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» Theologie der Befreiung® im interkulturellen Gesprich

Ein historischer und systematischer Blick auf das Grundanliegen *

Von MicHAEL SIEVERNICH S. J.

Seit knapp zwanzig Jahren entfaltet sich in Lateinamerika die von dem
peruanischen Theologen Gustavo Gutiérrez erstmals so benannte ,, Theo-
logie der Befreiung® (teologia de la liberacién), die inzwischen zu einem
breiten und lebendigen, aber auch umstrittenen Strom innerhalb des
theologischen Denkens angewachsen ist. Die entscheidenden Anregun-
gen zur Ausbildung dieser neuen Art von Theologie! gingen vor allem
von den theologischen und pastoralen Neuorientierungen des II. Vatika-
nischen Konzils? aus. Deren lateinamerikanische Rezeption schirfte das
Bewufitsein der Kirche und der Theologie fiir die Situation des von poli-
tischer Unruhe, wirtschaftlicher Not und zugespitzten Sozialkonflikten
geprigten Subkontinents. Der Einbezug des sozio-kulturellen Kontextes
in die theologische Reflexion fiihrte zu einer ,, Theologie in lateinameri-
kanischer Perspektive®, der es neben geschichtlicher Wirksamkeit darum
geht, ,einen Beitrag fiir das Leben und die Reflexion der universalen
christlichen Gemeinschaft zu leisten®?,

Diese kirchlich verwurzelte und kontextuelle Theologie hat weltweit
Zustimmung und Widerspruch gefunden. Wenn man in diesem Zusam-
menhang einmal von Enthusiasmus und Polemik absieht, mufl zunichst
betont werden, dafl wesentliche Grundgedanken und Inspirationen be-
freiungstheologischen Denkens insofern kirchenamtlich geworden sind,
als sie in die Beschliisse der II. und III. Generalkonferenz des lateiname-
rikanischen Episkopats in Medellin (1968) und Puebla (1979) Eingang
gefunden haben®. Gesamtkirchlich kann das Apostolische Schreiben
»Evangelii nuntiandi® (1975) Papst Pauls VI. als Magna Charta des theo-
logischen Bemiithens gelten, das Christentum als ,Botschaft der Befrei-
ung” zu verstehen®.

* Dieser Artikel ist dem Andenken des am 25. Januar 1986 verstorbenen P. Heinrich
Bacht S. J. gewidmet.

! Dazu J. Comblin, Kurze Geschichte der Theologie der Befreiung, in: Lateinamerika.
Gesellschaft-Kirche-Theologie, Bd. 2, hg. von H.-J. Prien, Géttingen 1981, 13-38.

* Dazu L. Boff, Eine kreative Rezeption des II. Vatikanums aus der Sicht der Armen: Die
Theologie der Befreiung, in: Glaube im Prozefl. Christsein nach dem II. Vatikanum (Fschr.
Karl Rahner), hg. von E. Klinger und K. Wittstadt, Freiburg 1984, 628-654; /. Sobrino, La
iglesia de los pobres, concrecién latinoamericana del Vaticano 11, in: Revista latinoamericana
de teologia 2 (1985) 115-146.

3 G. Gutiérrez, Theologie der Befreiung, Miinchen/Mainz 1973, 20.

4 Die beiden Beschliisse sind in deutscher Ubersetzung erschienen unter dem Titel: Die
Kirche Lateinamerikas. Dokumente der II. und III. Generalversammlung des Lateinameri-
kanischen Episkopates in Medellin und Puebla, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn o.]. (1985) .

* Apostolisches Schreiben Papst Pauls VI. iiber die Evangelisierung in der Welt von heute
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Die Kritik an und die Diskussion um die Theologie der Befreiung®
kénnen als Momente des anstechenden Klirungsprozesses angesehen
werden, in dem Eigenart, Grenzen und spezifische Aufgaben sowohl der
europiischen als auch der lateinamerikanischen Theologie deutlich wer-
den’. Dafl die befreiungstheologische Reflexion auch auf anderen Konti-
nenten Fufl faflt®, etwa in Afrika®, in Indien *° und auf den Philippinen?,
spiegelt nicht nur einen vergleichbaren sozialen Problembestand in den
Lindern der sogenannten ,,Dritten Welt” wider, sondern auch eine wach-
sende theologische Eigenstindigkeit; auf der Ebene der Reflexion ent-
spricht dies der Verlagerung des quantitativen Schwergewichts der

(Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 2), hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn o.]. (1975), hier Nr. 29-39.

¢ Die Kritik umkreist neben Fragen der Hermeneutik und des Verhiltnisses zur Katholi-
schen Soziallehre auffallend stark das Problem der Marxismusrezeption in der Befreiungs-
theologie: Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre tiber einige Aspekte der
»Theologie der Befreiung” (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 57), hg. vom Sekreta-
riat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn o.]. (1984); /. Ratzinger, Die Theologie der Be-
freiung. Voraussetzungen, Probleme und Herausforderungen, in: NOrd 38 (1984) 285-295;
J. Hiffner, Soziallehre der Kirche oder Theologie der Befreiung? (Der Vorsitzende der Deut-
schen Bischofskonferenz 11), Bonn 1984; J. Em./M. Spangenberger (Hrsg.), Theologien der
Befreiung. Herausforderung an Kirche, Gesellschaft und Wirtschaft, Kln 1985. — Zur sach-
lichen Klirung der Marxismusproblematik vgl. vor allem O. von Nell-Breuning, Marxismus —
zu leicht genommen, in: StZ 203 (1985) 87-91; R. Fornet-Betancourt, Der Marxismusvorwurf
gegen die lateinamerikanische Theologie der Befreiung, in: StZ 230 (1985) 231-240. — Aus
der umfangreichen Literatur zur Diskussion vgl. vor allem: F. Castillo u. a., Herausforderung.
Die dritte Welt und die Christen Europas, Regensburg 1980; P. Hiinermann, Lateinamerikas
Staatsklasse und die Armen. Der gesellschaftliche ,Ort” der Befreiungstheologie, in: Her-
Korr 38 (1984) 475-480; M. Kebl, Option fiir die Armen, marxistische Gesellschaftsanalyse
und katholische Dogmatik, in: W. Loser/K. Lehmann/M. Lutz-Bachmann (Hrsg.), Dog-
mengeschichte und katholische Theologie, Wiirzburg 1985, 479-512; R. Frieling, Befrei-
ungstheologien. Studien zur Theologie in Lateinamerika, Gottingen 1984 (21986); J. B. Metz
(Hrsg.), Die Theologie der Befreiung: Hoffnung oder Gefahr fiir die Kirche? Ein Beitrag
zur Klirung (Schriften der Katholischen Akademie in Bayern 122), Disseldorf 1986;
H. Waldenfels, Zur Diskussion um die Theologie der Befreiung, in: LebZeug 40 (1985) 6-24.

