zum Riickzug auf die eigene I nteressen-
vertretung wirkt sich vor allem der unter schiedliche Bildungsstand auf |REZ negativ
aus. Im Fall von Malaysia und von Mindanao-Sulu ist deutlich, dass der Entwick-
lungsriickstand und die Unterentwicklung der Zivilgesellschaft im muslimischen
Bereich einesder Haupthindernissefir IREZ sind. Insofern scheinen die Ergebnisse
der Literaturstudie dieim ersten Tell von Referenten der Werke wiederholt formu-
lierte Erfahrung zu bestétigen, |REZ setze ein gewisses Mal3 an Bildung voraus und
erfordere zweitens einen relativ ausgeglichenen Bildungsstand der verschiedenen
Partner der IREZ.

Fir den teilwei se bestehenden Bildungsr tickstand der Muslime gibt esje nach Regi-
on verschiedene Griinde. Allgemein gilt jedenfalls, dass esim christlichen Bereich
bereitsin der Kolonia zeit einen Schwerpunkt im Bereich von Bildung und Gesund-
heit gab. Christliche Missionare haben hier in der Vergangenheit einewichtige Rolle
gespielt und spielen sieteilweise bis zum heutigen Tag. Auch die auslandische Un-
terstiitzung der christlichen Bildungsinstitutionen, gerade durch kirchliche Hilfswer-
ke und christliche NGOs, hat dazu beigetragen, dass die gute Position der Christen
im Bildungsbereich weiter gefestigt und ausgebaut werden konnte - auch wenn
christliche Schulen und Universitéten nattrlich nicht nur Christen zugute kommen.
In Mindanao-Sulu, wo der Entwicklungsrtickstand von Muslimen und Lumads be-
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sonders gravierend ist, spielt schliefdlich eine Rolle, dass die Schulen oft christlich
sind und die philippinische Regierung sich im Bildungsbereich insgesamt relativ
stark auf die privaten Trager verlasst. Daher lautete eine der Forderungen im Frie-
densprozess zwischen Regierung und Rebellengruppen, dass eine Bildungsoffensive
im muslimischen Bereich von staatlicher Seite betrieben werden miisse.

A4  Christliche Gruppen tun sich haufig vergleichsweise leichter mit der
Bildung, mit Modernisierung und Kontakten in den Westen. Inwiewelt
steht das Problem der unterschiedlich leichten und guten Beziehungen
zum Norden/Westen im Zusammenhang mit dem Problem der Angst
und dem Vorwurf der Missionierung?

Das Themader Beziehungen von Christeninswestliche Audandist in der Literatur-
studiein drel verschiedenen Zusammenhangen vorgekommen. Zunéchst istin Ma-
laysia festzustellen, dass die unterschiedliche Auslandsorientierung an westlichen
I ndustriestaaten bzw. an muslimischen Landern die Trennung zwischen Malaienund
Nicht-Malaien vertieft. Allerdings hatten wohlhabendere Chinesen und Inder durch
die - inzwischen etwas aufgel ockerte - bumiputera-Politik teilwelseauch kaumeine
andere Wahl, as zum Studium ins Ausland zu gehen, da der Zugang zu malaysi-
schen Universitdten den Nicht-Malaien sehr erschwert war.

Zweitens scheint die Literaturstudie zu bestétigen, dass der Kontakt in den Westen
und zu Geldgebern in den Industriestaaten, die Modernisierung und vor allem die
Bildung Christentendenziell leichter fallt alsMuslimen. Aufgrund einesvielfach gut
ausgebauten christlichen Schulwesensin vielen Teilen Slidostas ens besteht immer
noch ein gewisser Bildungsvorsprung von Christen - obwohl der Rickstand diesbe-
zlglich in vielen Landern und Regionen mit gezielten Entwicklungsprogrammen
(wiein Indonesien und Malaysia, weniger im diesbezliglich vernachlassigten Min-
danao-Sulu) zusehends aufgeholt wird. In Bezug auf die Bereitschaft zur Moderni-
sierung ist allerdingsfraglich, ob die christliche Religionszugehorigkeit letztlich der
entscheidende Faktor ist. Zum einen gibt es etwain Indonesien neben traditionellen
auch sehr reformorientierte und auf Modernisierung bedachte muslimische Kreise.
Zum anderen stehen bei spiel sweise die Chinesen in Slidostasien an der Spitze der
Modernisierung, ganz unabhangig davon, ob sie Buddhisten, Konfuzianer oder
Christen sind.

176



Drittens taucht das Thema ‘Beziehungen zum Norden/Westen’ im Zusammenhang
mit dem bereits thematisierten Missionsverdacht auf. Hilfen aus dem Ausland fir
Projekte und Einrichtungen von Christen werden von nicht wenigen Muslimen in
den drei behandelten Landern mit einem gewissen Misstrauen betrachtet. Im
schlechtesten Fall wird den Christen aus dem eigenen L and wie aus dem westlichen
Ausland eine ‘Kreuzzugsmentalitdt’ unterstellt.

A5 Wiesehr und in welcher Weise hat IREZ konkret Rickwirkungen auf
die eigene Religionsgemeinschaft in Bezug auf ihre Bereitschaft zur Re-
form und Offenheit, aber auch in Bezug auf die Bekampfung funda-
mentalistischer Tendenzen in den eigenen Relthen?

Zwar scheint esinsgesamt noch etwas frih, die Frage nach den Rickwirkungen von
|REZ auf die Religionsgemeinschaften vor Ort zu beantworten, dabisher inden drei
indie Literaturrecherche e nbezogenen Landern noch keine sehr langen Erfahrungen
mit IREZ vorliegen. In Maaysiagibt es, vor alem aufgrund der ausgeprégten Tren-
nung der ethnischen und daher auch religiGsen Gruppen und aufgrund der Konkur-
renz von christlicher und islamischer Mission in Ostmalaysia, so gut wie keine
IREZ. Allerdings spiegelt der Appell verschiedener Autoren nach IREZ geradedie
Hoffnung wider, dass sich durch IREZ etwas an der weit verbreiteten Ghettomenta-
litét in den christlichen Kirchen verandern kénnte. In Indonesien bestehen formale
IREZ-Initiativen erst seit so Kurzem, dass allgemein nicht so leicht sein dirfte, die
bei Kirchen und muslimischen Gruppen zu beobachtenden Prozesse der Offnung
und desWandelsas Riickwirkungen der IREZ zu identifizieren. Auf lokaler Ebene
alerdings kann man das sicher unterstellen: So etwa in Ambon, wo christlich-
muslimische Friedensinitiativen wesentlich zur Befriedung beigetragen haben. Es
bleiben die weiteren Entwicklungen abzuwarten.

Andem Beispiel von Mindanao-Sulu jedoch, wo es schon jahrzehntelang Erfahrun-
gen mit IREZ gibt, kann man jedoch zweierlei Rlckwirkungen von IREZ auf christ-
liche Gruppen und I nstitutionen erkennen: Einerseits ermoglicht IREZ es, konkrete
und gute Erfahrungen mit Muslimen zu machen, die L ebenswelt von Muslimen bes-
ser kennen zu lernen und Angste und V orurteile abzubauen. Diese positiven Erfah-
rungen ziehen mit der Zeit Kreise in den eigenen Institutionen wie der Gemeinde,
der Ordensgemeinschaft oder der Bischofskonferenz. In 30 Jahren Zusammenarbeit
mit Muslimen hat sich bel Christen in Mindanao vielerorts ein Bewusstseinswandel
ereignet und die Bereitschaft zur Solidaritdt mit den Moros und ihrer Forderung
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nach Selbstbestimmung hat insgesamt zugenommen. Allerdings wird von Minda-
nao-Sulu auch berichtet, dass auch dort, wo Vertrauensver-haltnisse durch IREZ
bereits aufgebaut wurden, partikul aristische Tendenzen zum Teil sehr schnell wieder
die Oberhand gewinnen, wenn Konflikte ausbrechen.

Andererseits polarisiert IREZ allerdings auch. Siefordert religidse Fihrer und die
Bevolkerung heraus, Position zu beziehen. In der Literatur gibt es Beispiele von
IREZ-Projekten, bel denen sich wahrend oder im Vorfeld des Projekts Personen
aufgrund des Drucks, der auf sie ausgelibt wird, aus der Kooperation zuriick gezo-
gen haben. Inallendrei Landernist die Frage entscheidend, welche Richtungen sich
unter Christen wie Muslimen in Zukunft durchsetzen werden: ob die tendenziell
fundamentalistischen Gruppierungen, die in beiden Religionsgemeinschaften seit
einiger Zeit mehr Zulauf verzeichnen, oder die dialogbereiten Kreise. IREZ kann
dabel eine Moglichkeit sein, gemaldigte Kréfte auf der Ebene von Grasswurzel-
Gemeinden und Zivilgesellschaft zu unterstitzen.

B Fragen beziiglich der Hilfswerke undihrer Forderarbeit:

B1 Bewahrt sich der Vorschlag, IREZ a's Querschnittsaufgabe zu konzi-
pieren - zumindest in Form eines negativen Kriteriums? Was wirde
dies fur Konsequenzen nach sich ziehen?

CRS hat in Mindanao 1996 zum Zeitpunkt der Unterzeichnung des Friedensab-
kommens beschl ossen, sein gesamtes Forderprogramm unter die Querschnittsaufga
be ‘Peacebuilding’ zu stellen - und zwar nicht nur als negatives, sondern als positi-
ves Kriterium. Zunéchst erforderte dies wohl unter den eigenen Mitarbeitern und
den Partnern vor Ort einige Uberzeugungsarbeit. Die neue Ausrichtung sei aller-
dings sehr bald von allen mitgetragen worden. Diese Entscheldung setzte Energien
frel und ermdglichte zum einen, eine langerfristige Strategie zu entwerfen, in wel-
chen verschiedenen Schritten man vorgehen wolle. Zum anderen sprach sich das
neue K onzept schnell herum, was es CRS | el chter machte, neue Partner zu gewinnen
und eine Rethe von Initiativen zu bindeln.

Wieerfolgreich CRS und seine Partner mit der von ihnen gewahlten Strategie letzt-
lich sind, ist nicht sehr leicht messbar. Das ‘Peacebuilding’-Programm hat bisher die
‘relationship issues’ besonders betont. Daher hat es den Schwerpunkt auf Friedens-
erziehung gelegt und dem gegenseitigen Kennenlernen sowie dem Aufbau eines

178



Netzwerks zwischen den verschiedenen Akteuren viel Raum gegeben. CRS sucht
diesbeziiglich noch nach einer addguaten Form der Evaluation. Fir die Zukunft
nimmt der CRS sich vor, zum einen die ‘systemic issues’ mehr in den VVordergrund
zu bringen und zum anderen gezi€lt “capacity building’ fir christliche und muslimi-
sche Organisationen und I nitiativen durchzuf Ghren. Dass es auch ganz andere M 6g-
lichkeiten gibt, mit dem Aufbau eines sol chen Programms anzufangen, beweist u.a.
das CRS-‘Peacebuilding’-Programm in Bosnien-Herzegowina: Hier bildeten nicht
‘Peace Education Workshops’ den Anfang, sondern die konkrete Zusammenarbeit
von Christen und Muslimen im Wiederaufbau und der Restaurierung vonim Krieg
zerstorten Gebauden.

Einzelne Referenten der Hilfswerke haben bei der Beantwortung des Fragebogens
zu recht darauf hingewiesen, dass eine neue Prioritétensetzung auf IREZ und der
Ausbau dieses Bereichs zuglei ch bedeuten wiirde, dass andere Projekte aufgegeben
werden mussen. Esfdllt schwer, lange aufgebaute V ertrauensverhaltnisse und gut
funktionierende Partnerschaften deswegen aufzuktindigen. Sowird deutlich, dasses
nicht einfach sein wird, IREZ als Querschnittsaufgabe einzufihren - selbst dann
nicht, wenn man sie als ‘negatives Kriterium’ versteht, durch welches etwa Projekte
abgelehnt wirden, die sich ausschliefdlich an die christliche Bevélkerung richten.

B2 Kanneinein den Hilfswerken und mit den Partnern im Stiden und Os-
ten stattfindendeA usei nandersetzung um die Forderung von IREZ eine
Hilfe sein, gegenlber partikularistischen Tendenzen, denen zufolge
christliche Hilfswerke hauptséchlich oder ausschliefdich die Angehori-
gen der eigenen Religionsgemei nschaft solidarisch unterstiitzen sollten,
eine dezidiertere ‘Option flir die Armen’ zu entwickeln?

Wiein der Frage A5 bereits ausgefiihrt, zeigen auch die noch nicht sehr zahlreich
vorhandenen Erfahrungen mit IREZ, dass interreligiGse Kooperation christlichen
Gemeinschaften hilft, sich Muslimen gegentiber zu 6ffnen und partikularistische
Tendenzen zu Uberwinden. Auch die Notwendigkeit enesinnerchristlichen Dia ogs
als Voraussetzung fur IREZ und den Dialog mit Muslimen wurde bereits themati-
siert. Ein gewisser von den Hilfswerken an dielokale Kirchengemeinschaft herange-
tragene Druck zur Zusammenarbeit mit Muslimen konnte hellsam sein, umdieeige-
ne I solation und die Tendenz zur vorrangigen Forderung der eigenen Gruppe zu U-
berwinden. Solche Auseinandersetzung der Hilfswerke mit den Partnern um die
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Forderung von IREZ scheint alerdings bisher hdchstens punktuell stattzufinden,
wie den Antworten auf den Fragebogen zu entnehmen ist.

In Bezug auf diein der obigen Fragestellung den ‘partikularistischen Tendenzen’
entgegengesetzte ‘Option fiir die Armen’ (ganz gleich welcher Religion sie angeh6-
ren), sind vor dem Kontext der behandelten siidostasi atischen L énder zwei Dinge zu
bemerken:

1. ObgleichesinIndonesien und auf den Philippinen wohlhabende und politisch
einflussreiche Kirchenkreisegibt, hat die katholische Kirchein beiden Landern
nach dem Zweiten Vatikanum eine deutliche ‘Option flir die Armen’ sowie Va-
rianten der Befreiungstheol ogie entwickelt. Die Bewegung der Basisgemein-
den und die inzwischen starke Présenz der Laien (auch aufgrund eines ausge-
pragten Priestermangels) sind die deutlichsten Merkmale. Diese ‘Option fiir die
Armen’ ist zun&chst einmal ein innerkirchlicher Ansatz und ein innerkirchli-
ches Phanomen. Die Mitte der 70er Jahre von Bischof Bienvenido Tudtud in
Marawi, Mindanao, ins Leben gerufenen ‘interreligiosen Basisgemeinschaften’
werden zwar in der asiatischen Theologieimmer wieder diskutiert (etwaunter
dem Stichwort der ‘Basic Human Communities’), scheinen aber inden drel be-
handelten Landern in der Praxis nur selten vorzukommen.

Unabhangig davon hat sich etwa in Indonesien de facto die karitative Arbeit
der kirchlichen Institutionen immer auch an Muslime gewandt und kam Be-
durftigen jeder Religionszugehdrigkeit zugute. Hier handelt essich allerdings
nur um IREZ im weiteren Sinne einer Einbeziehung aller Betroffenen.

Es bediirfte also einer Erweiterung und konsequenten Weiterentwicklung der ‘vor-
rangigen Option fiir die Armen’, damit daraus die Prioritét fir IREZ im engeren
Sinneal so fur die Zusammenarbeit von Christen und Muslimen zur Armutsbekamp-
fung und fir den Frieden abgeleitet wirde. Dieser Schritt wird durch die dortige
kontextuelle Theologie verschiedentlich bereits vollzogen. Die Umsetzung dieser
erweiterten ‘Option fiir die Armen’ in die Praxis - inklusive der aktiven Partizipation
von Muslimen auf allen Ebenen - ist jedoch ein ganz anderes Kapitel. Allerdings
wirde dies eigentlich erst die Uberwindung eines christlichen Partikul arismus unter
Beweis stellen.
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B3 Eine grundsétzliche und ehrliche Reflexion Uber die Motivation zur
IREZ und Uber das eigene Missionsverstandnis ist sicher notwendig.
Wie kann eine glaubwrdige Abgrenzung von dem fiir IREZ so schéd-
lichen Proselytismus gelingen? Was liegt diesbeztiglich in der Verant-
wortung der Hilfswerke?

Ausder Perspektiveder Literaturstudie kann zu dieser Fragelediglich die Empfeh-
lung ausgesprochen werden, sich mit dem fir IREZ so zentralen Themader Mission
allgemein und in Bezug auf den jeweiligen Kontext intensiv auseinanderzusetzen.
Dabel wérejewellsauch die 6kumenische Dimension mit zu bedenken, denn oftmals
scheinen die Probleme nicht primér durch ein missionarischesV erhalten von katho-
lischer oder evangelischer Seite (im Sinne der Grol3kirchen) zu entstehen, sondern
aufgrund der offensiven Mission neuer evangelikaler Gruppierungen. Insgesamt gibt
eswohl fr die glaubwiirdige und wirksame A bgrenzung gegentiber dem oft unter-
stellten Proselytismus kein Patentrezept.

C Fragen beztiglich des Verhaltnisses zwischen den Hilfswerken undih-
ren Partnern im Siiden/Osten:

Cl IstIREZ ‘unser’ Anliegen? Wie ist mit den u.U. anderen Vorstellungen
und Zielen der Christen vor Ort und den Widersténden der Ortskirche
(speziell des Ortsbischofs) gegen IREZ umzugehen? Wie sehr soll von
deutscher Saite versucht werden, auf Prozesse Einfluss zu nehmen?