7 Dazu K. Rabner, Aspekte europiischer Theologie, in: ders., Schriften zur Theologie
Bd. 15, Zirich 1983, 84-103; H. Waldenfels, Die europiische Theologie — herausgefordert
durch auflereuropiische Kulturen, in: StZ 204 (1986) 91-101.

& Das zeigt sich im internationalen Zusammenschluff von Theologen aus Landern der
Dritten Welt und ihren seit 1976 regelmiflig stattfindenden Konferenzen; dazu die Kon-
grefiberichte: Herausgefordert durch die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereini-
gung von Dritte-Welt-Theologen 1976-1983 (Theologie der Dritten Welc Bd. 4), Freiburg
1983, Zum Uberblick vgl. D. W. Ferm, Third World Liberation Theologies. An introductory
survey, New York 1982.

® Vgl. dazu H. Riicker, ,Afrikanische Theologie®. Darstellung und Dialog (Innsbrucker
Theologische Studien Bd. 14), Innsbruck 1985; J. G. Donders, Afrikanische Befreiungstheo-
logie. Eine alte Kultur erwacht, Olten 1986; Bakole wa Ilunge, Chemins de Libération, Ka-
nanga (Zaire) 1978 (1984).

10 Vegl. dazu U. M. Debn, Indische Christen in der gesellschaftlichen Verantwortung. Eine
theologische und religionssoziologische Untersuchung zur politischen Theologie im gegen-
}v'alrtigen Indien (Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums Bd. 38) Frank-

urt 1985.

1t W, Weber, Transzendentales und innerweltliches Heil im Christentum Lateinamerikas
und der Philippinen, Frankfurt 1983; C. H.-Abesamis, Grundziige einer Filipino-Theologie,
in: ZM 69 (1985) 281-289.
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Katholischen Kirche in die Dritte Welt , die inzwischen etwa 58% aller
Katholiken stellt, gegeniiber etwa 41% in der nérdlichen Hemisphire
(Europa, Nordamerika) 2.

Das folgende Gesprich mit der Theologie der Befreiung konzentriert
sich auf deren positives Grundanliegen, wie es in der ,vorrangigen Op-
tion fiir die Armen® (opcién preferencial por los pobres) zum Ausdruck
kommt; dieses Anliegen wird nach einem einfithrenden Hinweis auf den
filligen Perspektivenwechsel (I) mehr historisch im Blick auf den ,Kir-
chenvater” der Befreiungstheologie, Bartolomé de las Casas, erdrtert (II)
und mehr systematisch anhand zentraler Einsichten und Themen der ge-
genwirtigen befreiungstheologischen Reflexion (II).

I. Vom ,modernen Ich“ zum ,armen Anderen”

Vor genau 500 Jahren, 1486, verfafite ein junger Mann von 23 Jahren
eine epochemachende ,,Rede iiber die Wiirde des Menschen“ (oratio de
dignitate hominis), die prizis die Schwelle zur europiischen Neuzeit
markiert. Diese nie gehaltene Rede, die feierlich die Disputation von 900
Thesen aus allen Wissensgebieten einleiten sollte, eroffnet die ,,Zentral-
perspektive” auf das Selbstverstindnis des neuzeitlichen Menschen und
sein Freiheitspathos, das alle mittelalterliche Weltverachtung und Klage
iiber die ,miseria conditionis humanae® hinter sich gelassen hat??. Es war
der italienische Humanist des Quattrocento Giovanni Pico della Miran-
dola (1463-1494)14, der diese Apotheose’® des frei sich schaffenden
Menschen verfaflte.

Im Rahmen einer Schépfungsfabel umschreibt Pico, wie Gott, als
Werkmeister (optimus opifex) vorgestellt, den Menschen ins Zentrum
der Welt stellt und mit unbeschrankter Freiheit begabt: die Geburt des
europiischen Ich aus dem Geist der Renaissance:

»Keinen festen Ort habe ich dir zugewiesen und kein eigenes Aussehen, ich habe dir
keine dich allein auszeichnende Gabe verlichen, da du, Adam, den Ort, das Aussehen,
die Gaben, die du dir wiinschst, nach deinem eigenen Willen und Ermessen erhalten
und besitzen sollst. Die beschrinkte Natur der iibrigen Wesen wird von Gesetzen ein-
gegrenzt, die ich gegeben habe. Du sollst deine Natur ohne Beschrinkung nach deinem
freien Ermessen (pro tuo arbitrio), dem ich dich tiberlassen habe, selbst bestimmen. Ich
habe dich in die Weltmitte gestellt, damit du um so leichter alles erkennen kannst, was

12 Zur Statistik und ihrer Interpretation vgl. /. Héffner, Die Weltkirche nimmt Gestalt an
(Der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz 10), Bonn 1983; H. Czarkowski, Welt-
kirche in Zahlen. Situationen und Perspektiven 20 Jahre nach dem Konzil, in: HerKorr 39
(1985) 457—461.

© Zur langen Tradition solcher Schriften tiber die Verachtung der Welt und die Misere
des Menschen vgl. 4. Auer, G. Manetti und Pico della Mirandola de hominis dignitate, in:
Vitae et veritati (Festgabe fiir Karl Adam), Disseldorf 1956, 83-102.

4 Eine umfassende Darstellung und Wiirdigung des grofien humanistischen Gelehrten
bietet H. de Lubac, Pic de la Mirandole. Etudes et discussions, Paris 1974.