IREZ ist keineswegs nur ein im Westen/Norden gehegtes Anliegen, das zuerst mit
den Missionaren alsden Pionieren der Arbeit unter und mit Muslimen nach Slidost-
asien kam. Beispiele flr nicht von aul3en motivierte Anstof3e zur Anndherung und
K ooperation zwischen Christen und Muslimen stellen etwadie Situationen wahrend
und nach Krisenzeiten dar: So warenin MaaysiaChinesen und Inder (darunter auch
Christen) nach den massiven Rassenunruhen von 1969 zu auf3erordentlichen Kom-
promissl dsungen mit den muslimischen Malaien bereit. Dieser Gestusder nationaen
Solidaritét war absolut neu gegentiber dem ‘laisser faire’ der vorausgegangenen
Jahre, in denen dieVertreter jeder ethnischen Gruppe eigentlich nur fir die Angeho-
rigen der eigenen Ethnie Sorge trugen. Ein weiteres Beispiel sind die in den 70er
und 80er Jahren zu Zeiten des von Marcos verhangten Kriegsrechts in Mindanao
entstandenen Friedensinitiativen. Allerdings wurden viele von ihnen auch bereits
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aus dem Ausland unterstiitzt, wenngleich der Impuls von Christen und Muslimen
vor Ort kam.

Wasdie Rolleder deutschen Partner sein kdnnte, ist eine schwierige Frage, zu deren
Beantwortung vermutlich noch viel mehr Erfahrungen im interreligiosen Feld ge-
sammelt werden mussten. Eswird auch nicht jede Form der Hilfeauf jeden Kontext
passen. CRS bei spiel sweise hat in Mindanao einerecht aktive Rolle bei der Aquisi-
tion von Partnern, der Hilfe zur Vernetzung und der Definition einer Strategie ge-
spielt. Bisher haben die deutschen katholischen Hilfswerke zwar mit ihren Partnern
Uber mdgliche neue Projekte und Partner einen Austausch gepflegt, sind aber nur in
Ausnahmefillen von dem so genannten ‘Antragsprinzip’ abgewichen, welches ga-
rantieren soll, dassdielnitiative zur Durchfihrung eines |REZ-Projektsvon Initiati-
ven und Organisationen vor Ort kommt.

C2 EsschentdieeinhelligeMenung zu sein, dassfir eéine Ausweitung der
IREZ und die daftir nétige strategische Gewinnung neuer Partner der
entscheldende Faktor die aus langjdhriger Zusammenarbeit bekannten
eigenen Projektpartner sind. Wie kann der Partnerdialog mit dem Ziel
einer Weiterentwicklung von IREZ verbessert und ausgeweitet werden?

Diese Frage schliefét direkt an die letzten Ausfihrungen an. Hier scheint esein Di-
lemma zu geben: Auf der elnen Seite ware esunverninftig, das Antragsprinzip, mit
dem die Hilfswerke bisher so gute Erfahrungen gemacht haben, im Fall von IREZ
regelmafdig tber Bord zu werfen, um in diesem neuen Feld doch noch Partner zu
finden. Also favorisiert man den Dialog mit den eigenen Partnern - den die Hilfs-
werke aber bisher aufgrund sehr begrenzter finanzieller und personeller M 6glichke -
ten kaum kontinuierlich pflegen kénnen. Auf der anderen Seite ist der Dialog mit
aus der eigenen Projektarbeit bekannten Partnern zwar elne wichtige Ressource, die-
ser Schritt alleine scheint aber nicht auszureichen. Das gilt vor allem, wenn es dar-
um geht, neue Partner im muslimischen Bereich zu finden. Hier stellen sich ver-
schiedene Probleme: Erstenskennen die elgenen Partner vielleicht keine geeigneten
Projektpartner auf muslimischer Seite. Zweitensist im muslimischen Bereich etwa
in Mindanao der bereits angesprochene Bildungsrtickstand zumindest vorlaufig ein
Hindernis zur Zusammenarbeit. Erst durch eine entsprechende Forderung kdnnen
die potenziellen Partner den Riickstand mdglicherweise aufholen. Drittens hat die
Literaturstudiein Bezug auf die Philippinen gezeigt, dassbei zahlreichen NGOs, da
sie oft ihre Finanzierung aus dem Ausland erhalten, der Kontakt zur Basis sehr we-
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nig ausgepragt ist. Also sind beispielsweise NGOs u.U. weder die geeigneten In-
formanden tber mdgliche neue Projekte und Partner im Bereich IREZ, noch viel-
leicht geeignete Partner fUr IREZ. Will man allerdings mehr Projekte und Initiativen
auf Grasswurzel-Ebeneférdern, so erfordert dies moglicherwel se mehr Présenz vor
Ort und eine andere Form der Begleitung.

Dagegen setzt sich beispiel sweise die aktive Partneraquisition des CRS hauptséch-
lich aus einer dreifachen Strategie zusammen. Sie besteht darin erstens mdoglichst
viele ‘Schliisselpersonen’ oder Initiativen zu verschiedenen Veranstaltungen einzu-
laden, um diese besser kennen zu lernen und den Teilnehmern ihrerseits ein Forum
zu bieten, um einander kennen zu lernen; zweitens eine V ernetzung zwischen den
verschiedenen Akteuren herzustellen; drittensdurch “capacity building’ christliche
und in Zukunft vor alem auch muslimische Gruppierungen oder Initiativen zu bef&
higen, im Feld des ‘Peacebuilding’ moglichst professionell zu arbeiten.

C3 Wiekann in Bezug auf IREZ eine Gegenseitigkeit und eine Entspre-
chung der Motivationen und Zielebel alen Beteiligten erreicht werden?
Muss diese Symmetriefir ein Gelingen des Projekts bereitsim Vorfeld
der Kooperation bestehen oder kann sie sich auch erst entwickeln?

Eine gewisse Symmetrie nicht nur im Entwicklungsstand, sondern auchin der Moti-
vation zur Zusammenarbeit ist sicherlich eineV oraussetzung fir das Gelingen eines
|REZ-Projekts. So kamen christliche Bisayain dem mehrheitlich christlichen und
von Gewalt sehr regel méldig heimgesuchten Dorf Balabagan inmitten der muslimi-
schen Provinz Lanao del Sur, Mindanao, zu dem Schluss, dass die beiden vor etwa
15 Jahren gegruindeten IREZ-Projektein ihrem Dorfes deswegen gescheitert seien,
well dienitiativeimmer von christlicher Seite ausgegangen sei und von den musli-
mischen Maranao nicht wirklich erwidert worden sei. Zwar ist dasfir sie eine sehr
frustrierende Erfahrung, aber sie geben die Hoffnung auf eine friedliche Zukunft
trotzdem nicht auf.?

In der Praxiswird es zumindest auf Grasswurzel-Ebene oft unvermeidbar sein, die
Zusammenarbeit auch mit dem Risiko aufzunehmen, dass die Projektpartner sich
nicht in dem gleichen Mal3e engagieren oder ahnliche Vorstellungen mitbringen

%82 \/gl. Gaspar u.a 2002, S. 122-135.
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werden. | st man dazu prinzipiell nicht bereit, so kann das moglicherwei se dazu fiih-
ren, dass vielerorts Uberhaupt keine geeigneten Partner gefunden werden kdnnen
und IREZ unmoglichist. Die Erfahrungen mit IREZ werden in Zukunft zeigen, wie
viel in diesem Punkt auch durch Schulungen erreicht werden kann. M églicherweise
héngt die Frage, wie viedl Asymmetrie zu Anfang in Kauf genommen werden
kann/muss, |etztlich wiederum mit der Frage zusammen, wiehoch dieeigenePriori-
tét fir IREZ ist.

C4 Wiekann man konstruktiv mit Unterschieden im Stil oder der inneren
Struktur der jeweiligen nicht-christlichen Partnerorgani sation umgehen?
| st etwadie Beteiligung von Frauen in den Entscheidungsprozessen ein
Ausschlusskriterium fir potenzielle Partner der IREZ oder kann eine
sol che Partizipation von Frauen im Laufe des Projekts eingelibt werden,
wenn entsprechendes Gewicht auf diesem Aspekt liegt?

Die Frage kann auf der Basis der Ergebnisse der Literaturstudie nicht beantwortet
werden. Allerdings kann darauf hingewiesen werden, dass bei |REZ-Projekten auf
Grasswurzel-Ebenein Mindanao auch auf der christlichen Seite bei manchen Typen
von Projekten wieinsbesondere Projekte der Konfliktmediation keine Frauenin den
Entschel dungsprozessen oder in L eitungsfunktionen zu finden sind. Eshandelt sich
bei der mangelnden Partizipation von Frauen (die wiederum bei Grasswurzel-
Initiativen im Bildungsbereich, bei lokalen Einkommen schaffenden Projekten oder
bei interreligi6sen Freundschaftszirkeln nicht beobachtet werden kann) offenbar um
ein sozio-kulturelles Phdnomen, das wohl bel weitem nicht nur bei Muslimen zu
findenist.

Ein davon gesondertes Problem sind fundamentalistische Richtungen, die sich fir
eine Einfuhrung der Schariaeinsetzen. Wo sich solche Gruppierungen durchzuset-
zen beginnen, bedeutet das konkret eine V erschlechterung der Position der Frauen.
Im Hinblick auf solche die Freiheiten der Frauen el nschrankenden Tendenzen bildet
sich alerdings auch ein Widerstand von Frauen. Ein Beispidl ist etwa die aus 11
Frauenorgani sation bestehende Bewegung ‘Sisters in Islam’ in KualaLumpur, die
sich besonders vehement gegen die Verscharfung der |1slamisierungsmaldnahmen
und gegen die Einfihrung der Schariain denvon der PASim Norden Malaysiasre-
gierten Bundesstaaten ausspricht. Dabel argumentiert sie, solcheV erordnungen sei-
enihrer Interpretation nach durch den | slam keineswegs zwingend vorgeschrieben.
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C5 Wiewichtig ist eine Schulung von Partnern und eigenen Mitarbeitern
im Hinblick auf IREZ?

In der Literatur zu Mindanao werden verschiedene Typen von Schulungenim Hin-
blick auf das friedliche Zusammenleben und/oder die Zusammenarbeit zwischen
Christen und Muslimen erwahnt. Auch gibt esin Form der in Mindanao-Sulu vie-
lerorts praktizierten ‘Friedenserziechung’ (in Schulen, Universitéten, speziellen I nsti-
tutionen oder Workshops fiir verschiedenste Gruppen) einen flieRenden Ubergang
zwischen Schulungen und IREZ selbst. Diedrel wichtigsten Formen der Schulung
waren: 1. ‘Exposure’-Programme: ein Beispiel ist das von der ‘Mindanao Friars
Conference’ 1999 entwickelte Franziskanische Dialogprogramm inklusive einer
zehntigigen ‘Exposure’, das sich an alle Franziskaner und ihre Laienpartner richtet,
die unter Muslimen und Lumads leben und arbeiten;*® 2. Informations- und Trai-
nings-Workshopsim Rahmen der ‘Friedenserziechung’, die sich inhaltlich direkt mit
der Konfliktsituation und ihren Urspriingen in der Geschichte, dem Verhaltnis zwi-
schen Christen, Muslimen und Lumads und den méglichen Wegen zum Frieden be-
schéftigen; 3. Mal3nahmen des “capacity building’ flir gegenwartige oder potenzielle
Partner der IREZ- ein Bereich, den CRS in Mindanao und Java in Zukunft noch
stérker ausbauen mochte.

Aus der Tatsache, dass solche Schulungen unter anderem in Mindanao unter den
Akteuren der |REZ-Friedensprojekte regelmaliig durchgefihrt werden, mag man
schlief3en, dass entsprechender Bedarf besteht.

D Fragen bezliglich Strategien der IREZ (langfristiger oder ganzkonkre-
ter Art):

D1 Auf welches vorrangige Ziel sollte sich IREZ konzentrieren? In den
Gesprachen und der Fragebogen-Aktion deutete es sich tendenziell an,
dassIREZ inerster Linie zum Frieden und zur Konfliktlésung und Ver-
sbhnung beitragen sollte. Dann stellt sich die Frage, wie IREZ diesem
Auftrag gerecht werden kann.

Dain Mindanao-Sulu die langsten und umfangreichsten Erfahrungen im Bereich
IREZ vorliegen, steht die Friedensarbeit und Konfliktldsung gegentiber anderen

8 \/gl. Mercado 2001, S. 53f.
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Formen der IREZ sehr vidl stérker imVordergrund. Interreligitse Gewalt ist ambi-
valent: Sie kann IREZ-Initiativen verhindern oder zerstoren, aber sieist auch eine
der wichtigsten Motivationen fir IREZ.

Grundsétzlich hat die Literaturstudie allerdings gezeigt, dass der Schwer punkt der
IREZ in Indonesien oder auf den Philippinen unterschiedlich ist: In Indonesien ist
das gemeinsame Arbeiten und die nachbarschaftliche oder verwandtschaftliche So-
lidaritét zwischen Christen und Muslimen, vor alem im kulturellen K ontext Javas,
traditionell sehr gut entwickelt - so sehr, dass eswohl bisher eher weniger zur Griin-
dung von IREZ-Projekten im formellen Sinne gekommenist. L etztere scheinen erst
vereinzelt, v.a. in Ambon zu entstehen, bezel chnenderwei se wiederum im Kontext
interreligioser Gewalt. Auf den Philippinen oder besser gesagt in Mindanao steht
bisher offenbar das Thema Frieden und Konfliktlésung deutlich im Vordergrund.
Dabei ist jedoch nicht auszuschlief3en, dass es in Mindanao mehr sozidle IREZ-
Projekte gibt, as in der Darstellung der vorliegenden Studie angenommen wird,
denn solche Projekte, gerade auf Grasswurzel-Ebene, sind in der Regel schlecht do-
kumentiert. L etzteres gilt natiirlich auch fir Indonesien.

Dieser Unterschied wird ansatzwei se auch an der unterschiedlichen Gestaltung des
‘Peacebuilding’-Programms von CRS-Mindanao und CRS-Indonesien deutlich -
wobei das CRS-Programm in Javanoch sehr viel junger und kleiner ist s das Pro-
gramm in Mindanao.

Darausfolgt, dass eskaum moglich oder sinnvoll ist, unabhéngig vom Kontext eines
Landes oder einer Region eine strategische Ausrichtung oder ein vorrangiges Ziel
von IREZ vorab festzulegen.

D2 1IREZ soll nicht nur ‘a way of living’ sein, sondern zu einem echten
‘commitment’ werden. Wie kann sich aus der alltaglichen interreligi6-
sen Begegnung eine zukunftstrachtige interreligidse Zusammenarbeit
fiir ‘menschliche Entwicklung’ und Frieden entwickeln? Welche Rolle
spielen in diesem Zusammenhang etwainterreligi 6se Dial ogprogramme
und der Dialog der religitsen Erfahrung?

Wahrend der Literaturstudie stellte sich in der Tat mehrfach die Frage, wie aus den
etwain Indonesien an vielen Plétzen zu beobachtenden friedlichen Formen des Zu-
sammenlebens von Christen und Muslimen IREZ im engeren Sinn werden kann.
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Wasist daf tr ausschlaggebend, dassin einem bestimmten Umfeld, in dem Christen
und Muslime leben, IREZ im engeren Sinne entsteht oder eben nicht entsteht? Wa-
rum entwickeln sich etwa in Mindanao auf der Grasswurzel-Ebene seit den 70er
Jahren organisierte IREZ-Projekte, in Java dagegen bisher nur ganz vereinzelt?

Man kann nur vermuten, dass der Kontext der muslimisch-christlichen Beziehungen
wesentlich zu einer Erklarung beitrégt: In Mindanao haben die Menschen zu Zeiten
des Kriegsrechts vermutlich IREZ als Notwendigkeit erkannt und etwa begonnen,
auf interreligi0ser Basisentmilitarisierte Friedenszonen zu organisieren, umihr Dorf
zu schitzen. In Javahingegenist zwar seit dem Sturz von Suharto dieLageinvielen
Gebieten deutlich angespannter, aber traditionell leben Christen und Musiimedortin
Groffamilien, unter einem Dach oder in der Nachbarschaft friedlich und relativ eng
zusammen. Eben dieses Zusammenleben von Christen und Muslimen ist dabel in
Java wohl in der Regel wesentlich solidarischer und friedlicher a's in Mindanao.
M 6glicherwel se bestand also aufgrund des auf informeller, alltéglicher Basisrecht
gut funktionierenden interreligidsen Zusammenlebensin vielen Tellen Indonesiens
bisher fir IREZ im engeren Sinne noch kein besonderer Bedarf. Wenn diese Hypo-
these stimmen sollte, wére es allerdings nicht unwahrscheinlich, dass sich, ahnlich
wie in Ambon, demnéchst auch noch in einigen anderen Gebieten Indonesiens, in
denen die Spannungen in den letzten Jahren zugenommen haben, IREZ-Initiativen
zur Konfliktlésung und Friedensarbeit entwickeln werden.

Neben der interreligiosen Gewalt ist ein zweiter Faktor fir die Entstehung von
|REZ sicherlich auch umgekehrt die Aussicht auf Frieden: So hat die Friedensbewe-
gung in Mindanao in den 90er Jahren wahrend desvon Président Ramos eingeleite-
ten Friedensprozesses und erst recht nach der Unterzeichnung des Friedensvertrags
1996 einen Boom erlebt.