©* Dazu T Schabert, Gewalt und Humanitit. Uber philosophische und politische Manife-
stationen von Modernitit, Freiburg/Miinchen 1978, 165-178.
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ringsum in der Welt ist. Ich habe dich nicht himmlisch noch irdisch, nicht sterblich

noch unsterblich geschaffen, damit du dich frei, aus eigener Macht, selbst modellie-

rend und bearbeitend (tui ipsius quasi arbitrarius honorariusque plastes et fictor) zu

der von dir gewollten Form ausbilden kannst. Du kannst ins Untere, zum Tierischen,

zntaf‘tlin; du kannst, wenn du willst, in die Hohe, ins Gotiliche wiedergeboren wer-
en.

In dieser prekiren Stellung als Gestalter und Bildner seiner selbst im
Zentrum der Welt mufl sich der Mensch seiner Subjektivitit vergewis-
sern, indem er von sich selbst als zentralem Bezugspunkt entdeckend,
erobernd, denkend seine Bestimmung ergreift und bis zur Peripherie sei-
ner Welt vordringt. Exemplarisch geschah dieser Ausgriff, wenige Jahre
nach Picos geplanter Rede, in der iberischen Expansion iiber den Atlanti-
schen Ozean, in der Entdeckung der ,Indischen Linder” durch Chri-
stoph Kolumbus und mehr noch in der kriegerischen Eroberung (con-
quista) und Unterwerfung der Neuen Welt, wie sie beispielhaft von
Hernan Cortés in Mexiko und von Francisco Pizarro in Peru vorange-
trieben wurden?’.

Bei dieser Entdeckung und Eroberung entstand freilich das ,,Problem
des Anderen“!®, Denn zum einen ging die 1492 abgeschlossene und als
Kreuzzug gegen die heidnischen Mauren verstandene Wiedereroberung
(reconquista) der Iberischen Halbinsel noch im selben Jahr nahtlos in die
Eroberung der Neuen Welt iiber, in der man sich wiederum Heiden,
iiberdies noch ,Barbaren®, gegeniibersah. Zum anderen erlaubte die eu-
ropiische ,Zentralperspektive® bei der Weltbemichtigung nicht die Ent-
deckung des Anderen als Subjekt, erforderte vielmehr seine Unterwer-
fung als Objekt. ,Ich erobere, also bin ich®, kénnte man im Hinblick auf
die spitere cartesianische Entdeckung des unerschiitterlichen Funda-
ments der Selbstvergewisserung formulieren.

Wie bei Descartes die Selbstgewiflheit des denkenden Ich noch im Got-
tesgedanken verankert war und bei Pico das Ideal des frei sich bildenden
Menschen noch im Rahmen einer fiktiven Gottesrede stand, so war auch
die iberische Eroberung und Kolonisierung im Goldenen Zeitalter noch
eng mit der christlichen Missionierung verkniipft. Die wohl entscheiden-
den Institutionen dieser Verquickung von Mission und Eroberung/Kolo-
nisation waren das sogenante ,Requerimiento®, eine bei der Eroberung
zu verlesende Aufforderung zur Annahme des Christentums und zur Un-
terwerfung unter die spanische Herrschaft; das uneingeschriinkte Patro-

16 G. Pico della Mirandola, De dignitate hominis, lateinisch und deutsch, eingel. von
E. Garin, Bad Homburg 1968, 29.

Y7 Dazu J. Héffner, Kolonialismus und Evangelium. Spanische Kolonialethik im Goldenen
Zeitalter, Trier 21969, 149-173; O. Paz, Das Labyrinth der Einsamkeit, Frankfurt 1979,
92-117.

# Ein umfassendes Bild dieses Problems im Zeitalter der Conquista zeichnet im Riickgriff
auf die reichen zeitgendssischen Quellen und mit Hilfe moderner hermeneutischer Verfah-
ren T. Todorow, Die Eroberung Amerikas. Das Problem des Anderen (Edmon Suhrkamp
1213), Frankfurt 1985.
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nat der spanischen Krone iiber die in der Neuen Welt allmihlich
entstehende Kirche; das System der ,Encomienda“ oder des »Reparti-
miento“, nach welchem die spanischen Siedler (encomenderos) eine
Gruppe von Indios zur Zwangsarbeit und zugleich zur Christianisierung
(doctrina) ,anvertraut” bekamen!®. An der faktischen Ausgestaltung die-
ser Insututionen kolonialer Herrschaft 148t sich historisch ablesen, wie
leicht der religidse Rahmen des welterobernden Ausgriffs abgesprengt
oder instrumentalisiert werden konnte und wie schwer man sich infolge-
dessen mit dem Problem des Anderen tat, sowohl mit der Anerkennung
der Indios als menschliche Wesen, wozu es immerhin eines pipstlichen
Entscheids bedurfte°, als auch mit der Zulassung der gliubigen Indios
zu allen Sakramenten und zu den kirchlichen Amtern 2. Damit ist geistes-
geschichtlich das historische Szenario angedeutet, an dessen sozialge-
schichtlichen Spitfolgen Lateinamerika noch heute leidet.

Wer als europiischer Theologe mit der umstrittenen lateinamerikani-
schen Theologie (der Befreiung) in ein interkulturelles Gesprich einzu-
treten beabsichtigt, mufl bis dorthin vordringen, wo das Gesprich der
Kulturen nicht nur verweigert wurde — von Ausnahmen wie etwa einem
Bernardino de Sahagtin?2 abgesehen —, sondern wo andere gar nicht erst
als Gesprichspartner akzeptiert wurden, aus dem Uberlegenheitsgefiihl

1 Dazu R. Konetzke, Siid- und Mittelamerika I. Die Indianerkulturen Altamerikas und
die spanisch-portugiesische Kolonialherrschaft (Fischer Weltgeschichte Bd. 22), Frankfurt
1965, 220-261; H. Pietschmann, Die Kirche in Hispanoamerika, in: W. Henkel, Die Konzi-
lien in Lateinamerika. Teil I. Mexiko 1555-1897 (Konziliengeschichte Reihe A), Paderborn
1984, 1-48.

2 Unter mafigeblichem Einflufl der Dominikaner erklirte Papst Paul IIL in seiner Bulle
»Sublimis Deus® (1537), dafl die Indios keine Tiere im Dienst der Spanier seien, sondern
wahrhaftige Menschen, die zur Annahme des christlichen Glaubens fihig seien und weder
ihrer Giiter noch ihrer Freiheit beraubt werden duirften. Der Text der Bulle in J. Baumgartner,
Mission und Liturgie in Mexiko Bd. 1: Der Gottesdienst in der jungen Kirche Neuspaniens
(NZM.S, Bd. 18) 1971, 122f.

# Das Verbot der Priesterweihe fiir Indios wurde von den frithen hispanoamerikanischen
Provinzialkonzilien festgeschrieben, so vom I. Konzil von Mexiko (1555) und vom II. Kon-
zil von Lima (1567). Trotz positiver Einstellung von Bischtfen wie Juan de Zumarraga (Me-
xiko) und Vasco de Quiroga (Michoacin) war es neben rassischen Vorurteilen die
Uberzeugung von der menschlichen und glaubensmafigen Unreife der Neuchristen, die zu
diesem Verbot fithrte. Henkel (s. Anm. 19) 66 urteilt: ,Diese Entscheidung war von weittra-
gender und verhingnisvoller Bedeutung fiir die Zukunft der Kirche in der Neuen Welt, weil
damit die Verwurzelung der Kirche im Volk durch einen einheimischen Klerus unméglich
gemacht wurde.” — Zu einem der wenigen Vorkampfer fiir das christliche Gleichheitsprinzip
im Mexiko des 16. Jahrhunderts vgl. /. N. Rasmussen, Bruder Jakob der Dine OFM als Ver-
teidiger der religiésen Gleichberechtigung der Indianer in Mexiko im XVI. Jahrhundert,
Wiesbaden 1974. :

> Bernardino de Sahagtn (1499-1590) war einer der gelehrtesten Franziskanermissio-
nare in Mexiko. Seine Entdeckung des Anderen schlug sich nieder im Erlernen und Ge-
brauch des Nahuatl, der Sprache der Besiegten; im Verfassen einer Enzyklopidie der
altmexikanischen Kultur; in der Beschreibung der Conquista aus der Sicht der Indios; in den
Religionsgespriichen (1524) mit den indianischen Priestern und Adeligen. Vgl. dazu Todorov
{(Anm. 18) 260-285; H. Wifmann, Sind doch die Gétter auch gestorben. Das Religionsge-
sprich der Franziskaner mit den Azteken von 1524 (MWE 15), Gitersloh 1981.
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dessen, der sich, (von Pico) in die Mitte der Welt versetzt, zum Mafl ge-
macht hatte.

Die zeitgendssische Theologie des iberoamerikanischen Subkonti-
nents hat auf ihre Weise die ,,Geschichte des anderen® (historia del otro)
als die ,andere Geschichte® wiederentdeckt? und durch ihre program-
matische Option fiir die Befreiung der Armen zum Ausgangspunkt ihres
theologischen Nachdenkens gemacht. ,Ihr Bezugspunkt ist nicht das
,moderne Ich’, sondern der ,arme andere’“, wie J. B. Libinio bemerkt 4.
Damit steht sie in Kontinuitit mit der Entdeckung des Anderen, als deren
Protagonist im Zeitalter der Conquista der Dominikaner und spitere Bi-
schof Fray Bartolomé de las Casas gelten kann.

Die Option fiir die (elenden) Anderen %, die sich bei Las Casas als fak-
tische Option fiir die Indios und in der Befreiungstheologie als program-
matische Option fiir die Armen findet, kann als hermeneutischer Schliis-
sel fiir das Gesprich mit der Kirche und Theologie Lateinamerikas
dienen, wenn es darum geht, positiv den Kern befreiungstheologischen
Denkens freizulegen %.

Dabei ist zu beriicksichtigen, dafl sich zwar verschiedene Strémungen
innerhalb dieses Denkens herausgebildet haben?’, die sich nicht wider-
spruchslos in einer Synthese zusammenfiigen lassen 2%, daf aber auch we-

2 G. Gutiérrez, Die historische Macht der Armen, Miinchen/Mainz 1984, 171.

24 J. B. Libdnio, Europiische und lateinamerikanische Theologie: Unterschiedliche Per-
spektiven, in: LebZeug 40 (1985) 40-55, hier 48.

25 Unter den lateinamerikanischen Theologen, die das Thema des Anderen in seiner An-
dersheit historisch und systematisch aufzuarbeiten und fiir den theologischen Diskurs
fruchtbar zu machen versuchen, ist vor allem zu nennen: E. Dussel, Herrschaft und Befrei-
ung. Ansatz, Stationen und Themen einer lateinamerikanischen Theologie der Befreiung,
Freiburg (Schweiz) 1985, hier bes. 33—43; grundlegende Einsichten und Kategorien entlehnt
er dabei der ,,prophetischen Philosophie von Emmanuel Lévinas (Totalité et Infini. Essai sur
extériorité, Den Haag 1961; Auf der Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomeno-
logie und Sozialphilosophie, Freiburg/Miinchen 1983), der in Kritik der abendlindischen
»Egologie“ die Andersheit (alterité) des Anderen, welche, in der ethischen Grundsituation
der ,Epiphanie des Angesichts“ entdecke, die Welt der Totalititen sprengt und Transzen-
denz er6ffnet, zum originellen Ausgangspunkt seiner Philosophie des Anderen macht.

% Als Versuch einer ,Kurzformel® der Theologie der Befreiung vgl. M. Sievernich, Frohe
Botschaft fiir die Armen. Was ist und was will die lateinamerikanische , Theologie der Befrei-
ung“?, in: StZ 203 (1985) 735-747.

# Dazu J. C. Scannone, La Teologia de la Liberacién. Caracterizacién, corrientes, etapas,
in: Strom. 28 (1982) 3—40 (auch in: Conceptos fundamentales de Pastoral, hg. von C. Flori-
stan und J. J. Tamayo, Madrid 1983, 562-579). Scannone unterscheidet am Kriterium der je-
weils reflektierten Praxis vier Strémungen: (1) die an der pastoralen Praxis der Kirche
orientierte; (2) die an der Praxis revolutionirer Gruppen orientierte; (3) die an der geschicht-
lichen Praxis umfassender Befreiung orientierte (hier ist wohl der Hauptstrom der Befrei-
ungstheologie anzusiedeln); (4) die an der Praxis des lateinamerikanischen Volkes orien-
tierte (kulturelles Ethos, Volksreligion).