Der zweite Tell oben genannter Frage legt nahe, interreligidse Dial ogprogramme
konnten eine katalysierende Rolle bei der Entstehung von IREZ im engeren Sinne
spielen. In der bearbeiteten Literatur werden der interreligiose Dialog und IREZ im
engeren Sinne meistens als komplementéare Formen des Dial ogs auf lokaler Ebene
betrachtet. Bei den interreligisen Dialogtreffen besprechen diedrtlichen religisen
Fahrer in der Tat wohl keineswegs nur theol ogische Fragen, sondern vor allem ganz
konkrete V orfélle und Fragen des alltéglichen Zusammenlebens. DalREZ-Projekte
scheinbar nicht selten erst dann erfolgreich arbeiten kénnen, wenn sievon den reli-
gi6sen Fuhrern der verschiedenen Religionsgemei nschaften Unterstiitzung erhalten,
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werden diese - &hnlichwiedie Dorfvorsteher - mehrfach geradezu als Schlisselfigu-
ren angesehen. Zudem halten verschiedene Autoren sie auch fr besonders geeignete
Multiplikatoren, um das Anliegen von Frieden und V ersbhnung zwischen Christen
und Muslimen unter die einfache Bevdlkerung zu tragen.

Allerdings gibt es scheinbar in Mindanao auch einzelne Stimmen, welche die Mei-
nung vertreten, der interreligiose Dialog kénne eine Entwicklung von IREZ an der
Basisteilweise behindern. Ihre Kritik lautet, viele dieser Foren und Kreise seien zu
elitér, zu mannlich dominiert oder von der konkreten sozialen Not abgehoben;
daneben hétten sie oft zu wenig oder gar keine konkreten Auswirkungen auf die
Praxis. CRS-Indonesien berichtet, die Erfahrung, dassder interreligiose Dialog die
unterschiedliche religitse Tradition ins Spiel bringe, also eigentlich das Christen
und Muslimevor Ort Trennendein den Vordergrund stelle, statt das Gemeinsame zu
betonen, habe CRS und seine Partner dazu bewogen, den interreligiésen Dialog zu-
riickzustellen und durch ein ‘interreligioses Handeln’ zu ersetzen.

Wie gelungen das Zusammenspiel von interreligiosem Dialog und IREZ ist, wird
also vom jeweiligen Kontext abhangen und letztlich von Ort zu Ort unterschiedlich
sain.

Schliefdlich ist zu bemerken, dass die Entwicklung ausgehend von dem Zustand, in
dem IREZ ein ‘way of living” ist, bis zu IREZ als einem echten ‘commitment’, ein
Prozessidt, der in verschiedenen Schritten verlauft und von Riickschl&gen begleitet
ist. Das Programm etwa von CRS und seinen Partnern in Mindanao orientiert sich
dabel an einemmaoglichen Weg, der hauptsachlich bei dem Aufbau guter Beziehun-
gen beginnt um spéter konkreter zu werden und sich auch stérker Gerechtigkeitsfra-
gen zuzuwenden. Dieser Prozess wird je nach der Situation in einer Region unter-
schiedlich sein. Aber auch in Mindanao selbst gibt esnicht nur einen, sondernviele
mogliche Wege.
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D3

Inwiewelt braucht es eine ver starkte Kooperation der christlichen Ent-
wicklungszusammenarbeit? Inwieweit auch interkonfessionell? Fir
Versbhnung geradein Konfliktregionen kdnnte dieinterkonfessionelle
Kooperationin der IREZ von Bedeutung sein, dadas | nterkonfessionel -
le zu einem gewissen Schutz vor dem Missionierungsvorwurf werden
konnte. Solche K ooperationen kdnnen allerdings durch unterschiedliche
Profile und Einstellungen (gerade etwain Bezug auf das ThemaMissi-
on) u.U. auch Schwierigkeiten mit sich bringen.

Die Erfahrungen mit IREZ in Mindanao zeigen eindeutig, dass es aus verschiedenen
Grunden im Hinblick auf einen Ausbau von IREZ ratsam ist, Kooperationen zwi-
schen verschiedenen christlichen (oder anderen) Organisationen zu bilden. Der erste
Grund ist sicherlich, dass IREZ viel Vorbereitung und Einsatz braucht:

1.

IREZ ist vidl effektiver, wenn sie keine blof3 punktuelle Aktion ist, sondern
sich Uber eine mdglichst lange Zeit erstreckt. Man muss damit rechnen, dass
|REZ-Projekte einen langen V orlauf an vertrauensbildenden Mal3nahmen be-
notigen. Langfristiges und kontinuierliches Engagement sind sehr wichtig,
denn der Prozess der Versdhnung und V ertrauensbildung erstreckt sich oft U-
ber einelange Zeit und die Erfahrung der Verlasdichkeltist hier zentral. So hat
es sich bel spiel sweise erwiesen, dass | REZ-Projekte, die schon lange Jahre e-
xistierten, den Kriegsausbruch 2000 in Mindanao in der Regel deutlich besser
Uberstanden haben als solche, die erst seit Mitte oder Ende der 90er Jahre be-
stehen.

Oft erscheinen Schulungsmal3nahmen wie ‘capacity building’ oder Veranstal -
tungen zur Vermittlung von Informationen tiber die Geschichte und den Ver-
lauf des Konflikts, die dem Abbau von Vorurtellen und einem Bewusstsains-
wandel dienen, notwendig. Dieserfordert finanzielle, oft aber auch personelle
Unterstitzung.

Im Bereich von IREZ asFriedensarbeit ist die Koordinierung und Vernetzung
der Akteure und Projekte besonderswichtig. Erstens kénnen so die I nitiativen
voneinander lernen und sich gegenseitig helfen, Krisen zu meistern. Lokale
Friedensinitiativen, die nicht in ein Netzwerk eingebunden sind, gehenin der
Tat schneller ein, dasie oft stark von dem Engagement weniger Fihrungsper-
sonlichkeiten oder der Kooperation der Dorfvorsteher abhangen. Zweitens
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kann es nur so gelingen, mehr Menschen zu mobilisieren. IREZ |ebt davon,
dasssievor Ort moglichst viel Zustimmung findet und einen mdglichst grof3en
Kreisvon Menschen in die jeweiligen Projekte einbezieht. So sind derzeit die
beiden Hauptkritikpunkte an der Friedensarbeit in Mindanao, dass es ihr an
K oordination mangele und dass sie nicht in der Lage sei, deutlich mehr Men-
schen an der Basis zu mobilisieren. Diese beiden Schwéchen selen u.a. der
Grund, warum es nicht gelungen sei, die Friedensverhandlungen zwischen Re-
gierung und Rebellengruppen von der Basis aus wirksam zu unterstiitzen und
zu beeinflussen.

Gerade im Hinblick auf die Aufgabe der Vernetzung wére alerdings ein Zu-
sammenschlussvon Hilfswerken, die |IREZ fordern wollen, ein grof3er Vortell:
Die kooperierenden Hilfswerke kdnnten zum einen ale von ihnen geforderten
Projekte miteinander in Verbindung bringen - wie CRS das in Mindanao tut.
Sie kénnten sich zum anderen leichter einen Uberblick verschaffen und sich
zusammen mit den Partnern vor Ort ein Know-How erwerben, dassieeinbrin-
gen konnten.

Nicht zuletzt ist IREZ oft auf finanzielle Unterstiitzung besonders angewiesen,
da eine ganze Reihe von IREZ-Projekten (wie etwa Konfliktmediation oder
Exposure-Programme) kein Einkommen schaffen.

Ein solcher Zusammenschluss verschiedener Hilfswerke setzt allerdings, wenn er
uber die bloRe K ofinanzierung hinausgehen soll, ein relativ hohesMaRR an Uberein-
stimmung in der Motivation, den Zielen und dem °Stil” oder den einzusetzenden
Mitteln voraus. Das zeigt insbesondere die sehr sensible Frage der Mission.

Ob eineinterkonfessionelle Zusammenarbeit el nen besseren Schutz vor dem Missi-
onsverdacht bieten konnte, ist eher fraglich. Aus der Literaturstudie wére eher zu
entnehmen, dass die mudlimische Bevoélkerung in der Regel kaum einen Unterschied
zwischen verschiedenen christlichen Denominationen macht.
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D4 Eswurdein Bezug auf Indien angedeutet, dass zur weiteren Entfaltung
von IREZ der bisher v.a. landliche Schwerpunkt der kirchlichen Ent-
wicklungszusammenarbeit durch eine ‘urban poor policy’ erganzt wer-
den miisse, da Angehdrige verschiedener Religionsgemeinschaften in
den Stadten vermehrt und auch anders als in landlichen Regionen auf
engem Raum zusammenl eben. | nwiefern wirde e n neuer Schwerpunkt
|REZ fir die Hilfswerke zugleich eine Verlagerung von der |andlichen
zur stadtischen Entwicklung bedeuten?

Diesbeziiglich scheint die Lageregiona sehr unterschiedlich zu sein: InIndonesien
bei spiel sweise hat die staatlich betriebene Umsiedlungspolitik dazu gefhrt, dasses
kaum noch eine Region gibt, die nicht ethnisch und religios komplex ware. Ahnli-
ches gilt auch fir Mindanao. Aufgrund staatlicher Forderung sind dort ab den 50er
Jahren und nochmals verstérkt unter Marcos massenhaft christliche Siedler einge-
wandert. Sowohl invielen Teilen Indonesiens asauch in weiten Bereichen Minda-
naos |leben also Christen und Muslime in landlichen ebenso wie in stadtischen Ge-
meinwesen zusammen. In Malaysia dagegen herrscht in der Tat nach wie vor in
landlichen Regionen - alerdings tellweise auch in Stadten - eine ziemlich ausge-
prégte raumliche Trennung der ethnischen (und daher auch religisen) Gruppen vor.

D5 Inwiewelt spielt das Thema Bildung fir IREZ eine Rolle? |REZ scheint
erstens bel den Partnern der interreligiosen Kooperation Bildung vor-
auszusetzen. Bildung ist zweitens, den Antwortenden zufolge, ein fr
Projekteder interreligiGsen K ooperation besonders geeigneter Bereich -
gerade wegen der Wertevermittlung.

Das ThemaBildung alsV oraussetzung flr eine ausgewogene und erfolgreiche Ko-
operation zwischen Partnern der IREZ wurde bereits zu gentige aufgegriffen. Dass
der Bildungsbereich selbst aufgrund der Wertevermittlung ein fir IREZ besonders
geeigneter Bereich sein kann, beweist nicht zuletzt der in Mindanao seit den 90er
Jahren immer stérker verbreitete Ansatz der Friedenserziehung: Einzelne, vor allem
katholische Schulen sensibilisieren und trainieren ihre Lehrer und versuchen, Frie-
densbildung organisch in den Unterricht zu integrieren. Verschiedenean Université-
ten angesiedelte ‘Peace Education Center’ bieten Lehrer-Schulungen zu diesem
Themaan und tiberarbeiten aus dieser Perspektive Curriculafir Schulen, Universi-
t&ten und Priesterseminare.
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D6 Wie entsteht das fur IREZ nétige Klima des Vertrauens, bzw. woran
kann esliegen, wenn die Vertrauensbasi s nicht entsteht oder abhanden
kommt?

Die wichtigsten auf der Basis der Literaturstudie zusammengestellten Faktoren,
welche dazu beitragen, dass zwischen Christen und Muslimen die nétige Vertrau-
ensbasis entsteht, wurden bereits genannt: Das V ertrauen entsteht einerseits durch
den regelmaiigen Kontakt und ein ausfthrliches gegenseitiges Kennenlernen im
Alltag. Auch das gemeinsame Feiern, der gegenseitige Besuch in den Familien und
moglicherwei se auch das Kennenlernen der Rituale oder Lehren der jeweilsanderen
Religion spielen eine Rolle. All diesdient dem Abbau von tiefsitzenden, kollektiven
Vorurteilen und dem Aufbau personlicher freundschaftlicher Kontakte. Esmagwie
ein Zirkelschluss klingen, aber die Erfahrung lehrt, dass das zur Zusammenarbeit
notwendige V ertrauen oft am besten durch das gemeinsame Handeln und Arbeiten
selbst entsteht. Man kann also mit gutem Grund darauf bauen, dass sich im Laufe
eines IREZ-Projekts das Vertrauen zwischen den Projektpartnern langsam immer
mehr aufbaut.

In Bezug auf den Aufbau einesVertrauensverhaltnisses gilt alerdingseinewichtige
Einschrankung: Gerade aufgrund des Missionsverdachts und der in der Regel sehr
tief sitzenden V orurteile, muss man damit rechnen, dassein Rest an Grundmi sstrau-
en auch nach Jahren erfolgreicher interreligi6ser Kooperation méglicherwei se nicht
verschwindet. Im Falle von Schwierigkeiten und Konflikten kommt dieses Miss-
trauen gerne wieder an die Oberflache, wie man in Jolo oder anderen Gebieten Min-
danaos, in denen Gewalt zum Alltag gehdrt, regel maldig beobachten kann.

8.2. Bilanz der Ergebnisse der Studie

Die Studie sollte dazu dienen, zum einen die bel den Hilfswerken vorhandenen Er-
fahrungen und zum anderen den ‘Stand der Forschung’ beziiglich der interreligidsen
Entwicklungszusammenarbeit zu ermitteln - L etzteres allerdings begrenzt auf eine
Region und Religion.

Aufgrund der gegebenen Rahmenbedingungen (wie der begrenzten Zeit, desgerin-
gen Rucklaufs bel der Fragebogen-Aktion und der Beschrénkung auf européische
Sprachen) hat die Studie ganz offensichtliche Grenzen. Dennoch versucht sie, ver-
schiedene Formen und M 6glichkeiten der IREZ darzustellen und zu analysieren und
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einen ersten Beitrag zur Systematisierung in einem Feld zu leisten, das man insge-
samt nur schwer deutlich fassen kann und zu dem nur sehr begrenzt Literatur vor-
handen ist. Auch macht die Studie deutlich, dass IREZ sich sowohl bel den Hilfs-
werken asauch in den drel ausgewéahlten Léndern - trotz 30 Jahren Friedensarbeit
in Mindanao - insgesamt in elnem rel ativen Anfangsstadium befindet. Dabei besteht
eine Diskrepanz zwischen auf der einen Seite dem seit elnigen Jahren stérkeren Be-
wusstsein der Wichtigkeit von IREZ und auf der anderen Seite einer nur sehr an-
fanghaften Umsetzung.

Vor alem die Literaturstudie zeigt, dass IREZ keine Spielwiese ist. Insgesamt
scheint die Erfahrung von interreligioser Gewalt eine der wichtigsten Motivationen
zur IREZ zu sein. Zumindest in der ausgewahlten Region steht IREZ im Kontext
zahlreicher Spannungen. Dabel spielen ethnische (bzw. ethnisch-religiose), 6kono-
mische, soziale und politische Faktoren eine Rolle. Latente oder offen ausgetragene
Konflikte zwischen Christen und Muslimen entstehen aufgrund des ungleichen Zu-
gangs zu Entwicklungschancen, der Diskriminierung von ethnischen und religiosen
Minderheiten oder auch der V erénderung der ethnischen und religidsen Zusammen-
setzung lokaler Bevolkerungen durch Migration mit allen damit zusammenhéangen-
den Verteilungskampfen um Macht, Land und Ressourcen. In Umbruchssituationen
wiein Indonesien seit dem Sturz von Suharto verstérken sich teilwei se Spannungen,
etwadurch die zunehmende Unsicherheit in der Bevdlkerung oder die Aufweichung
des Gewaltmonopols.

Zwar liefert die Studie keinen Kriterienkatal og fir die Forderung von IREZ, aber sie
hat einige Kernfaktoren ausgemacht, diefiir IREZ eine determinierende Rolle spie-
len:

1. den determinierenden Einfluss von Vorurteilen, Misstrauen und Angst vor
Missionierung

2. aggressive Formen der Mission und Fundamentalismus alswesentlicher Kon-
fliktfaktor zwischen Christen und Muslimen und as Hindernis fir IREZ

3. dieWechsawirkungen zwischen innerreligiosem und interreligiosem Dialog
bzw. inner- und interreligidsen Auseinandersetzungen
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4. die Auswirkungen einer mehr oder weniger ausgepragten Trennung der Le-
bensbereiche von in diesem Fall Christen und Muslimen auf die Moglichkeit
von IREZ

5. dieAmbivalenzvoninterreligiosen Spannungen und interreligioser Gewalt, die
sowohl Ausléser oder Motivation as auch Hindernis fur IREZ ist

6. eingewissesMalian aulderer Stabilitét und ein nicht zu niedriges, bei den po-
tenziellen Partnern der IREZ moglichst ausgeglichenes Mal3 an Entwicklung
(und Bildung) as Voraussetzungen fur IREZ.

Schliefdlich lasst die Studie erahnen, wie sehr IREZ ein multidimensionales Feldit.
In einem weiten Versténdnis von IREZ kennt diese nicht nur die Dimension des
gemeinsamen prakti schen Zusammenar beitens, sondern auch die Dimensionen des
Zusammenlebens, des gemeinsamen Feierns und Betens und schliefdlich auch des
gemeinsamen theol ogischen Austauschs und Dialogs. So artikulieren sich die vier
Ebenen desinterreligidsen Dialogsin jedem Land und Kontext auf unterschiedliche
Weise und es bilden sich je andere Schwerpunkte. Ansatzweise zeigt die Literatur-
studie, wie sich der Dialog des Lebens, der Dialog des Handelns, der Dialog der
theol ogischen Reflexion und der Dialog der religiésen Erfahrung im konkreten Kon-
text eines Landes oder einer Region gegenseitig befruchten.
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sehr konkreten Punkte von vielen Erfahrungen aus der Praxis des interreligitsen
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king in the 20th Century” (S. 205-315) und darin insbesondere Kapitel 11 und 13,in
denen der Autor wichtige Personlichkeiten der unterschiedlichen islamischen Rich-
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und zitiert (Kap. 11), und die Themen und Formen der an das breite Volk gerichteten
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hier im Ubrigen auch die Uberschneidungen mit der religidsen Zugehorigkeit der
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denn es beruht auf der Vorstellung einer homogenen Gemeinschaft, so Acciaioli.
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ion, Syracuse/New Y ork 2003.

Aragon, Lorraine V., “Communal violence in Poso, Central Sulawesi: Where people eat
fish and fish eat people”, in: Indonesia Nr. 72 (2001), S. 45-79.

202

Der Artikel der amerikanischen Ethnol ogin umfasst eine sehr hintergrindige Analy-
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eingeht alsauch die verschiedenen K onfliktphasen beleuchtet. Dabel kommt Aragon
auch auf die Verwicklungen von Staat und Militér, auf die Spannungen zwischen
Zuwanderern (v.a. Buginesen und Javanern) und Eingeborenen (To Pamona), die
Auswirkungen der Offnung des Trans-Sul awesi-Highways und der devisentrachtigen
K akao-Plantagenwirtschaft, und auf das Begriinden von Gewalt mit religiGsen Dis-
kursen zu sprechen. Nach R. Schulze-Ho6nighaus bietet der Artikel “die bisher ernst-
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Von demim April 2002 im Ignatiuskolleg in Y ogyakarta stattgef unden Symposion
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nieren.

Drews, Peter, “Christen im Pancasila-Staat. Die katholische Kirche in Indonesien”, in:
HK 40 (1986), S. 436-440.

Evangelisches Missionswerk in Stidwestdeutschland (Hg.), Redaktion: Grotzinger,
Christine/Tulaar, David, “Religion und politische Konflikte in Indonesien. Zur aktuellen
Situation der Christen”, Informationsbrief 5/2000, September 2000.

Das 27 Seiten lange Heft enthalt acht verschiedene Beitrage (Artikel, Reden, Erkl&
rungen etc.) zu der Gewalt auf den Molukken. Die Akteure der Gewalt und die ver-
schiedenen Etappen der Konflikte werden analysiert. Eswerden aber auch Friedens-
und V ersbhnungsiniti ativen erwahnt, deren Bemiihungen auch wahrend der wieder
aufflammenden Kampfen weitergingen. Dabel ist von Dialoggruppen die Rede, die
von der Provinzregierung der Normolukken und von christlichen und muslimischen
Gruppierungen in beiden Teilen der Inseln eingerichtet wurden. Diese Initiativen
seien von der Regierung in Jakarta unterstiitzt worden. VVgl. Grotzinger, Christine,
“Abriss des Konflikts in Helmahera”, S. 22.

Evers, Georg, “Gelingt der Ubergang? Religiése Spannungen in Indonesien”, in: HK 54
(2000) 5, S. 250-255.

Evers, Georg, “Harmonie mit Bruchstellen. Politische und religiose Entwicklungen in
Indonesien”, in: HK 47 (1993) S. 207-212.

Fajrul Falaakh, Mohammad, “Nahdlatul Ulama and Civil Society in Indonesia”, in:
Mitsuo, Nakamura/Siddique, Sharon/Bgjunid, Omar Farouk (Hg.), ISamand civil society
in Southeast Asia, Tokyo 2001, S. 33-42.

Der Autor, Dozent an der Fakultét fir Rechtswissenschaft der Gadjah MadaUniver-
sitdt, Yogyakarta, und vor allem Vorsitzender des ‘Executive Board’ und Vorsitzen-
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der des Ratesfiir Soziale Wohlfahrt der Nahdlatul Ulama (NU), portraitiert die NU
als die mitgliederstérkste islamische Organisation und a's Element von Zivilgesell-
schaft. Er beschreibt ihre Entwicklung von der Grindung 1926 tber die 30 Jahre po-
litischen Engagements auf nationaler Ebene (1952-73 und 1973-83), zunéchst s ei-
gene Partel, dann als Bestandtell der PPP, und den 15 Jahren Rlckzug aus der Par-
teipolitik, bis zur Beteiligung an den ersten demokratischen Wahlen von 1999, in-
klusive deren Vorbereitungen und Uberwachung. Neben dem demokratisch-
politischen sei das soziale und kulturelle Engagement der sehr dezentral strukturier-
ten NU besonders hervorzuheben. Die NU setzte sich stetsfir die nationale Integra-
tion, den Erhalt einestoleranten Pluralismus, die soziale Wohlfahrt der Gesellschaft,
welche sich am Allgemeinwohl der ganzen Gesellschaft (nicht nur der Muslime) und
den islamisch interpretierten Menschenrechten orientiert, und den Aufbau einer un-
abhangigen Zivilgesellschaft ein. Dabel ist die Erweiterung desklassischen religio-
sen Diskurses durch seine Auslegung hin auf demokratische und universelle Werte
von zentraler Bedeutung. Fur die Entwicklung und V erbreitung dieses Gedankenguts
entscheidend sind die ca. 330 Regionalverbande, die ca. 6.000 Internate (pondok pe-
santren) und die ca. 21.000 Schulen der NU im ganzen Land.

Geertz, Clifford, Thereligion of Java, Glencoe, I11., 1960.

Geertz, Clifford, Religiose Entwicklung imIslam: beobachtet in Marokko und Indonesien,
Frankfurt aM. 1988.

Hefner, Robert William, Civil Islam. Muslims and democratization in Indonesia, Prince-
ton 2000.

Hefner, Robert William, “Islamische Toleranz: Der Kampf um eine pluralistische Ethik
im heutigen Indonesien”, in: Berger, Peter L., Die Grenzen der Gemeinschaft. Konflikt
und Vermittlung in pluralistischen Gesellschaften, Gutersioh 1997, S. 399-446.

Hofsteede, William C., “Muslim initiatives for harmoniousinterreligiousrelationsin In-
donesia”, in: Studies in interreligious dialogue 2 (1992) 2, S. 123-135.

Der Autor versucht aufzuzeigen, dass sich auf Initiative einiger muslimischer religi-
Oser Fuhrer die Situation zwischen Christen und Muslimen in landlichen Gegenden
Westjavasinrelativ kurzer Zeit vollig gewandelt habe. Nach einem Gewaltausbruch
am 1. Oktober 1967 mit Angriffen gegen mehr als 20 Kirchen und Schulenin Ma-
kassar, nahmen es ab 1968 einige einflussreiche ulamasin die Hand, interreligitse
Begegnungen religi0ser Fihrer zu organisieren. Auch gab esin der Folge eine ganze
Reihe Besuche von Muslimen bei christlichen Offizieren und Geistlichen, und von
christlichen Geistlichen in muslimischen Schulen. Diese ‘Bewegung’ brachte nicht
nur eine Bewusstseinsveranderung in der Bevdlkerung mit sich, sondern setzte auch

205



interreligiose Initiativen von seiten stadtischer muslimischer Intellektueller und
schliefdlich auch von seiten der Regierung in Jakartain Gang. So begann, der Dar-
stellung des Autors zufolge, die Bewegung fir harmonischeinterreligidse Beziehun-
gen zwischen Christen und Muslimen 1968 im landlichen Bereich Westjavas und auf
Initiative muslimischer geistlicher Fiihrer. Das Konzept der ‘harmonischen interreli-
giosen Beziechungen’, das der Autor vorstellt, umfasst durchaus auch die im tégli-
chen Leben praktizierten harmonischen Beziehungen zwischen Angehorigen ver-
schiedener Religionen ohne direkten Bezug zu dem erwéahnten interreligitsen Dia-
log. Die Kriterien fur harmonische interreligi0se Beziehungen lauten: ein Konsens
Uber Grundwerte, soziale und kulturelle Integration, dieimpliziert, andere Menschen
S0 zu akzeptieren, wie sie sind, und mit ihnen zusammen die Gesell schaft zu entwi-
ckeln; daslebensange L ernen der eigenen Sozialisation in einer Gemeinschaft; ge-
genseitige Hilfe und Toleranz zwischen Menschen unterschiedlicher Religioninner-
halb der Nachbarschaft und der Familien; aber auch die Bereitschaft zur Zusammen-
arbeitim Arbeitsumfeld (ob im 6ffentlichen Dienst, der Armee oder in Industrieund
Handel); schliefdlich die Kooperation bei rekreativen, sozialen Aktivitaten.

“Indonesien. Starkung der Teilnahme der Kirche beim Aufbau einer Kultur der Gerechtig-
keit und des Friedens. Erklarung der 3. Nationalen Konferenz der Kommission Justita et
Pax der Indonesischen Bischofskonferenz”, in: Weltkirche 20 (2000) 5, S. 128-132.

Nach einer Analyse der Herausforderungen, mit denen dieindonesi sche Gesell schaft
gegenwartig konfrontiert ist, geht die Konferenz zu einer Erlauterung ihrer Strategie
Uber: Zu einer Starkung des Sel bstbewusstseins und der Kompetenz der Katholiken
im Kampf fir Gerechtigkeit und Frieden und zu einer Verstarkung und héheren Ef-
fizienz der kirchlichen Netzwerke wurden u.a. folgende Prioritéten beschlossen: Die
institutionelle Struktur in Form des Sekretariats der Kommission Justita et Pax und
seiner Vernetzung mit den Didzesen misse verbessert werden. Wichtig sei die Be-
wusstsel nbildung durch Seminare, Schulungen und Anwaltschaft. Dazu miisse das
menschliche Potenzial inklusive der Intellektuellen in der Kirche besser ausgenutzt
werden. Auch mussten Richtlinien zur Konfliktbewaltigung und zur Unterstiitzung
der Schulungenin den Ditzesen erarbeitet werden. Es sollte die Zusammenarbeit mit
anderen sozialen Organisationen ausgebaut werden. Die Konferenz erwahnt in der
ganzen Erklarung die Zusammenarbeit mit Muslimen und ihren Organi sationen mit
keinem Wort.

Kampschulte, Theodor, “Verfolgte Christen? Fallstudie Indonesien®, in: Missio, Fach-
stelle Menschenrechte (Hg.), Verfolgte Christen? Analysen aus Asien und Afrika. Doku-
mentation einer internationalen Fachtagung, 14. bis 15. September 2001, Aachen 2002, S.
19-25.
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Kampschulte, Theodor, Zur Lage der Menschenrechtein Indonesien - Religionsfreiheit
und Gewalt, Aachen 2001.

Kessdl, VerenalZander, Helmut, “Indonesiens Kirche ist anders. Riickblick auf eine Be-
gegnung”, KM 112 (1993) 2, S. 52-56.

Kim, Hyung-Jun, “Unto you your religion and unto me my religion: muslim-christian rela-
tion in a javanese village”, in: Sojourn 13 (1998) 1, S. 62-85.

Der Artikel beschreibt den Wandel in den Beziehungen zwischen Muslimen und
Christenin einem Dorf bel Y ogyakartaim Zuge der islamischen Reformbewegung
seit den 80er Jahren. Traditionelle Formen der familidren und nachbarschaftlichen
Solidaritét werden durch die Solidaritét unter Muslimen, die eine Abgrenzung ge-
genlber den Christen voraussetzt, immer mehr ersetzt. Nachdem die Religionszuge-
horigkeit friher im alltaglichen Zusammenleben niemals eine Rolle gespielt hatte
und die Gemeinschaft und das Zusammengehorigkeitsgefihl nicht beeintréchtigt
hatte, wird sie zum zentralen Identitdtsmerkmal. Dies wird anhand verschiedener
Beispieleanalysiert: anhand der Wahl des Blrgermeisters 1978 im Vergleich zu der
Wahl des Vorsitzenden einer wichtigen Jugendorganisation 1993 oder anhand der
Frage, wem nachbarschaftliche Hilfe geleistet werden soll.

Klute, Marianne, “Weg von der falschen Harmonie. Frauenorganisationen in Indonesien”,
in: Der Uberblick 37 (2001) 3, S. 79-83.

Der Artikel zeichnet die Geschichte der indonesischen Frauenbewegung nach, die
Anfang des 20. Jahrhunderts begann, sich zu organisieren. Unter Suharto war sie,
vor allemin den ersten 20 Jahren, einer strengen staatlichen Kontrolle und Repressi-
on unterworfen. Daneben gab es einen starken gesellschaftlichen Druck, an den
staatlichen Ehefrauenkursen teilzunehmen. Auf der Weltfrauenkonferenz in Peking
1995 haben die NGOs der Frauenbewegung starken Aufwind bekommen. Seenga-
gieren sich, in Vernetzung mit lokalen Frauenorganisationen, seitdem verstark fir
die Rechte der Frauen, gegen Gewalt, der Frauen zum Opfer fallen, und fir die U-
berwindung destraditionellen Bildes der dem Mann unterworfenen, Konflikte mei-
denden, hauslichen Frau.

Kreuzer, Peter, Applying theories of ethno-cultural conflict resolution to collective vio-
lence in Indonesia, Frankfurt a.M. 2002.

Der Autor stellt unter Auswertung einschlégiger Literatur eine dreifache Strategie
vor, wie die in den letzten Jahren in Indonesien ausgebrochenen ethno-kulturellen
Konflikten gel 6st werden konnten. Diedrel Ansdtze erganzen und korrigieren einan-
der gegenseitig. Der Beitrag des psychol ogischen Ansatzes liegt hauptséchlich auf
der Ebene der Konfliktanalyse, aber auch bei der Konfliktheilung und der Reintegra-
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tion sozialer Gruppen und Individuen nach einem Konflikt. Der institutionelle An-
satz betont die Notwendigkeit einer politischen Reform, bei der die Frage der politi-
schen Repréasentation und Partizi pation von Minderheiten und die Frage der Balance
zwischen Foderalismus und nationaler Einheit im Zentrum stehen. Der Beitrag der
sozio-kulturellen Perspektiveliegt in erster Linie darin, den spezifischen kulturellen
Kontext von Konflikt und Gewalt in Indonesien in den Blick zu nehmen: In einer
Kultur der Konfliktvermeidung entsteht ein Mangel an institutionalisierten Formen,
fundamentale Konflikte in einer kooperativen Form zu |6sen.

Kuhn, Claudia, “Drei Thesen zu Islam und Demokratisierung”, in: Ellwein, Warsito
(Hg.), Demokratisierung in Indonesien. Bilanz und Perspektiven. Workshop der Stidost-
asien-1nformationsstelle und des Doktoranden-Netzwerkes Indonesien (26.-27.10.2002),
Essen 2003, S. 45-48.

Liddle, R. William, “The Islamic Turn in Indonesia: a Political Explanation®, in: Haynes,
Jeff (Hg.), Religion, Globalization and Political Culturein the Third World, New Y ork
1999, S. 112-138.

M agnis-Suseno, Franz, “Ende der Toleranz in Indonesien? Demokratisierungsprozef} be-
droht, in: KM 118 (1999) 4, S. 21-24.

M agnis-Suseno, Franz, “Harmonie-Ethik in der Krise”, drittes Kapitel aus: Ders., Neue
Schwingen fir Garuda. Indonesien zwischen Tradition und Moderne, Miinchen 1989, S.
59-92.

Aus einem Buch, dasinsgesamt hervorragend geeignet ist, in den indonesi schen und
insbesondere javanischen Kontext einzuf iihren, ist dieses 3. Kapitel im Zusammen-
hang mit IREZ wohl von besonderer Wichtigkeit. Harmonie wird in den indonesi-
schen Kulturen als der zentrale Wert angesehen, ist aber unter den modernen Le-
bensumstanden in die Krise geraten. In der Tat sind die fur die Harmonie-Ethik
grundlegenden V oraussetzungen von Stabilitét wie die personalisierten Beziehungen
zu anderen Menschen im Umfeld einer stabilen Gruppe von miteinander bekannten
Menschen oder die Subsistenzwirtschaft ohne grof3ere dufiere Einfliisse und Abhan-
gigkeiten heute weder im javanischen Dorf, noch natiirlich in den Stadten gegeben.
In einer feinsinnigen Analyse der Harmonie-Ethik selbst, des sozialen Wandelsund
der Reaktionen der Javaner auf diefir ihre Existenz als bedrohlich empfundene Si-
tuation zeigt der Autor jene Strukturen auf, die jede IREZ in Indonesien berticksich-
tigen muss. Eine L 6sungsmaglichkeit besttinde nach Magnis-Suseno darin, dassdie
Javaner durch den Aufbau partizipativer und verlasslicher Strukturen und Institutio-
nen und durch konsensfahige Kriterien einer gerechten Ordnung langsam wieder ein
positives Verhaltnis zur Gesell schaft entwickelten. So konnte die von dem Autor be-
schriebene Zweiteilung der Welt durchbrochen werden, nach der es auf der einen
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Seite Mitglieder der eigenen Gruppe (Familie, Stamm, Religion) gibt, unter denen
die Harmonie-Prinzipien von Respekt, Konfliktvermeidung und Sich-Bescheiden
weiterhin zu leben versucht werden, und auf der anderen Seite die Fremden. Diese
Reaktion auf Veranderungen ist konflikttrachtig und bildet keine Grundlage zur
Entwicklung eines Gemeinwesens.