28 Die romische Instructio (Anm. 6) bestimmt die Befreiungstheologie als ,eine beson-
dere, das Engagement fiir die Gerechtigkeit weckende Betroffenheit zugunsten der Armen
und der Opfer der Unterdriickung. Von diesem Ansatz kann man verschiedene, oft mitein-
ander unvereinbare Weisen unterscheiden, die Bedeutung der christlichen Armut aufzufas-
sen sowie die Art des Einsatzes fiir die Gerechtigkeit, die sie verlangt.” (Instructio I11, 3)
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sentliche gemeinsame Inspirationen vorhanden sind?, die den Singular
» heologie der Befreiung® erlauben.

Clodovis Boff formuliert das Kernanliegen folgendermaflen: ,Die
grofie Inspiration, die die Theologie der Befreiung in besonderer Weise
kennzeichnet, ist das Anliegen, die (gesellschaftliche) Befreiung mit der
Erlésung und die Praxis mit dem Glauben sachgerecht zu verbinden. Der
Befreiungstheologie geht es darum, eine Briicke zu schlagen zwischen
dem Geheimnis Gottes und der Geschichte der Menschen . .. Die Grund-
frage fiir die Theologie der Befreiung lautet: Was ist Gott fiir einen Erd-
teil von Armen, wie Lateinamerika es ist? Wie offenbart sich Gott den
Unterdriickten? Was heifit Christ sein in einer Welt von Hungernden?“

II. Die Option des Bartolomé de las Casas

»In Bartolomé de las Casas und in den Minnern und Frauen, die sich
wie er von den Indianern herausfordern lieflen, sieht die Theologie der
Befreiung ihre Vorldufer auf dem Weg, den sie selbst zu gehen ver-
sucht.“?* Nicht zufillig bezieht sich Gustavo Gutiérrez auf den Domini-
kaner und spiteren Bischof von Chiapas (Mexiko), der zu den herausra-
genden Gestalten der befreiungstheologischen ,Patristik“ zihlt. Denn
er gehorte zu jenen Bischofen in den Anfingen der Kirchengeschichte
Lateinamerikas®, die den Schutz der einheimischen Bevélkerung
zu ihren Amtspflichten zihiten und sich als ,Viter der Armen® ver-
standen, wie es das III. Provinzialkonzil von Lima (1582/1583) formu-
lierte®.

Zehn Jahre nach der Entdeekung Amerikas war Bartolomé de las Casas
(1484-1566) auf der Insel Espafiola (heute Dominikanische Republik
und Haiti) gelandet, hatte an der gewaltsamen Unterwerfung der dort
heimischen Bevolkerung mitgewirkt und als Belohnung fiir geleistete
Dienste eine ,encomienda® erhalten. Als einer der ersten Siedler in der
Neuen Welt fiihlte er sich zum Priestertum berufen, empfing wohl in

*? Segundosieht in der Evolution der Befreiungstheologie vor allem zwei Formen, die sich
herausgebildet haben, eine mehr ideologiekritische und eine mehr »populistische®, die je-
doch die gemeinsame wesentliche Intention haben, , libérer ceux qui souffrent le plus des
structures injustes sur notre continent et rendre humaines leur conditions de vie® (J L. Se-
gundo, Les deux théologies de la libération en Amérique latine, in: Etudes 361/3 [1984]
149-161, hier 157).

** C. Boff, Theologie der Befreiung. Eine Einfithrung in ihre Grundlagen, in: ZM 69
(1985) 161-178, hier 171.

3 Gutiérrez, Die historische Macht 165,

** Dazu gehoren neben Las Casas etwa Bischsfe wie Juan de Zumarraga (Mexiko), Vasco
de Quiroga (Michoacan), Antonio de Valdivieso (Nikaragua), Juan del Valle (Popayin) und
der spiter heiliggesprochene Erzbischof von Lima Toribio de Mogrovejo. — Vgl. hierzu
E. Dussel, Les évéques hispano-américains. Défenseurs et évangélisateurs de IIndien
1504-1620 (VIEG 58 ), Wiesbaden 1970.

* Tercer Concilio Limense 1582-1583. Version castellana original de los decretos con el
sumario del segundo Concilio Limense, hg. von E. T. Bartra, Lima 1982, 86.
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Rom die Weihen, um nach seiner Riickkehr als Feldkaplan an der Erobe-
rung Kubas unter Panfilo de Narviez mitzuwirken, wiederum belohnt
mit einer ,,Zuteilung® von Indios, die ihm in seinen Minen und auf seinen
Plantagen zu Diensten waren. Zwolf Jahre lang war Las Casas als Erobe-
rer und Kolonist und Kleriker an der ,,conquista® der Karibik beteiligt,
zunichst noch unbeeindruckt von der inzwischen entstandenen Protest-
bewegung der Dominikaner unter ihrem Provinzial Pedro de Cérdoba,
die sich gegen die Unterjochung und Ausbeutung der Indianer richtete.

Dieser Protest gipfelte in einer berithmt gewordenen Adventspredigt,
die der Dominikaner Antonio de Montesinos 1511 in Santo Domingo
hielt, nach Richard Konetzke ein ,grofles Ereignis in der Geistesge-
schichte der Menschheit“?4. Die Predigt enthielt nicht allein scharfe An-
klagen gegen die Versklavung der Indianer, sondern stellte auch die
spanische Eroberungs- und Siedlungspolitik in Frage. Die Protestbewe-
gung der Ordensleute, die Las Casas spiter weiterfithren sollte, fithrte
kurzfristig zur ersten Indianergesetzgebung in den ,leyes de Burgos®
(1512); langfristig bildete sie den Auftakt zur Diskussion um die Rechts-
titel der spanischen Eroberung . In dieser kolonialethischen Diskussion,
entscheidend geprigt von Francisco de Vitoria®*, sollten die Grundlagen
des Volkerrechts gelegt werden.

Als der Encomendero und Priester Las Casas 1514 seine Pfingstpredigt
vorbereitete, stiefl er auf einen alttestamentlichen Text, der ihm die Au-
gen fiir die elende Situation der Indianer 6ffnete:

,Ein Brandopfer von unrechtem Gut ist eine befleckte Gabe,
Opfer des Bosen gefallen Gott nicht.

Kein Gefallen hat der Hochste an den Gaben der Siinder,
auch fiir eine Menge Brandopfer vergibt er die Siinden nicht.
Man schlachtet den Sohn vor den Augen des Vaters,

wenn man ein Opfer darbringt vom Gut der Armen.
Kirgliches Brot ist der Lebensunterhalt der Armen,

wer es ihnen vorenthilt, ist ein Blutsauger.

Den Nichsten mordet, wer ihm den Unterhalt nimmt,

Blut vergiefit, wer dem Arbeiter den Lohn vorenthilt.”

(Sir 34,21-27)

Diese Worte der Bibel sollten seine Bekehrung auslosen, die Entdek-
kung des Anderen in seiner Elendsgestalt. Im Licht der Heiligen Schrift
erkannte er, daf} alles, was man den Indianern bislang angetan hatte, ,un-
gerecht und tyrannisch® war. Diese im Gewissen bindende Erkenntnis

34 R, Konetzke, Das spanische Weltreich, in: HistMun 8, 319373, hier 325. — Uber die
Predigt und die durch sie ausgeldsten Ereignisse berichtet Las Casas in seiner ,,Historia de las
Indias® III, 4 (Obras escogidas Bd. 2, Madrid 1957, 176ff.).

% Als deutschsprachiges Standardwerk iiber die Kolonialethik in der spanischen Spit-
scholastik gilt noch immer Hdffner, Kolonialismus und Evangelium (1. Aufl. 1947 unter dem
Titel ,Christentum und Menschenwiirde®).

3 Vgl. D. Ramos u. a., Francisco de Vitoria y la Escuela de Salamanca. Le ética en la con-
quista de América (Corpus hispanorum de pace XXV), Madrid 1984.
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bewegte ihn, seine Encomienda an den Gouverneur zuriickzugeben, die
ihm zugeteilten Indianer in die Freiheit zu entlassen und seinen Kampf
fir die Menschenwiirde der Eingeborenen zu beginnen¥.

In seinen Predigten kritisiert er fortan das Kommendensystem, immer-
hin das Herzstiick der kolonialen Okonomie, als ungerecht und siind-
haft; er prangert die Grausamkeiten und das Unrecht seiner Landsleute
an und fordert die Wiedergutmachung des angerichteten Schadens. Seine
Zuhorer reagierten erstaunt und entsetzt und glaubten — wie bei seiner
Predigt an Marid Himmelfahrt 1514 — zu triumen ; ,daf sie die Indianer
nicht ohne Siinde im Sklavendienst sollten halten konnen, kam ihnen vor,
als habe er ihnen gesagt, sie diirften sich nicht der Tiere des Feldes bedie-
nen.*?

Durch seine Bekehrung entdeckte Las Casas die Neue Welt ein zweites
Mal; diesfalls nicht in der Gebirde des Eroberers, sondern im biblisch in-
spirierten Blick auf die Indios als unterdriickte Andere. Diese Entdek-
kung ist zwar ethisch und politisch folgenreich, geht aber im Kern auf
eine spirituelle und theologische Grundintuition zuriick: auf die Entdek-
kung des Anderen in Christus und die Entdeckung, daf Christi Bild im
gequilten Indio geschmitht wird. Diese christologische Grundintuition >
gibt das entscheidende Motiv seiner Option fiir die Indios, der sein vor-
rangiger Einsatz gilt, ohne dafl er dabei die Sorge um das Heil der Spa-
nier aus den Augen verlére.

Um diese Option im Hinblick auf sein Lebenswerk klarer hervortreten
zu lassen, seien drei Dimensionen unterschieden und entfaltet, eine pro-
phetische, eine praktische und eine theoretische Dimension.

(1) Die prophetische Dimension. Prophetische Ziige nimmt seine Option
vor allem dann an, wenn es darum geht, jene Umstinde anzuklagen, wel-
che die Missionsaufgabe praktisch dementierten oder verunmoglichten.
Dazu gehort nicht nur das faktische Verhalten der Spanier, sondern auch
die zur Miflachtung der Indianer fithrenden Institutionen, wie die des
Requerimiento oder des Repartimiento.

Wenngleich Las Casas in seinem umfangreichen schriftstellerischen
Werk die Anklagen polemisch zuspitzt und im Kontrast dazu die indiani-
sche Kultur idealisiert, so artikuliert sich doch durch alle Ubertreibungen
hindurch das prophetische Gewissen. In einem Kommentar zu Reinhold
Schneiders historischem Roman ,Las Casas vor Karl V.%, 1938 gegen die
damaligen Michte und Gewalten verfafit, stellt Joseph Ratzinger die blei-
bende Bedeutung des prophetischen Gewissens bei Las Casas heraus, der
»zum schlechten Gewissen der Michtigen (wird), gehaflt, verwiinscht,

%7 Las Casas beschreibt seine Bekehrung in: Historia de las Indias IT1, 79 (Obras escogidas
Bd. 2, 356f.).

28 _FEbd, 358:

¥ Zu dieser Grundintuition vgl. Ph.-I. André-Vincent, Bartolomé de Las Casas. Prophéte
du Nouveau Monde, Paris 1980, 27 {., sowie Gutiérrez, Die historische Macht 159-164.
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aber nicht mehr zum Schweigen zu bringen. Und dies, so meine ich, ge-
hort zur eigentlichen Grofle des christlichen Glaubens: dafl er dem Ge-
wissen seine Stimme zu geben vermag. Dafl er sich unerbittlich gegen die
Welt stellt, die die Gliubigen sich selbst eingerichtet und mit dem Glau-
ben begriindet haben. Dafl ihm das prophetische Nein innewohnt. Uber-
haupt — dafl er Propheten erweckt. Menschen, die nicht Stimme eines
Interesses, sondern Stimme des Gewissens gegen die Interessen sind. Las
Casas wird damit zugleich zum Zeugen fiir die Souverinitit des
Rechts.“#°

Der an Prinz Philipp von Spanien gerichtete ,,Kurzgefafite Bericht
iiber die Verwiistung der Westindischen Lander® (1552) stellt ein einziges
prophetisches Nein dar; immer wieder benennt Las Casas das Grundiibel
und bringt es auf seinen moralischen Kern.