M agnis-Suseno, Franz, “Indonesischer Islam: wohin?”, Asien Nr. 51 (April 1994), S. 5-
14.

Martin-Schiller, Barbara, “Social Networks in an Upland Javanese Village: Family and
Community”, in: Prisma (engl.) Nr. 46 (Mérz 1989), S. 32-44.

Die kanadische Anthropologin konzentriert sich inihrem Artikel auf die beiden fir
sie zentralen Merkmal e der javani schen Gesellschaft: das Familienleben, wobel hier
die Kleinfamilie gemeint ist, und der Sinn fir das gleichermal3en verpflichtende
Gemeinschaftsleben. Bel letzterem sind die Nachbarschaft und insbesondere die
Verwandten, diein naher Nachbarschaft wohnen, der zentrale Bezugspunkt. Anhand
konkreter Beispiele wie dem rituellen Gemel nschaftsmahl unter Nachbarn (kondan-
gan oder sedhekah) und dem Brauch der gemeinschaftlichen Arbeit (sembatan) zur
Unterstiitzung eines Mitglieds der Gemeinschaft oder fir die Nachbarschaft alsgan-
ze macht die Autorin deutlich, wie der rege Kontakt und Zusammenhalt zwischen
Nachbarn etwain dem javanischen Dorf Lembah Randu konkret aussieht.

McGrory, Jane/Watson, Rob, Peace by Peace - Piece by Piece. Good Practice in Peace-
building in Central Java, Indonesia. The work of the Catholic Relief Servicesin building
peace, Jogyakarta Januar 2002 [auch als Pdf-Datel auf der CRS-Homepage:
www.catholicrelief.org/publications/index.cfm].

Der Bericht enthilt die allgemeine ‘Peabuilding’-Strategie der Catholic Relief Servi-
ces (CRS), eine Konfliktanalyse fir Zentraljava und funf Berichte Uber Peacebuil-
ding-Projekte von unterschiedlichen CRS-Partnern in Zentraljava (bzw. von CRS
Y ogyakarta).

M Uller, Johannes, “Kulturelle Identitat zwischen Tradition und Moderne in Indonesien”,
in: Darr, Heiner/Hanisch, Rolf (Hg.), Sidostasien. Tradition und Gegenwart, Braun-
schweig 1986, S. 38-46.

Pils, Franz u.a., Forderpolitik Misereorsfur Indonesien, Aachen 1995 [unvertffentlicht].

Pils, Franz u.a., Aktualisierung der Forderpolitik Misereors Stand: August 1998 [unver6f-
fentlicht].
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Poerwowidagdo, Judo, “Indonesien - Zusammenleben in einer tberwiegend muslimi-
schen Bevolkerung”, in: Concilium 30 (1994) 3, S. 203-207.

Der Autor stellt Indonesien as ein herausragendes Beispiel desfriedlichen Zusam-
menl ebens von Menschen ganz unterschiedlicher ethnischer, kultureller und religio-
ser Zugehorigkeit vor. Dabel hebt er dieinstitutionalisierten und staatlich geforder-
ten Formen des interreligiosen Dialogs zur Forderung der aktiven ‘friedlichen und
harmonischen Beziehungen’ zwischen den Religionen, innerhalb der Religionen und
zwischen den Religionen und der Regierung, ferner den verfassungsrechtlichen
Schutz der Religionsfreiheit inklusive der Freitheit zum Religionswechselshervor. Er
thematisiert die Entwicklung der Selbstwahrnehmung von Muslimen wie Christen
im sténdigen Dialog mit der Umgebung, aber auch den interreligitsen Dialog des
L ebens. Dieser wird in religiés gemischten Familien und Haushalten sowie Nachbar-
schaften in vorbildlich toleranter Weise gelebt, indem man sich nicht nur Respekt
entgegenbringt, sondern auch gegenseitig bei religiosen Feiern und Aktivitéten be-
sucht und sogar aktiv unterstiitzt.

Prior, John, “Gibt es keine Hoffnung mehr? Hintergriinde zur anwachsenden Gewalt in
Indonesien”, in: KM 120 (2001) 2, S. 13-17.

Sakai, Yumiko, “Indonesia: Flexible NGOs vs. Inconsistent State Control®, in: Shigetomi,
Shinichi (Hg.), The Sate and NGOs. Perspectives from Asia, Tokyo 2002, S. 161-177.
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Der Autor, Associate Professor of International Politics, Chuo University in Tokyo,
zeichnet die Entstehung und Entwicklung der NGOs in Indonesien sowieihr Ver-
haltnis zum Staat nach. Er charakterisiert die NGOs asin aler Regel sehr kleine,
lokale Organisationen, diein ihrer grof3en Mehrheit auf Armutsbekéampfung durch
landliche Entwicklung oder Unterstiitzung von Kleinunternehmen und K ooperativen
speziaisiert sind. Daneben gibt es seit den 80er Jahren vermehrt NGOsim Umwelt-
schutz-Bereich. Dadie NGOs in der Suharto-Zeit durch ein engmaschiges System
staatlicher Kontrolleinihren Aktivitéaten tberwacht wurden, gab esin den 80er Jah-
ren kaum, in den 90er Jahren unter nachlassenden staatlichen Repressionen schon
etwas mehr regimekritische Advocacy-Arbeit. Dader Staat bel seiner Entwicklungs-
politik zunehmend auf die Kooperation der NGOs angewiesen war und dazum an-
deren die staatliche Kontrolle und Repression mehr auf Willkir als auf einer umfas-
senden repressiven Gesetzgebung beruhte, konnten die NGOs sich trotzdem eini-
germalden entfalten. Erfolgsversprechende Strategien waren auch das geschickte
Umgehen von Vorschriften, die Abstinenz von Regimekritik und K onfrontation und
die Pflege guter Beziehungen zu Mitgliedern von Regierung und Verwaltung. Flr
die sich steigernde Rolle der NGOs in der Post-Suharto-Zeit nennt der Autor zwei
Faktoren: der Zuwachs an Entscheli dungskompetenz und Aufgaben auf lokaler und
regionaler Ebeneim Zuge der Autonomiegesetzgebung und das Ungentigen der L6-



sungsstrategien der Regierung zur Beilegung der ausgebrochenen bewaffneten Kon-
flikte und zur dauerhaften Befriedung in verschiedenen Regionen.

Schéfer, Klaus, “Christen Asiens: Zwischen Gewalterfahrung und Sendungsauftrag.
Thematischer Teil des EMW-Jahresberichtes 1999", in: Christen Asiens; Zwischen Gewal-
ter-fahrung und Sendungsauftrag, EMW-Informationen Nr. 124 (Oktober 2000), S. 5-26
(insb. Kapitel: “Indonesien: Zerstorter Religionsfriede?”, S. 13-17).

In dem Kapitel “Indonesien: Zerstorter Religionsfriede?” spricht Schéfer vor allem
dasvonihm als zentraler Konfliktpunkt zwischen Christen und Muslimen in Indone-
sien bezeichnetete Themader Mission an. Spatestens seit dem grof3en Zuwachs der
Kirchen in den 60er und 70er Jahren stehen Christen bel vielen Muslimen und mus-
limischen Gruppen unter einem ‘Missionsverdacht’. In diesem Kontext miissen auch
der Versuch der Regierung, die Christen 1967 zu dem grundsétzlichen Verzicht auf
Mission unter Muslimen zu dréngen, und die beiden Dekrete von 1978 gesehen wer-
den, in denen die Mission eingeschrankt werden sollte, indem sie erstens nur noch
unter Menschen zuldssig war, die keiner der anerkannten Religionen angehérten,
zweitens materielle Anreize wie die Verteilung von Bichern untersagt wurde und
drittens auslandische Hilfe unter die Aufsicht des Religionsministeriums gestellt
wurde.

Schlicher, Monika/K lute, Marianne, “Nach dem Vorbild Siidafrikas wurde eine Wahr-
heitskommission geschaffen”, in: Indonesien-Information 11 (Febr 2002) 1, S. 34f.

Der kurze Bericht Uber die Arbeit der Wahrheitskommission in Osttimor scheint
auch fur andere regionale Konfliktfalle wie etwa auf den Molukken interessant zu
sein. Im Kleinen kdnnte sich auch IREZ von dem Prinzip der Integration von Tatern
und Opfern durch die institutionell geschiitzte Mdglichkeit des offenen Ausspre-
chensder Wahrheit Uber die geschehenen Gréueltaten inspirieren lassen. I nteressant
ist auch, dass die Kommission auf Osttimor sich nicht an nationalen, sondern anin-
ternationalen Rechtsnormen orientiert und versucht, die traditionelle Rechtspraxis
mit einzubeziehen. Beraten und vorbereitet wurden die Mitglieder der Kommission
von Experten aus Stidafrika und Guatemala.

Schrauwer s, Albert, “Returning to the ‘Origin’. Church and State in the Ethnographies of
the ‘To Pamona’”, in: Kan, Joel S. (Hg.), Asian Identities. Culture and the Politics of Rep-
resentation in Indonesia, Malaysia, Singapore, and Thailand, Singapur/London 1998, S.
202-226.

Schulze-Honighaus, Reinhard, “Das Ende des Konflikts? Einige Anmerkungen Uber ei-
nen Konflikt um Ressourcen und Religion, einen vermeintlichen deutschen Provokateur
und den Frieden von Malino”, in: Indonesien-Information 11 (Juni 2002) 2, S. 22-28.
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Der Autor berichtet detailliert Gber den vonihmin finf Phasen eingeteilten Konflikt
in Poso. Auch geht er auf Hintergriinde des Konflikts ein. Interessant fir IREZ ist
insbesondere sein letztes Kapitel ‘Perspektiven fiir den Frieden’. Neben dem derzeit
verscharften Problem der ‘Ghettoisierung der Religionen’ entlang ethnisch-
territorialer Grenzen, die sich auch in den Flichtlingslagern fortsetze, sieht der Autor
vor allem zwei Faktoren mittel- und langfristig fir den Frieden a s entscheidend an:
Zum einen hénge viel davon ab, ob esden religi 6sen Respektspersonen auf muslimi-
scher und christlicher Seite gelinge, dem Konflikt die ‘sakrale Uberhohung’ zu neh-
men, und ihre Glaubigen zur K ooperation mit den Andersglaubigen zu bewegen. Ein
positiver Schritt sei hier etwa dasim Februar 2002 erfol gte Eingestandnisvon Ver-
sdumnissen durch etwa 20 ostindonesische Kirchenfuhrer. Zum anderen sel ent-
scheidend, zu welchem Ergebnis die Umgestaltung der M achtverhal tnisse zwischen
Einhei mischen und Migranten im Rahmen der neuen Dezentralisierung fihren wird.

Schumann, Olaf, “Indonesien, Malaysia und die Philippinen” im Kapitel: “Stellung des
Islam und des islamischen Rechts in ausgewahlten Staaten”, in: Ende, Werner/Steinbach,
Udo (Hg.), Der Isamin der Gegenwart, Minchen 1984, S. 314-322.

Schumann, Olaf, “In Gefahr? Religionsfreiheit in Indonesien”, in: Kirchenamt der Evan-
gelischen Kirchein Deutschland (Hg.), Bedrohung der Religionsfreiheit. Erfahrungenvon
Christen in verschiedenen Landern. Eine Arbeitshilfe, Hannover 2003, S. 50-54.

Insbesondere zwei Punkte, auf die Schumann aufmerksam macht, sind fir die Inter-
pretation der Situation der Christenin Indonesien interessant. Zundchst zwel Angrif-
feauf dieverfassungsméldig garantierte Religionsfreiheit der Christen unter Suharto:
1967 versuchte Suharto die Christen zu einem formellen Verzicht auf Missionierung
von Muslimen zu bewegen, wobei die dakwah von Muslimen unter Christen nicht
angesprochen wurde; 1977 lehnten die Christen zwei Erlasse des Religionsministers
ab, in denen Diakonie a's Instrument des Prosel ytismus bezei chnet wurde, und jegli-
chekirchliche Entwicklungshilfe Uber das Religionsministerium laufen sollte. Wel-
terhin sieht Schumann in den regionalen Autonomiebestimmungen eine akute Ge-
fahr fir die Religionsfreiheit - etwa durch die partielle Einfuhrung der Scharia, die
auf nationaler Ebene nicht mehrheitsfahig ist.

Taher, Haji Tarmizi, Aspiring for the Middle Path: Religious Harmony in Indonesia, Ja-
karta, 1997.

Ufen, Andreas, “Islam und Politik in Indonesien”, in: Internationale Politik und Gesell-
schaft (2001) 2, S. 181-192.

Visser, Philip, ‘Between my Time and your Power’ and other stories written by fieldwork-
ers. experiencesin serving aid to refugees from East Timor, produced in cooperation with
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CRS Kupang Counterparts and fieldworkers YAPENSKAK, YAASSIKA, YKBST,
Dezember 2001 [unverdffentlicht].

Waiblinger, Martina, “Von Unruhe- und Friedensstiftern. Spannungen in Zeiten desUm-

bruchs - zum Beispiel Siidsulawesi”, in: Eine Welt. Magazin aus Mission und Okumene
(1999) 4, S. 33-35.

Die Autorin berichtet u.a. von “vielen” von Muslimen ausgegangenen Friedensinitia-
tiven auf Ambon und von regelméfdigen Treffen zwischen den Religionsfihrern seit
Dezember [1998] unter der Devise: “Unser gemeinsamer Feind sind die Gewaltta-
ter”. Ferner schildert sie das friedliche Zusammenleben von Muslimen und Christen
und ihre Zusammenarbeit in Dorfprojekten wie dem Bau einer Stral3e oder einem
gemeinsamen Vermarktungsprojekt) in dem Bergdorf Balangbuki auf3erhalb der
Stadt Ujung Pandang.

Wawer, Wendelin, Muslime in der Republik Indonesia, Wiesbaden 1974.

DasBuchist zwar in vieler Hinsicht veraltet, enthdlt aber dennoch interessante Ein-
lassungen Uber christliche Organisationen (katholische und protestantische) und v.a
ein Kapitel “Probleme des Zusammenlebens zwischen Muslimen und Christen”, S.
208-294, wo es um das ThemaMission, die Praxis der religidsen Erziehung an den
christlichen Schulen seit der Kolonialzeit geht. Aus diesen Erfahrungen werden
Vorurteile gegen Christen und ihre Assoziation mit den Kolonia herren und Unter-
drickern verstandlich.

Webb, Paul, Rural development and tradition: The Churchesin Bali and Flores, Working
Paper 65, Centre of Southeast Asian Studies, Monash University, Clayton, Australien
1990.

Webb, Paul, The Church in the Sandalwood |slands (1960-1980), James Cook University
of North Queensland, Australien 1980.

Winters, Jeffrey A., “Entscheidend sind die Eliten. In Indonesien kann die Demokratisie-
rung trotz der Wirtschaftskrise gelingen”, in: Der Uberblick 35 (1999) 1, S. 97-100.

Wijsen, Frans, “In the very first place Javanese. Contextualization and Church develop-
ment in Indonesia”, in: Jahrbuch fiir kontextuelle Theologien (1997), S. 83-98.

Woodward, Mark R. (Hg.), Toward a New Paradigm. Recent devel opments in Indone-
sian Islamic Thought, Tempe (Arizona) 1996.

Ziauddin Sardar, “Beyond Development: An Islamic Perspective”, in: The European
Journal of Development Research 8 (1996) 2, S. 36-55.
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Malaysia

Abu Bakar, Mohamad, “Islam, Civil Society, and Inter-Ethnic Relations”, in: Mitsuo,
Nakamura/Siddique, Sharon/Bajunid, Omar Farouk (Hg.), Islam and civil society in
Southeast Asia, Tokyo 2001, S. 57-75.

Der Autor (Associate Professor an der University of Malaysia) kritisiert dieVerbin-
dung von Islam und Malaientum, vor allem in der malaiisch-nationalistischen Vari-
ante, dadieseVerbindung die nationale Einheit und die soziale Harmonie unméglich
mache. Sie habe zu el ner ethnischen Polarisierung und Verschreckung der Chinesen
und Inder geflihrt, die sich entweder auf ihre eigene Gruppe zuriickgezogen oder
starke Verbindungen zu ihren Heimatlander gesucht hatten. Der Autor z8hlt eine
lange Reihe von Faktoren auf, die dem Ziel der Verbreitung des Islam unter den
Chinesen und Indern entgegen stehen. Die universalistische Vision der dakwah-
Bewegung stof3e auch bel den Malaien auf Widerstand, denn siewar, alssie ab dem
Ende der 70er Jahre propagiert wurde, fir sie etwas ganzlich Neues. Die Betonung
der dakwah-Aktivistenin der ABIM lag darauf, dassder Multikulturalismusdem Is-
lam nicht fremd sei, der Islamim Gegenteil ein grol3es Mal3 an Pluralismus ermdgli-
che, und die Einfuhrung der Scharia und des Islam als ‘way of life’ fir die multi-
ethnische malaysische Gesell schaft der beste und wohl einzige Weg zu Frieden und
Stabilitét sei. Unter islamischer Herrschaft (der ‘Pax Islamica’) konnten Muslime
und Nicht-Muslimein einer Atmosphére der Toleranz und Freundschaft zusammen-
leben. Der Autor schildert weiterhin die Reaktionen der Nicht-Muslime auf diese
Schritte zur |slamisierung der Gesellschaft durch dakwah und Islamisierungspolitik
der Regierung. Indirekt habe die dakwah-Bewegung nicht nur zum Aufbau der Zi-
vilgesellschaft bei den Muslimen, sondern auch den zivilgesellschaftlichen Aktivita
ten der Nicht-Malaien Auftrieb gegeben. Der Autor gibt schliefdich seiner Hoffnung
Ausdruck, die Chinesen und Inder kdnnten in Zukunft der dakwah gegentiber aufge-
schlossener werden, wenn diese mit wirtschaftlicher Prosperitét einher gehe.