»Die einzige und wahre Grundursache, warum die Christen eine so ungeheure Menge
schuldloser Menschen ermordeten und zugrunde richteten , war blof§ diese, daft sie ihr
Gold in ihre Gewalt zu bekommen suchten. Sie wiinschten nimlich, sich in wenigen
Tagen mit ihren Schitzen zu bereichern, und sodann sich ungleich hher empor zu
schwingen, als es ihr Stand und ihre Verhiltnisse erlaubten. Es geschah, ich mufl es nur
sagen, weil sie eine so unersittliche Habsucht und so groffen Ehrgeiz besaflen, dafl ih-
resgleichen in der ganzen Welt wohl schwerlich zu finden ist.”

Oftmals bezeichnet Las Casas in seinen Schriften die ,Habgier nach
Gold® (codicia del oro) *2 als Wurzel allen Ubels in der Neuen Welt. José
de Acosta (1540-1600), Missionstheoretiker in Lima, vermag freilich we-
nig spiter diese Habgier als ,felix culpa® zu deuten; zwar habe nicht die
Liebe zu Christus die Spanier in die entfernten Linder gelockt, wohl aber
die Goldgier: ,,Christianorum avaritia Indorum vocatio facta est.“* Die
prophetischen Anklagen des Bartolomé de las Casas zielten in erster Li-
nie auf den Schutz der Indios vor Ubergriffe institutioneller Unterdriik-
kung; zugleich waren sie aber auch am Heil derer interessiert, auf die sich
die Anklagen bezogen. Denn sie verweisen darauf, daf} die Spanier ihr
Heil selbst aufs Spiel setzen, weil niemand gerettet werden kénne, der
nicht die Gerechtigkeit beachte, wie Las Casas in einer missionstheoreti-
schen Schrift betont#.

Die prophetische Dimension seiner Option bezieht sich aber nicht al-

4 I Ratzinger, Das Gewissen in der Zeit, in: Uber Reinhold Schneider, hg. von C. P.
Thiede, Frankfurt 1980, 99-113, hier 109f.

4 B. de Las Casas, Kurzgefafiter Bericht von der Verwiistung der Westindischen Linder,
hg. von H. M. Enzensberger, Frankfurt 1981, 13; (Brevisima relacién de la destruccién de las
Indias; Obras escogidas Bd. 5, Madrid 1958, 137).

42 So etwa in: Representacion a los regentes Cisneros y Adriano; Obras escogidas Bd. 5, 3.
— Im alten Schema der 7 Hauptsiinden stand bis zum Hochmittelalter der Hochmut (super-
bia) an erster Stelle; als Antwort auf den sozialen Wandel im 12. Jahrhundet nimmt seitdem
die Habsucht (avaritia) die Stelle der Wurzelsiinde ein. Zu dieser auch fiir das 16. Jahrhun-
dert erhellenden siindentheologischen Verarbeitung einer neuen Situation vgl. L. K. Little,
Pride goes before avarice: Social change and the vices in Latin Christendom, in: AHR 76
(1971) 16-49. — Zur biblischen Bewertung der Habsucht (pleonexia) vgl. Eph 5, 5; Kol 3, 5.

4 Zit. bei Hiffner, Kolonialismus und Evangelium 143f.

4 Vel. hierzu Gutiérrez, Die historische Macht 161.
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lein auf die Anklagen, sondern ebenso auf seine Vision des gottlichen
Heilsplans in der Geschichte. Denn er geht davon aus, daf§ die Entdek-
kung Amerikas ein Werk der gottlichen Vorsehung und Barmherzigkeit
ist und dafl alle Volker zum Glauben berufen sind. Daher beginnt seine
grofle ,,Historia de las Indias“ auch nicht mit den Entdeckungsfahrten
des Kolumbus, sondern mit der Schépfungstat Gottes. Erst in diesem
heilsgeschichtlichen Horizont gewinnen seine Anklagen ihre theologi-
sche Schirfe, insofern sie auf das siindhafte Durchkreuzen des Heils-
plans Gottes verweisen, in dem alle Menschen und Vélker eingeschlossen
sind 4.

(2) Die praktische Dimension. Die praktische Dimension seiner Option
fiir die Indios zeigt sich vor allem in seinen friedlichen Missionsprojekten
und in seinem pastoralen Wirken als Bischof von Chiapas (Mexiko) ab
1545. Im Gegensatz zu der iiblichen Zwangsmission pladiert Las Casas
fiir eine gewaltlose und zum Glauben einladende Missionierung, die an
den natiirlichen und kulturellen Gegebenheiten soweit wie méglich an-
kniipft. Er selbst hat eine Reihe solcher Versuche unternommen, den In-
dios ohne Schwert oder Waffenschutz den Glauben nahezubringen;
diesen friedlichen Missionsunternehmungen in Venezuela und Guate-
mala war allerdings kein bleibender Erfolg beschieden.

Ebensowenig Erfolg hatte er bei seinem Wirken als Bischof, als er etwa
den Schutz der Indios und das Heil der Spanier iiber eine Verschirfung
der Bufpraxis zu beférdern suchte. Zu diesem Zweck verfafite er ein
»Confesionario” (Handreichung fiir Beichtviter) %, das in zwolf Regeln
die einzuhaltenden Bedingungen fiir Beichte und Absolution festlegte.
Dabei hatte er vor allem die Personengruppen der Soldaten (conquista-
dores), der Kolonisten (encomenderos), der Sklavenbesitzer und der
Waffenhindler im Auge. Bei deren Beichte verlangte er vor der Absolu-
tion eine notariell beglaubigte Verpflichtungserklirung zur Wiedergut-
machung, zur Restitution allen unrechtmifligen Besitzes. Tribute muf}-
ten zuriickerstattet, Lindereien zuriickgegeben, Sklaven freigelassen und
nachtriglich Lohn fiir Zwangsarbeit ausgezahlt werden. Las Casas ist so
streng, daf} er nicht einmal Entschuldigungsgriinde wie untiberwindliche
Unwissenheit oder Irrtum gelten ldt; denn die Ungerechtigkeiten seien
zu offensichtlich, und jedermann wisse von der Tyrannei, den Raubzii-
gen und Grausamkeiten .