Chia, Edmund, “Christenverfolgung in Malaysia? Religionen als Bauernopfer eines
Schachspiels um die Macht”, in: KM 122 (2003) 5, S. 8-13.

Chia, Edmund, “Verfolgte Christen? Fallstudie Malaysia”, in: Missio, Fachstelle Men-
schenrechte (Hg.), Verfolgte Christen? Analysen aus Asien und Afrika. Dokumentation
einer internationalen Fachtagung, Aachen 2002, S. 26-35.

Drews, Peter, “Islamisierung statt Demokratie. Politisch und religidse Spannungenin Ma-
laysia”, in: HK 42 (1988) S. 584-588.

Evers, Georg, “Gefdhrdete Religionsfreiheit. Staat, [slam und Christen in Malaysia”, in:
HK 47 (1993), S. 530-534.
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Kershaw, Roger, “Pietismus und Macht. Ein neues Kapitel ‘jugendlichen” Engagements
bei der Reislamisierung der Malaien®, in: Draguhn, Werner (Hg.), Der Einflussdesidams
auf Politik, Wirtschaft und Gesellschaft in Sidostasien. Mitteilungen des Instituts fur A-
sienkunde, Nr. 133, Hamburg 1983, S. 89-109.

Kaneko, Yoshiki, “Malaysia: Dual Structure in the State-NGO Relationship®, in: Shige-
tomi, Shinichi (Hg.), The State and NGOs. Perspectives from Asia, Tokyo 2002, S. 178-

199.

Der Autor schildert die Entwicklung desNGO-Bereichsin Malaysiain drel Phasen:
1. die erste Phase von der Unabhangigkeit bis zu den Rassenunruhen von 1969 mit
einer sehr weitreichenden Autonomie der einzel nen ethnischen Gruppen; 2. die Pha-
se der NEP (‘New Economic Policy’) von 1971-1990, und 3. die neue Phase seit
1991, wo die NEP durch die NDP (‘New Development Policy’) und die ‘Vision
2020’ abgelost wurde, und die Regierung bei ihrer Entwicklungspolitik zu einer ver-
starkten Kooperation mit privaten Organisationen bereit war. Das hat zu einer Spal -
tung der NGOsin zwel Lager gefhrt: die einen waren bereit, mit der Regierung zu
kooperieren, die anderen gingen (oder blieben) mit ihr auf Konfrontationskurs. Der
insgesamt relativ kleine NGO-Bereichin Maaysiazeichnet sich zum einen durch &-
nerelativ strikte Kontrollevon staatlicher Seite, zum anderen durch eine ausgepragte
Segregation nach ethnischen Gruppen aus. Dadie staatliche Entwicklungspolitik re-
lativ gut geplant ist und dank einer recht gut strukturierten Verwaltung und einer de-
zentralen Parteienstruktur (v.a. der UMNO) bis auf die ‘Grasswurzel-Ebene’ reicht,
bleibt fir den Bereich der NGOswenig Raum. Dievon staatlicher Seite privilegier-
ten Malaien sind in der Tat nicht besonders auf Selbstorgansiation angewiesen. Die
Chinesen und Inder haben dagegen, nicht zuletzt aufgrund der dadurch entstandenen
L iicke in der Versorgung, eine deutlich dynamischere NGO-AKktivitét zu verzeich-
nen. Eskindigen sich allerdings seit wenigen Jahren Veranderungen an: Nach dem
Skandal der Entlassung Anwar |brahims aus seinem Amt 1998 hat sich ein Bewusst-
seinswandel ereignet und die NGO-Aktivitdten und deren Vernetzung - erstmals
auch Uber die ethnischen Grenzen hinweg - haben sich verstarkt.

Kreuzer, Peter, Malaysias ungewisse Zukunft. Zwischen Islamisierung und asiatischen
Werten, Frankfurt a.M. 2001.

Kreuzer stellt sehr kompakt in 67 Seiten drei konkurrierende Visionen vor, diein
Malaysiajewellsals Alternative zur westlichen Dominanz verfochten werden: Ma-
laysia als ‘islamischer Staat’, so wie die PAS es sich zum Ziel setzt, die Betonung
eigener ‘asiatischer Werte’, wie Prasident Mahathir Mahammad u.a. sie verkiindet,
oder dieVorstellungen der liberalen | slamisten, zu denen etwader friihere Vizepra:
sident Anwar | brahim gehort. L etztere bef Girworten zwar einereligiGse | nterpretation
der Politik, aber keinen islamischen Staat. Kreuzer pladiert fir eine Unterstiitzung

215



des Status quo in Richtung auf mehr interne Diversifizierung, denn die Alternative
waére die Beflrwortung eines Regierungssturzes mit dem Risiko eines chaotischen
Zustandes, welcher der Option des islamischen Staates wieder Auftrieb gabe.

Lietsch, Jutta, “Ein reger Geist. Irene Fernandez ist der malaysischen Regierung ein Dorn
im Auge”, in: Der Uberblick 36 (2000) 2, S. 79f.

Das Portrait der bekannten Burgerrechtlerin Irene Fernandez zeigt, wieeine Christin
indischer Abstammung mit Muslimen - u.a. Anwar Ibrahim - in verschiedenen An-
liegen und im Kontext unterschiedlicher Buirgerbewegungen zusammenarbeitet: ob
fur die Rechte der Frauen (auf malaysischer und spéter auch asiatisch-pazifischer
Ebene), fUr die Arbeiter, fir Fischer und landlosen Bauern, fir AIDS-Kranke und
Prostituierte oder fur illegale Arbeitsmigranten. Die Tatsache, dass sie Inderin und
Christin sei, erschwere ihre Arbeit, da ‘christlich® fiir viele Malaysier gleichbedeu-
tend mit ‘westlich® sei und daher abzulehnen. Wie lange sie ihr unermiidliches En-
gagement weiter treiben kann, ist derzeit fraglich, da sie angeklagt ist, “boswillig
falsche Nachrichten® iiber die Situation in Malaysias Abschiebelagern berichtet zu
haben, was mit drel Jahren Geféngnis bestraft werden kann.

Mutalib, Hussin, Islam and Ethnicity in Malay Politics, Oxford-New Y ork 1990.

Mutalib, Hussin, “Islamisation in Malaysia: Between Ideals and Reality*, in: Mutalib,
Hussin, Hashmi/Tg ul-Idam (Hg.), Iam, Muslims and the Modern Sate. Case-Studiesin
Thirteen Countries, New York 1994, 152-173.

Der Autor stellt zunéchst die islamische Wiederbelebung der 80er und 90er Jahre
und die unterstiitzenden Aktionen der Regierung dar. Obgleich die Orientierung am
Islam in Malaysiasichtbar zunimmt, was sich in Zukunft moglicherwel se noch etwas
verstiarken konnte, wird Malaysia, seiner Argumentation zufolge, niemals ein ‘isla-
mischer Staat” werden. Dafiir nennt er vier Griinde: 1. die ethnisch-plurale Zusam-
mensetzung des Landes; 2. die Dialektik von einem sich an der universalen ummah
orientierenden Islam und dem kulturellen Partikularismus der Malayen; 3. die Be-
sonderheiten von Sabah und Sarawak, wo die Malayen jeweilsnicht in der Mehrheit
sind und entweder nur dank der Unterstiitzung durch die Chinesen regieren (Sara-
wak) oder sogar von einem christlichen Kadazan und seiner Partei (PBS) regiert
werden (Sabah bel den Wahlen 1985); 4. die unumstoldlichen, mit dem |slamstaat
nicht kompatiblen politisch-wirtschaftlichen Rahmenbedingen wie eine von einer
wachsenden Mittelschicht mitgetragene ‘kapitalistische Kultur’ sowie grundlegende
Institutionen des Staates wie die demokratische Verfassung und die Sultanate.

Rooney, John, Khabar Gembira (The Good News). A History of the Catholic Churchin
East Malaysia and Brunei (1880-1976), London/K ota Kinabalu 1981.
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Ruland, Jirgen, “Malaysia: Friedliche Konfliktregelung in einem multiethnischen
Schwellenland”, in: Matthies, Volker (Hg.), Der gelungene Frieden. Beispiele und Bedin-
gungen erfolgreicher friedlicher Konfliktbearbeitung, Bonn 1997, S. 113-150.

Riland zeigt in seinem sehr informativen Artikel auf, wie esin Malaysia gelang,
dassdie V olksgruppen trotz ethnischer Spannungen seit der Unabhangigkeitin etwa
friedlich zusammenleben. Das sei zum Teil den vergleichsweiseimmer noch glinsti-
gen Ausgangsbedi ngungen von Segregation, nicht aber tiefer Feindschaft zwischen
den ethnischen Gruppen zu verdanken, vor allem aber den ingtitutionellen Weichen-
stellungen und klugen wirtschafts- und sozial politischen Entscheidungen im Sinne
eines verteilungspolitischen Korrektivs zugunsten der Malaien. Wachstum und Mo-
dernisierung und ein hoher auslandischer Kapitalanteil sorgten ab 1971 daftr, dass
die Umverteilung sich konfliktdampfend auswirkte und dassin erster Liniedie Chi-
nesen trotz ihrer Benachteiligung weiterhin profitabel Geschéfte machen konnten. Ist
jedoch eine dieser V oraussetzungen nicht gegeben - etwain Zeiten wirtschaftlicher
Rezession -, so sind dieses prekéare Gleichgewicht und der Friede zwischen den eth-
nischen Gruppen sogleich gefahrdet. In Zukunft hangt also sehr viel von dem Ge-
schick der politischen Fuhrung ab, fur den Ausgleich auch unter sich wandelnden
Bedingungen zu sorgen.

Schumann, Olaf, “Christians and Muslims in search of common ground in Malaysia”, in:
ICMR 2 (1991), 242-268; und die Antwort: Breiner, Bert, “‘Christian and Muslims in
search of common ground in Malaysia’: A response”, in: ICMR 2 (1991), 269-274.

Dieser Artikel ist eine gute Darstellung der wichtigsten Grunddaten, die das Ver-
héltnis von Muslimen und Christen in Maaysia bestimmen und die Spannungen
zwischen den beiden Gruppen erklaren. Er geht auf die Verfassung und die Position
von Malaien und Nicht-Malaien, die lslamisierung und ihre Auswirkungen (gerade
auf Sabah), die Konkurrenz zwischen UMNO und PAS, die Schwierigkeiten der |-
dentitétsfindung von nicht-malaiischen Malaysiern und den interreligiosen Rat der
Nicht-Muslime (MCCBCHYS) ein. Dann stellt er einzelne katholische, protestanti-
sche und muslimische Ansétze vor, die nach einer Problemanalyse V orschldge ma-
chen, wie der Weg fir einen christlich-muslimischen Dial og bereitet werden konnte.
In seiner Antwort auf den Artikel von Schumann, diskutiert Breiner ein paar Punkte,
wie den verfassungsrechtlichen Schutz der Religionsfreiheit, dasVerhdtnisvon Ma-
laien und bumiputera oder die zentrale Bedeutung der positiven Diskriminierung der
Malaien as einzige Moglichkeit, eine Balance zwischen den ethnischen Gruppen
herzustellen.

Sharifah Zaleha Syed Hassan, “Islamization and the Emerging Civil Society in Malay-
sia. A Case Study”, in: Mitsuo, Nakamura/Siddique, Sharon/Bajunid, Omar Farouk (Hg.),
Islam and civil society in Southeast Asia, Tokyo 2001, S. 76-88.
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Die Autorin (Professorin fir Sozialanthropologie an der Universitét K ebangsaan
Malaysia) konzentriert sich bei der Analyse der Islamisierung in Malaysianicht auf
die Aktivitéten der grof3en islamischen Organisationen, sondern auf die Mikro-
Prozesse der |okalen religidsen Organisationen in der Stadt Bandar Baru Bangi. Die-
se wurde 1977 fur die Mitarbeiter der Nationalen Universitét von Malaysia UKM
gegrundet, liegt in Selangor, Westmalaysia, und ist ganz tiberwiegend von Malaien
bevolkert. Die Autorin schildert insbesondere den Aufbau einer ausprivaten islami-
schen Zirkeln erwachsenen M oschee(surau)-Gemeinde mit der Entfaltung von reli-
gitsen Aktivitéten einerseits - wie kollektiven Gebeten, Festen und religitsen Un-
terweisungen (wobei die Predigten in dieser Gemeinde mitunter auch soziale und po-
litische Fragen behandeln) - und sozialen und karitativen Aktivitdten andererseits -
wieder Unterstiitzung mittelloser Studenten und anderer Bedrftiger, der Integration
von Konvertiten oder der Organi sation von Jugendaktivitéten oder Pilgerreisen nach
Mekka. Dabei betont die Autorin den partizipativen Charakter des Gemeindelebens
mit einem Gemeinderat, der M 6glichkeit zum Engagement bei den sozialen Aktivita:
ten oder der religiosen Unterweisung. [Viele Elemente sind den christlichen Basis-
gemeinden wohl sehr dhnlich.] Diese Form von Zivilgesellschaft, diedurch dieida
mische Wiederbel ebung entstanden ist, wird von staatlicher Seite unterstiitzt.

Stark, Jan, Kebangkitan Islam. I slamische Entwicklungsprozesse in Maaysiavon 1981
bis 1995, Hamburg 1999.

Stark analysiert von 1981-1995 die Entwicklung des komplexen Phanomens der ‘is-
lamischen Wiederbelebung’ (Kebangkitan Islam) in Politik, Kultur, Bildung und
Wirtschaft, dasin Malaysiadrei verschiedene, miteinander konkurrierende Strémun-
gen hervorgebracht hat: 1. den gemaRigten Ansatz der UMNO, der den Islam zur
Modernisierung und Industrialisierung instrumentalisiert; 2. diefundamentalistische
Richtung der PAS und schliefdlich 3. dieliberal-ethische Ausrichtung von I ntellektu-
ellen wie Anwar Ibrahim, welche eine Islamisierung der Gesellschaft beflrwortet,
ohne jedoch die Fundamente des sakularen Staates anzutasten. Alle drei Gruppie-
rungen sind mit dem Dilemma konfrontiert, moderne und traditionelle, industrielle
und nicht-industrielle Lebensformen zu verbinden.

Sldostasien I nformationsstelle (Hg.), Malaysia. Ein Reader, Bochum 1993.

Thu En Yu, “Gewalterfahrung und Aufruf zur Mission. Eine malaysische Sichtweise”, in:
Christen Asiens. Zwischen Gewalterfahrung und Sendungsauftrag, EMW-Informationen
Nr. 124 (Oktober 2000), S. 30-48.

Angesichts der Abschottung der Christen in Malaysiaformuliert der Theologe aus
dem (Evangelisch)-theol ogischen Seminar in Sabah die Notwendigkeit einer Um-
kehr. Es brauche ein iiber die gewdhnliche ‘malaysische Spiritualitét® der Einheit in
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Vidfalt hinausgehendes, neues Ethos, das eine integrative Haltung fordere, und bei
dem statt der eigenen Eigenarten die Gemeinsamkeit mit den muslimischen Nach-
barn und der Dialog im Zentrum stiinden. Die Glaubwirdigkeit der Kirchewerde zu
recht daran gemessen, ob sie tiber Religionsgrenzen hinweg eine Kirche der Armen
und Bedrangten sei, auch wenn dies von den Christen Opfer verlange.

Ufen, Andreas, “Islamisierung in Malaysia” drei Teile:

- Teil 1: “Frithe Entwicklungen und die Entstehung der dakwah-Bewegung”, in:
SOAa 21 (2002) 2, S. 164-172.

- Teil 2: “Radikalisierung und staatliche Reaktion”, in: SOAa 21 (2002) 5, S. 473-
482.

- Teil 3: “Von der Anwar-Affare bis zur Diskussion um den islamischen Staat”,
SOAa 22 (2003) 1, S. 70-83.

Ufens Darstellung der Islamisierung Malaysias ist sehr verstandlich und orientiert
sich an dem konkreten Verlauf der politischen Ereignisse und politisch-kulturellen
Entwicklungen. Eine hervorragende Grundlage zum Verstandnis der Situation im
gegenwartigen Malaysia.

Ufen, Andreas, “Mahathir: Bilanz einer Ara”, in: SOAa 22 (2003) 6, S. 556-564 .

Philippinen

Arviola Jr., Serafin A., “Promoting a culture of peace among youth volunteers through
education: Initiatives in the Philippines and Asia Pacific Region”, verdéffentlicht auf der
Homepage der NGO-Abteilung der UN: http://www.un.org/dpi/ngosection/arviola.htm.

Carrall, John J., “Church of Hope for the Poor of Metro Manila”, in: Intersect 18 (2003)
5, S. 4-8.

Carroall, John J., “The Philippines: Church at the Crossroads”, in: Gannon, Thomas M.
(Hg.), World Catholicismin Transition, New Y ork/London 1988, S. 347-361.

Carroall, John J., “Society: Civil And Uncivil”, in: Intersect 17 (2002) 8, S. 4-6.
Carroll, John J., “The View From Below”, in:Intersect 18 (2003) 1, S. 37-39.

Claver, Francisco F. Bischof, “Prospects for Peace”, in: Intersect 4 (1990) 12, S. 1-3.
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CRSPhilippines. Peace and Reconciliation Staff (Hg.), Mindanao Conflict Map, Feb-
ruar 2003 [unverdffentlicht].

CRSMIinCARRD/OPAPP/UNICEF (Hg.), Panagtagbo sa Kalinaw. A Basic Orienta-
tion Manual towards a Culture of Peacefor Mindanao Communities, (veroffentlicht durch
UNICEF) 1998.

D’Ambra, Sebastiano, “‘Der Frieden des Herzend ist das Herz des Friedens’. Die Silsilah-
Dialog-Bewegung auf Mindanao/Philippinen”, in: KM 122 (2003) 2, S. 26-29.

Der Beitrag von dem Griinder der Silah-Dialog-Bewegung berichtet nicht nur dar-
Uber, wie sich diese wichtige christlich-muslimische Friedensbewegung Mitte der
90er Jahre entwickelt hat und wie sie arbeitet, sondern enthalt auch wertvolle Hin-
weiseim Hinblick auf eine theol ogische Grundlegung und eine Spiritualitét des ge-
lebten interreligitsen Dialogs.

Dafiguilan Vitug, Marites/Gloria, Glenda M., Under the crescent moon: Rebellion in
Mindanao, Quezon City 2000.

David, Randy, “‘The Moro Struggle Lives on in the Heart of a Moro’”, in: Intersect 15
(2000) 11, S. 25-27.

Drews, Peter, “Kritische Zusammenarbeit. Das neue Verhéltnis von Staat und Kirche auf
den Philippinen®, HK 42 (1988), S. 249-252.

Dyck, David, “Islam and Christianity as Source of Conflict and Resources for Peace on
the Island of Mindanao in the Philippines: A Case Study of Two Interfaith Peace-building
Initiatives”, in: Singh, David Emmanuel, Schick, Robert Erwin (Hg.), Approaches, Foun-
dations, Issues and Models of Interfaith Relations, Delhi 2001, S. 470-499.

Esquillo-Ignacio, Ruth, “Mindanao at the crossraod”, in: Intersect 11 (1996) 12, S. 12f.
Evers, Georg, “Am Beginn einer neuen Ara?*, HK 46 (1992), S. 339.

Evers, Georg, “Hochgesteckte Ziele®, HK 50 (1996), S. 207-213.

Evers, Georg, “Philippinen. Politische Situation”, KM 116 (1997) 5, S. 172-177.

Evers, Georg, “Unter neuer Fiihrung. Politische und kirchliche Entwicklungen auf den
Philippinen®, HK 52 (1998), S. 530-535.

Evers, Georg, “Friedensarbeit auf den Philippinen - ein Modell fir Ost-Timor? Die Be-
deutung des christlich-islamischen Dialogs auf Mindanao”, KM 118 (1999) 5, S. 24.
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Gaspar, Karl, “Fréres en communion avec les pauvres. Conférence présentée au congres
national des Freres des Philippines tenu a I’université St. La Salle, Bacolod”, 18. bis 20.
Oktober 2002, in: Documentation OMI 250 (2003), S. 3-15.

Auch veroffentlicht auf der Homepage von “Sedos”:

http://sedos.org/french/gaspar.htm.
Gagspar, Karl, People journeying together for peace, Bantdaw 14 (2001) 8.

Gagspar, Karl/Lapad, Elpidio/M ar avillas, Ailynne, Mapagpakamalinawon. A Reader for
the Miondanawon Peace Advocate, Davao City 2002.

Gagpar, Karl, “Schulterschluss fiir den Frieden. Grasswurzelaktivitidten auf Mindanao®,
SOA 17 (2001), 76-79.

Gulane, Judy T., “Beginning the Process of Reconciliation” in: Intersect 17 (2002) 3, S.
18f.

Gulane, Judy T., “Jolo Days” in: Intersect 17 (2002) 10, S. 23-27.

Gomez, Hilario M. Jr., The Moro Rebellion and the Search for Peace. A study on chris-
tian-muslim relations in the Philippines, Zamboanga City 2000.

Gomez, Rafael R. /Fr. Eliseo Jr. u.a,, “Peaceful Conflict Transformation”. Civil Society
Responsesto the Conflict in Mindanao, Schriftenreihe des Asienhauses Nr. 3, Essen 2001.

Karaos, Anna Marie A., “Building Links”, in: Intersect 17 (2002) 8, S. 7-9.

Kawanaka, Takeshi, “The Philippines: Froms Agents to Political Actors®, in: Shigetomi,
Shinichi (Hg.), The State and NGOs. Perspectives from Asia, Tokyo 2002, S. 110-124.

Kunz, Hildegard, “Zum Verhéltnis von Kirche und Politik auf den Philippinen. Die Rolle
der katholischen Kirche beim Machtwechsel”, ApuZ B25-26 (1998), S. 19-29.

L arousse, William, A Local Church Living for Dialogue: Muslim-Christian Relationsin
Mindanao-Sulu (Philippines) 1965-2000, Rom 2001.

Die umfangreiche Dissertation arbeitet das Thema christlich-muslimischer Dialogin
Mindanao-Sulu von einer historischen, theol ogischen und der konkret-lokalen Per-
spektiveausdar. Der erste Teil ist ein geschichtlicher Abrissdes Konfliktsund eine
Einflhrung in die Struktur der Ortskirche. Der zweite Teil widmet sich dem kirchli-
chen Engagement im Dialog insgesamt: von K onzilsdokumenten tber Enzykliken,
Dokumente des Papstlichen Rates fir den Interreligiésen Dialog und der FABC bis
zu bischoflichen Institutionen fir den Interreligiosen Dialog in Asien (20 Seiten).
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Der dritte Teil behandelt die Schritte zum Dialog der philippinischen katholischen
Kircheund der Kirchein Mindanao-Sulu. Dabei widmen sich die zwei abschlief3en-
den Kapitel der Schilderung der verschiedenen ‘Schritte in Richtung Dialog’ (S.
445-474) - mit einigen wichtigen Personlichkeiten, Ordensgemeinschaften, I nstituti-
onen oder Dialog-Foren - und schliefdlich den lokalen Dialog-Initiativen (S. 475-
516). Hier liefert die Dissertation einen sehr guten Uberblick tiber die Friedensarbeit
vor alem von katholischer Seite. Esfolgen Empfehlungen fiir die Zukunft im Feld
des interreligitsen Dialogs.

Magadia, José, “The Mindanao Conflict”, in: Intersect 15 (2000) 11, S. 4-8.

Magno Tebes, Rey, “Federalism: An Idea Whose Time Has Come”, in: Intersect 15
(2000) 11, S. 22-24.

Majul, Cesar Adib, The contemporary Muslim movement in the Philippines, Berkeley
1985.
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Fragebogen: “Interreligitse Entwicklungszusammenar beit«

1. Position der Hilfswerkezur interreligiosen Entwicklungszusammenar beit
In dieser Frage geht esum die grundsétzliche Position I hres Hilfswerks beziiglich der Zu-
sammenarbeit mit nicht-christlichen Religionen im Rahmen der von den Werken gef6rder-
ten Programme und Projekte. Das wirft auch die Frage nach der Vereinbarkeit “interreli-
gioser Entwicklungszusammenarbeit* (IREZ) mit dem Mandat eines christlichen Hilfs-
werks auf.

1.1 Kommen nicht-christliche Religionenin der Arbeit I|hresHilfswerks mehr al's
nur ausnahmswei se vor? jald nein O
o In welcher Form?

1.2 Um welche Religionen handelt es sich (je nach Region/Land)?

1.3 Stimmen Siemit der in den Vorbemerkungen genannten Arbeitsdefinition von
“Interreligioser Entwicklungszusammenarbeit iiberein?
(Unterscheidung von IREZ in einem engeren, expliziten und einem weiteren, impliziten
Sinne)
o Wenn nein, in welchen Punkten wére sie erganzungswiirdig?

1.4 Vertrégt sich IREZ Ihrer Ansicht nach mit den allgemeinen Grundsétzen Ihres

Hilfswerks? jald nein

o Wenn ja, inwieweit?

(Skizzieren Siedie Einstellung Ihres Hilfswerks zur Zusammenarbeit mit Partnern anderer

Religionen)

o Wenn nein, warum steht IREZ Ihrer Ansicht nach auf3erhalb I hres Auf-
trags.

o Well Sie zwar den interreligiosen Dialog im engeren, theologischen
Sinne, nicht aber die interreligise Entwicklungszusammenarbeit for-
dern? jald nein O

o Well Sie sich der christlichen Mission, der Forderung der Pastoral und
dem Aufbau der Kirchen im Siiden widmen sollen und nicht der Ent-
wicklungszusammenarbeit? jald nein O
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1.5

1.6

1.7

1.8

o Sonstige Anmerkungen:

Verstehen Sie den Auftrag Ihres Hilfswerks so, dass Sie nur oder zumindest
primér fur die Christen in den jewelligen Landern da sein sollen?
jald nein [

Wird Ihre Aufgabe und Sendung von den Christenin den jeweiligen Landern
des Stidens dahingehend interpretiert? jald nein [

Wie schétzen Sie die Einstellung Ihrer Spender zur IREZ ein, und inwieweit
mussen diese Vorstellungen Ihrer Meinung nach umgesetzt werden?

Inwieweit kann lhrer Ansicht nach IREZ zur Integration der christlichen Min-
derheiten (speziell in Asien) und zum Abbau von gesellschaftlicher Isolation
der Christen beitragen?

2. Bedeutung der IREZ in den einzelnen Hilfswerken
Welche Bedeutung hat IREZ alsinterreligitser Dialog des Handelns (nicht als Dialog auf
der theoretischen Ebene der Theologie) in der Forderarbeit 1hres Hilfswerks bisher be-

reits?

2.1 Kommt die IREZ in der Arbeit Ihres Hilfswerks bisher vor?  jald nein[d

2.2 WEelchePrioritét haben interreligitse Projekteim Vergle ch zu anderen Projek-
ten?

2.3 Wirden Sie einen Ausbau der Zusammenarbeit Ihres Hilfswerks mit nicht-
christlichen Partnern beftrworten? jald nein [
o Warum?

2.4 Handelt essich bei der von Ihrem Hilfswerk geforderten IREZ vor allem um
Lander mit einer christlichen Minderheit? jald nein [

2.5 Gibt es eine Konzentration auf bestimmte Regionen/Lander? jald nein [J
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o In welchen von Ihnen unterstiitzten Landern gibt esbesondersviel oder
besonders erfolgreiche IREZ?

3. Forderbereich der IREZ
In dieser Frage geht esum eine Erfassung der einzelnen Typen von Projekten im Bereich
der IREZ.

31

3.2

3.3

34

3.5

3.6

228

Wie wiirden Sie selbst “Interreligiose Entwicklungszusammenarbeit® definie-
ren? Welche Typen von Projekten wirden lhrer Ansicht nach unter diesen
Begriff fallen?

Wel che Projekte aus | hrem Bereich konnte man unter Zugrundelegung der De-
finition aus den Vorbemerkungen der “interreligidsen Entwicklungszusam-
menarbeit™ zuordnen?

(Nennen Sie, wenn moglich, dievon Ihrem Hilfswerk geférderten Projekte der
letzten finf Jahre.)

Gibt es von Ihrem Hilfswerk geforderte Projekte, bei denen die Antragstel-
ler/Tréager einer nicht-christlichen Religionsgemeinschaft angehort?

jald nein [
o Wie viele solche Projekte gab es in den letzten funf Jahren?
o Wie hoch sind die bewilligten Summen?
o Welchen Antell am gesamten Fordervolumen (in Threm Bereich) neh-
men sieein?

Gibt es Projekte, in denen Christen und Nicht-Christen in der Durchftihrung
und Leitung vor Ort zusammenarbeiten? jald nein [
o Wenn ja, in welchem Umfang? (s.0.)

Gibt esin Ihrem Bereich Projekte, welche als Zielgruppe ausschlief3dlich bzw.
vorwiegend Angehorige nicht-christlicher Religionen erreichen wollen?

jald nein [
o Wenn ja, in welchem Umfang? (s.0.)

Gibt esin Ihrem Hilfswerk einen eigenen Forderbereich fur die IREZ?



3.7

3.8

3.9

(auch wenn er nicht diesen Namen tragt) jald nein [
o Welchen anderen Forderbereichen ist IREZ zugeordnet?

Welche Forderbereiche eignen sich hrer Erfahrung nach besondersfir IREZ:

- Bildung/Berufsaushildung? [
- Gesundheit? O
- Forderung von einheimischen Institutionen oder Gemeinwesenbildung? L[]
- Menschenrechte im umfassenden Sinn? O

- Einflussnahme auf politische und wirtschaftliche Rahmenbedingungen? L]
- Sonstiges:

Was waren |hre bislang erfolgreichsten Projekte im Bereich der IREZ?

Von wem kam die Initiative zu IREZ in lhrem Bereich:

. immer von christlicher Seite? O

. auch von nicht-christlicher Saite? O

o wenn von Nicht-Christen, um Angehdrige welcher Religionen handelte
essich?

4. Partner der IREZ - Erfahrungen ausder Arbeit der Hilfswerke

In dieser Frage geht es um die bisherigen Erfahrungen in der Zusammenarbeit mit den
Ortskirchen und den verschiedenen Partnern in der IREZ, insbesondere mit den nicht-
christlichen Partnern.

4.1

4.2

4.3

4.4

Welche Typen von Organisationen sind bel IREZ-Projekten Ihre Kooperati-
onspartner?

Welche Erfahrungen haben Sie mit nicht-christlichen Partnern gemacht?

Haben Sie mit einer bestimmten Religionsgemeinschaft besonders gute oder
besonders schlechte Erfahrungen gemacht?

Inwiefern unterscheiden sich nicht-christliche von christlichen Partnern?
(Methode/Stil, Zielsetzung, Motivation, Mentalitét, spezifische Kompetenz/Eignung etc.)
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4.5 Wasmusslhrer Erfahrung nach in der Zusammenarbeit mit nicht-christlichen
Partnern besonders beachtet werden?

4.6 Gibt eslhrer Erfahrung nach bel Projektenin nicht-christlicher Umgebung eine
grofdere Nahe zu religios gepragten als zu sakularen Organisationen?

jald nein [
Oder wirkt sich eine religitse Ausrichtung in der Regel eher negativ aus?

jald nein [
o Wenn sich eine religitse Ausrichtung der Partnerorganisation positiv

auswirkt, warum?
- in der Ahnlichkeit der Anliegen und Grundausrichtung? (Armutsbe-
ké&mpfung) [
- in der Ahnlichkeit der Probleme? O
- in @nlichen Stérken? (Ethische Reflexion, gesamtmenschliche Ent-
wicklung, gemeinschaftliches Zusammenl eben, V erflechtung mit Kul-

tur, Religiositét as Kraftquelle im Alltag) [
- in der Ahnlichkeit der Strukturen? (institutionelle Verfasstheit, Vernet-
zung, Basisnéhe) [

- sonstige Griinde:

4.7 Besteht Ihrer Meinung nach die Gefahr, dass man an Partner aus anderen Reli-
gionen gerét, die Projekte der Hilfswerke fur fundamentalistische Ziele miss-
brauchen?

4.8 Gibt esim Rahmen der Entwicklungszusammenarbeit | hres Hilfswerks Schu-
lungen oder Weiterbildungen zur Férderung des interreligidsen Dialogs?

jald nein [
o fUr die eilgenen Mitarbeiter? jald nein [
o fUr die Partner in den Entwicklungsprojekten? jald nein [

5. Forderansatze und Kriterien der IREZ
In dieser Frage geht es um Kriterien, die lhrer Arbeit im interreligitsen Bereich bereits
zugrunde liegen, und um ihre mogliche Weiterentwicklung.
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5.1

5.2

5.3

5.4

Gibt esin Ihrem Bereich Projekte mit der expliziten Zielsetzung einer FOrde-
rung der interreligidsen Begegnung und Zusammenarbeit? jald nein [
o Wenn ja, warum?

(Skizzieren Sie die dabel von Ihrem Hilfswerk verfolgte Ziel setzung)

Was bedeutet die Forderung von IREZ bel den zu bewilligenden Projekten fr
Sie? (Sie kdnnen mehrere Felder ankreuzen):

- solidarische Unterstiitzung Andersgléubiger? [
- Hilfe fur christliche Minderheiten, sich zu integrieren? [
- einen Schritt zur Inkulturation der Kirche in der jeweiligen Kultur? [
- einen Beitrag zu Frieden und Versdhnung bzw. zur Konfliktprévention? [
- elnen Beitrag zum Kampf gegen Missbrauch der Religion (Fundamentalis-
mus)? [
- Einsatz fir die Armsten (auch wenn diese nicht Christen sind) [
- eine Mittel, ‘Allianzen der Solidaritét* fiir gemeinsame Anliegen zu bilden[]
- einen Ersatz fr nicht vorhandene gleichwertige christliche Strukturen? L[]
(subsidiar: wenn keine entsprechende Ortskirche oder Schwesterkirche vorhanden ist)

- Sonstiges:

Tauchen interreligi6se Begegnung und Zusammenarbeit als explizitesKriteri-
um in lhrer Foérderpolitik bereits auf? jald nein [
o Wenn ja, auf welche Weise:
- bei der Begrindung der Annahme von Projekten zur Forderung?
jald nein [

- im Dialog mit lhren Partnern im Stiden? jald nein [
- in hausinternen Landerpolicy- oder Grundsatz-Papieren?ja ] nein [
- im allgemeinen Konsens mit Kollegen?

(Projekt- bzw. Auslandsabteilungen) jald nein [
- als personliches Kriterium? jald nein [
- lediglich als bisher noch nicht umgesetzter Wunsch?  jall nein [

Wasist fir Sie das Hauptziel von IREZ? (Nennen Sie nur eines):

- Kulturelle und gesellschaftliche Integration der christlichen Minderheit? [
- Frieden zwischen den Religionen? [
- Armutsbeka&mpfung? [
- Forderung einer ganzheitlichen (d.h. auch religiésen) Entwicklung? [
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- Interreligitser Dialog und Erfahrungsaustausch?
- Forderung der Entwicklung der christlichen Institutionen?
(Offnung fur Nicht-Christen und deren Umfeld)

OO

6. Rolleder Religionen in den Entwicklungsprozessen

In dieser Frage geht es um das Verhdltnis von Religion und Entwicklung, also die Rolle
und Aufgabe der Religionen und insbesondere desinterreligitsen Dial ogsin den Entwick-
lungsprozessen.

6.1 Spielen Religionen eine positive Rolle in den Entwicklungsprozessen?

jald nein [
o Gibt es Lander, in denen sie eher ein Entwicklungs-
hindernis darstellen? jald nein I
o Wenn ja, in welchen Landern und mit welchen
o Religionen kénnen Sievon derartigen negativen Erfahrungen berichten?

6.2 Wassolltelhrer Meinung nach die Rolle der Religionen im Entwicklungspro-

zess sain:

- Forderung von Selbsthilfe und Selbstorganisation der Armen?
(Erfahrungsschatz beziiglich partizipativer und gemeinschaftlicher Strukturen) L]
- Konfliktpréavention und V ersbhnung?

(Erfahrung mit gewaltfreier Konfliktlésung innerhalb religidser Institutionen) L]

- Quelle und Tréger von “sozialem Kapital*“?

(Soziale Netze, die dauerhaftes kooperatives und solidarisches Verhalten fordern)
- Bildung und Ausbildung?

- Kulturelle und soziale Institutionen?

- Sonstiges:

oo

6.3 Waskommt den Religionen I hrer Me nung nach an spezifischen Aufgaben und
eigener Verantwortung in den Entwicklungsprozessen zu?

6.4 Warum konnen Religionen lhrer Ansicht bestimmten Aufgaben (denin 6.3 ge-
nannten) besser gerecht werden a's sékulare Gemeinschaften und Organi satio-
nen?
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6.5 Welche Bedeutung geben Sieim Zusammenhang der Frage nach der Rolleder
Religionen in den Entwicklungsprozessen speziell dem interreligidsen Dialog
(vor alem Diaog des Handelns, aber auch der religitsen Erfahrung)?

7. Einfluss des politischen und religiosen Kontextes auf die|REZ

In dieser Frage geht es um die Auswirkungen, die historische Erblasten und der aktuelle
politische und religiose Kontext auf die IREZ haben, und um fir die IREZ besonders
gunstige Zeitpunkte und Umstande.

7.1 Spidt Ihrer Ansicht nach die Geschichte fur IREZ eine mal3gebliche Rolle?

(Koloniae Vergangenheit, vergangene Konflikte und Kriege, christliche Mission etc.)
jald nein [

o Wenn ja, welche Rolle?

7.2 Inwiefernwirken sich der gegenwartige politisch-religi6se Kontext und aktuel -
le Ereignisse in den jeweiligen Landern auf IREZ aus?

7.3 Gab esin den letzten Jahren diesbeziliglich bes. einflussreich Ereignisse?
jald nein [
o Um welche Ereignisse handelt es sich?
o In welcher Weise wirkten sie sich positiv oder negativ aus?

7.4 Gibt eslhrer Erfahrung nach fir IREZ besonders férderliche Umsténde bzw.
gunstige Zeitpunkte? (z.B. Regierungswechsel, eine internationale Aktion 0.4.)
jald nein [
o Wenn ja, welche?

7.5 Soll IREZ lhrer Meinung nach (aufgrund besserer Erfolgschancen) in erster
Linie unter solchen giinstigen Umstanden gefdrdert und ausgebaut werden?
jald nein [
Oder ist IREZ gerade in konfliktgeladenen Situationen notwendig?
jald nein [
o Erklaren Sie kurz Ihre Strategie:
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8. Problemeder IREZ

In dieser Frage geht esum die Probleme, diein der IREZ auftauchen: mit der Ortskirche,
der nicht-christlichen Bevdlkerung, den Regierungen oder bei der Durchfihrung der Pro-
jekte selbst.

8.1 Gibt es nach lhrer Erfahrung bel IREZ Probleme mit der Ortskirche?
jald nein [
o Wenn ja, in welchem geographischen Bereich?
o In welchem Umfeld und auf welcher Ebene:

- mit der Basis, d.h. den Gemendemitgliedern oder allen Christen?
jald nein [

- mit christlichen Initiativen und potenziellen Partnerorganisationen?

jald nein [
- mit dem Ortsbischof jald nein [
weil er bel der Beflrwortung der Projekte
Schwierigkeiten macht? jald nein [
aus welchen anderen Griinden?
- mit den christlichen Partnerorganisationen vor Ort? jald nein [
o Wenn ja, welcher Art sind sie?
o Was sind die Hintergriinde dieser Spannungen?
o Wie gehen Sie vor Ort mit diesen Schwierigkeiten um?
o Wie gehen Sievon Deutschland ausin der Projektbetreuung mit diesen

Problemen um?

8.2 Gibt esbel IREZ Schwierigkeiten mit der nicht-christlichen Bevolkerung?

jald nein [

o Wenn ja, aus welchen Griinden:
- weil sie Angst vor christlicher Missionierung haben?  jald nein [J
- weil die Christen ein schlechtes Ansehen haben? jald nein [
- wegen mangelnder Inkulturation der christlichen

Angebote? jald nein [
- aus welchen anderen Griinden?
o V on wem gehen solche Konflikte aus?
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- von den Angehdrigen anderer Religionsgemeinschaften

(welche Religionen)? O
- von religidsen Fuhrern/V erantwortlichen? [
- von religiosen Fundamentalisten? [
- von Politikern? O
- Wie gehen die Partner vor Ort mit diesen Schwierigkeiten um?
o Wie gehen Sie in der Projektbetreuung damit um?
8.3 Kommt esin der IREZ zu Konflikten mit der Regierung vor Ort?
jald nein [
o Welcher Art sind diese Konflikte?
o Wie stark beeintréachtigen diese jeweils die von Ihnen unterstiitzte
IREZ?
o Wie gehen die Partner vor Ort mit diesen Schwierigkeiten um?
o Wie gehen Sie in der Projektbetreuung damit um?
8.4 Gibt esin der IREZ Probleme mit den nicht-christlichen Partnern?
jald nein [
o Wenn ja, welcher Art sind diese Probleme?
o Wenn ja, wie gehen Sie als Projektbetreuer damit um?
o Haben Sie schon positive Erfahrungen im Umgang mit solchen Proble-
men gemacht?
8.5 Gibt es Probleme mit anderen Religionsgemeinschaften (deren Fihrer)?
jald nein [
o Wenn ja, welche?
o Wenn ja, wie gehen die Partner vor Ort damit um?
o Wenn ja, wie schlagen Sie al's Projektbetreuer vor, damit umzugehen?

9. Evaluation von Projekten der IREZ und ihreKriterien

In dieser Frage geht esdarum, ob und inwieweit dieinterreligise Dimension der Projekt-
arbeit bereitsbei der Evaluation in den Hilfswerken berticksichtigt wird und, wenn ja, mit
welchen Kriterien?
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9.1 Gibt esinIhrem Haus eine Eva uation von Projekten unter der Riicksicht der
IREZ? jald nein [
o Systematisch bei alen Projekten? jald nein [
o Wenn nein, bei welchen Einzelprojekten?
o Seit wie langer Zeit findet elne solche Evaluation statt?

9.2 Verfugen Sie zur Evaluation von IREZ Uber eigene Kriterien?
jald nein [

o Wenn nein, was kénnten Ihrer Meinung nach solche Kriterien sein?

9.3 Gibt es im Bereich der Evaluation von IREZ Erfahrungsaustausch und Zu-

sammenarbeit zwischen den Hilfswerken? jald nein [
o Wenn ja, mit welchem/n Hilfswerk(en)?
o Wie und in welchem Umfang?

10. Vor schlage zur Forderung von IREZ

Erkannte Probleme oder Defizite konnen der Anstol3 zu Reformen sein. Manchmal
braucht es aber auch ein grundlegenderes Nachdenken Uiber neue Konzepte, geradein ei-
nem neuen Feld wie der IREZ.

10.1 Wer kiimmert sich um die Weiterentwicklung der IREZ und ihre Umsetzung?
o Geschieht dies in IThrem Hilfswerk oder eher bel den Partnern im Si-
den?

10.2 Welche V erbesserungsmdglichkeiten sind bereits angedacht?

10.3 Verfahren Sie bei der Projektforderung ausschlie3lich nach dem “Antragsprin-
zip* oder gibt es auch Eigeninitiative Thres Hilfswerks?

10.4 Pflegen Sie zu dem Thema IREZ regelméldigen Dialog mit Ihren Partnern?
o Zur Ermutigung der eigenen Partner, IREZ-Antrége zu stellen?
jald nein [
o Erbitten Sie Empfehlungen fir neue Partner der IREZ? jall nein [
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10.5 Gestaltet sich die Partnersuche und die Zusammenarbeit mit den ortlichen
Partnern in diesem Feld eher schwierig? jald nein [

10.6 Halten Sie eine verstarkte Zusammenarbeit mit anderen kirchlichen Hilfswer-

ken in der IREZ fur forderlich? jald nein [
o Wenn ja, mit welchen Hilfswerken?
o In welcher Form?

10.7 Halten Sie vor Ort eine Zusammenarbeit mit dem Staat fir sinnvoll?
jald nein [
. In welcher Form?

10.8 Gibt es vor Ort eine Kooperation in der IREZ mit der Zivilgesellschaft?

jald nein [
o Halten Sie eine solche Zusammenarbeit fir sinnvoll?  jald nein O
o Wenn ja, bezliglich welcher konkreten Fragen und Probleme?

. In welcher Form?
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Anhang 2: Zur Literaturrecherche

Auflistung der durchgesehenen Medien und verwendeten OPA C-Syteme und Da-
tenbanken

Zeitschriften:

Asian Profile, aus Kanada: Februar 2002 - April 2003
Asian Studiesreview: Méarz 2001 - Dez. 2002

Asian Survey: 2002

Asian Thought and Society: Jan. - Aug. 2001

Asien: Jan. 2001-April 2003

Asien, Afrika, Lateinamerika: Jan. 2001- Okt. 2002
Archipel: Nr. 63-64

Contemporary Southeast Asia: April 2001 - April 2002

Far Eastern Affairs. A Russian Journa on China, Japan and Asia-Pacific Region:
2002 und Nr.1 2003

Fisch und Vogel: Nr. 1 - 50 (1986-April 2003)
Indonesia: 61 (April 1996) - 75 (April 2003)
Indonesien-Information: 5 (1996) - 12 (2003) 2
Intersect: 3 (1989) - 19 (2003) 10

Islam and Christian-Muslim Relations: 1990 (erste Nr.) - 1996
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KM Forum Weltkirche: 118 (1999) - 122 (2003) 6

Missio aktuell 1/2000 - 6/2003

Misereor aktuell 30 (1997) - 36(2003)

Modern Asian Studies: Februar 2003

Tai culture: Dez. 2000 - Juli 2002

Thailand-Rundschau der Deutschen Thailand-Gesellschaft: Mai 2001 - Febr 2003
TAPOL Bulletin: Nr. 109 (Febr. 1992) - Nr. 171/172 (Juni/Juli 2003)
Philippine Quarterly of culture and society: Sept/Dez 1999 - Sept/Dez 2001
Philippine Studies: 40 (1992) - 50 (2002) 3

Prisma (englische Version): Nr. 30 (1983) - Nr. 53 (1994), letzte Nummer
Siidostasien: 11 (1995) - 19 (2003) 3

Siidostasien aktuell: 16 (1997) - 22 (2003)

Der Uberblick: 21 (1985) - 39 (2003) 3

Blcherreihen/Arbeitspapiere:

FABC Paper Index: Nr. 1 - 94 (1976 - Januar 2000)
Jahrbuch fur Kontextuelle Theologien (MWI) 1993 - 2002

Working Papers der 80er und 90er Jahren, Entwicklungssoziologie, Universitét Bie-
lefeld
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Bibliographien:

- Excerptalndonesica. Journal of abstractsfor Indonesian studies: 29 (1984) - 65
(2002).

- Dokumentationdeitstelle Asien (Hg.), Mller, Werner (Bearb.), Bibliographie
deutschsprachiger Literatur tiber Indonesien, Hamburg 31983.

- Zdl, Reg, A bibliography of Works about the Philippines in German,
M Uinchen1996.

- Hoekema, Alle, “Dissertations by Protestant Theologians in Indonesia 1985 -
1995. A Bibliographical Review”, in: Exchange 25 (1996) 1, 56-72.

- Deutsches Ubersee-Ingtitut, Referat Asien und Suidpazifik (Hg.), Dokumentati-
onsdienst Asien und Siidpazfik: Ausgewahlte neuere Literatur: 2002 und 1. Heft
von 2003

- Deutsches Ubersee-Institut, Referat Asien und Stidpazifik (Hg.), Frauenidenti-
tat und Frauenkooperation in Japan, Indonesien und den Philippinen. Bibliogra-
phie, Hamburg 2002.

Kurzbibliographien der Zeitschrift Siidostasien aktuell:

- Schucher, Giinter, “Demokratisierung und Menschenrechte in Siidostasien”,
Tell 2 (Maaysia, Singapur, Thailand), in: SOAa 15 (2002) 1, S. 105-110.

- Schucher, Giinter, “Demokratisierung und Menschenrechte in Siidostasien”,
Teil 3 (Philippinen), in: SOAa 15 (2002) 2, S. 178-183.

- Roeske, Claudia, “Demokratisierung und Menschenrechte in Siidostasien”, Teil
4 (Indonesien), in: SOAa 15 (2002) 3, S. 290-299.

- Schucher, Glinter, “Islamischer Separatismus auf den Philippinen”, in: SOAa
13 (2000) 3, S. 254-260.
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- Albertsen, Elke, “Die politische Krise in Indonesien: 2. Nationale Integration,
religiose und ethnische Konflikte”, in: SOAa 15 (2000) 2, S. 161-169.

OPAC-Systeme:

Bayerische Staatsbibliothek

Bayerischer Bibliotheksverbund

Institut fUr Gesellschaftspolitik, M nchen
Universitatshibliothek, M tinchen

Karlsruher Virtueller Katalog (der u.a. auch die Bibliothek des Institutsfur Asien-
kunde, Hamburg umfasst)

Bibliothek des MWI
Bibliothek des Asienhauses
Bibliothek von INWENT (Internationale Weiterbildung und Entwicklung)

Kirchlicher Verbundkatal og

Online-Bibliographien und Datenbanken/Inter net-Recher che:

Online-Biliographien des Referats Asien und Siidpazifik des Deutschen Ubersee-
Instituts:
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4/2001 Idamin Asa
1/2000 Islamischer Separatismus auf den Philippinen

1/2001 Entwicklungspolitische Strategienin Afrika, Asien, Lateinamerikaund dem
Vorderen Orient

- Online-Bibliographie Theologie und Frieden (vom Institut fir Theologie und
Frieden, Barsbuittel)

- Periodicals contents index (Aufsatzdatenbank von Chadwyck-Healey)

- 1Sl web of science/Social sciencesindex (vom Institutefor Scientific Informa-
tion, Philadelphia) und der Vorgénger: Social Sciences citation index

- Anthropological Index (vom Roya Anthropological Institute)

- Datenbasis des ‘Fachinformationsverbundes Internationale Beziehungen und

Lander-kunde’ (FIV-1BLK)

| nter net-Recher che:

Google-Recherche

zahlreiche einheimische Websites und Homepages

www.sedos.or g (Forschungs- und Dokumentationszentrum, Rom, zu Fragen der
Globalisierung und Mission; Forumv.a. fr Institute Geweihten Lebens) : etwa 170
Artikel in englischer Sprache und 140 Artikel in franzdsischer Sprache
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www.wcc-coe.or g (Weltkirchenrat: Index der online-Ausgaben von Current Dialo-
gue, eine zweimal im Jahr erscheinende Zeitschrift tber interreligidsen Dialog, die

von dem Team ‘Interreligiose Beziehungen’ des WCC herausgegeben wird; Stand:
30.07.03)

www.wfdd.org.uk (World Faith Development Dialogue)
www.iseas.edu.sg/pub.html (Institue of Southeast Asian Studies in Singapur)
www.ig.or.id (Soziainstitut der Jesuiten in Jakarta)

www.wcc-coe.or g (World Council of Churches)
www.mindanao.com/kalinaw/peaceproc/ (Kalinaw Mindanaw)

www.opapp.ph/updatepr ojects.html Office of the Presidential Adviser on the
Peace Process (OPAPP)

www.aliran.com/ngos.html (DieInternet-Adressen der wichtigsten NGOsin Ma
laysia, mit Links versehen)

www.aidcom.com/index.htm (Asian Institute for Development Communication
‘AIDCOM”)
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