# Vgl. hierzu J. Villegas, Providencialismo y denuncia en la ,Historia de las Indias® de
Fray Bartolomé de las Casas, in: Bartolomé de las Casas (1474-1974) e historia de la iglesia
en Ameérica Latina. II Encuentro latinoamericano de CEHILA en Chiapas (1974), Barcelona
1976, 19-44.

“ Vgl. hierzu [ Friede, Bartolomé de las Casas 1485-1566. Su lucha contra la opresién,
Bogota 21978, 69-74; A. Gutiérrez, El ,confesionario® de Bartolomé de las Casas, in: CTom
102 (1975) 249-278.

* Der ,confesionario” findet sich unter dem Titel ,, Aqui se contienen unos avisos y reglas
para los confesores” in: Obras escogidas Bd. 5, 235-249; vgl. hier 248.
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Mit dieser sensationellen Schrift, die 1552 im Druck erschien, brachte

Las Casas allerdings kaum Gewissen in Bewegung, dafiir um so mehr
seine Gegner, die ithn wegen Hochverrats anzeigten. Seine eigene Erfolg-
losigkeit und die Verblendung seiner Zeitgenossen im Blick, schreibt der
80-jdhrige in seinem Testament von 1564:
,Bis heute haben sie nicht bemerkt, daf} dies ein Argernis und eine Schande war fiir un-
seren heiligen Glauben, daf so viele Diebstihle und Ungerechtigkeiten, so viele Ver-
wiistungen, Gemetzel und Versklavungen, die Aneignung so vieler fremder Reiche und
Gebiete, schliefilich die Verheerung und Entvolkerung ganzer Gebiete Siinde und sehr
grobes Unrecht (pecados y grandisimas injusticias) gewesen sind.“*®

(3) Die theoretische Dimension. Am vehementesten verfocht Las Casas
zweifellos im theoretischen Bereich seine Option fiir die Menschenwiirde
der eroberten Vlker der Neuen Welt. Hier war vor allem die philosophi-
sche, theologische und juridische Argumentation gefragt, die, den hsch-
sten Autorititen der damaligen abendlindischen Welt vorgetragen, auch
politisch nicht folgenlos bleiben konnte.

In Rom machten Las Casas und seine Ordensgenossen den Papst auf
die Zustinde in der Neuen Welt aufmerksam und erreichten, dafl
Paul ITI. mit seiner Bulle ,,Sublimis Deus® (1537) der Behauptung entge-
gentrat, die Indios seien als Tiere zum Dienst der Europier geschaffen
und feierlich erklirte, die Indios seien wahrhaftige Menschen und fihig,
den Glauben zu erfassen. Dabei bekriftigte der Papst auch, daf sie unter
keinen Umstinden ihrer Freiheit und ihrer Giiter beraubt werden diirf-
ten*,

In Spanien folgte Kaiser Karl V. dem Dringen Las Casas’ und erlief§
zum Schutz der Indios die ,Nuevas Leyes“ (1542), ein Gesetzeswerk, das
Versklavung, Zwangsarbeit und tiberschwere Arbeit strikt verbot und da-
mit das Kommendensystem praktisch aufhob. Freilich erhob sich sehr
bald ein solch massiver Widerstand der betroffenen Kolonisatoren, daf}
die Gesetze kaum durchgefiihrt und bald (1545) auch férmlich zuriickge-
nommen wurden.

Der Hohepunkt des theoretischen Kampfes, den Las Casas in seinem
Heimatland ausfocht, war die berithmte Disputation mit seinem Gegen-
spieler Juan Ginés de Sepilveda in Valladolid (1550), die in Anwesenheit
des Kaisers stattfand. Dabei ging es um die Frage der Legitimitit der Er-
oberungskriege gegen die neu entdeckten Volker. Nach dem Urteil von
Enrique Dussel war es ,die wichtigste Diskussion, die damals in Europa
tiber das Wesen des Menschen und der Kulturen der dritten Welt sowohl
mit Argumenten auf der Ebene der natiirlichen menschlichen Vernunft
als auch im Licht des Glaubens je gefithrt wurde.”3°

¢ Clausula del Testamento, in: Obras escogidas Bd. 5, 538-541, hier 540.

* Vgl. hierzu die obige Anm. 20.

*® Dussel 68. — Vgl. den Wortlaut des Streitgespriichs bei Las Casas, Aqui se contiene una
disputa o controversia, in: Obras escogidas Bd. 5, 293-348.
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Ginés de Sepulveda hilt den Krieg fiir rechtmiflig, weil die Indios un-
gliubig seien, fiir ihre schweren Siinden (wie etwa die Menschenopfer)
Strafe verdienten und wegen der Rohheit ihrer Anlagen zur Unterwer-
fung unter die Spanier verpflichtet seien. Sepiilveda sieht also die Con-
quista legitimiert als Kreuzzug gegen die Ungliubigen, als Strafexpedi-
tion gegen schwere Siinder und durch die Inferioritit der Indios. Dieser
gelehrte Philosoph und Hofchronist versuchte vor allem, wie Joseph
Hoffner ausfiihrt, ,,die Indianer Amerikas in eine entsetzliche Kollektiv-
schuld zu verstricken, um sie unter diesem Vorwand bedingungslos den
Spaniern auszuliefern®?*!. Bartolomé de las Casas dagegen anerkennt kei-
nen der vorgebrachten Griinde. Gegeniiber dem Schema einer natiirli-
chen Superioritit (der Spanier) und Inferioritit (der Indianer), das sich
auf die aristotelische ,, Politik” (1254 b) stiitzte, verficht er die grundsitz-
liche Gleichheit aller Menschen als unumstofliches Prinzip des Christen-
tums und stiitzt sich dabei vor allem auf das Gebot der Nichstenliebe (Mt
22,37 ff). Auch verwirft er den Rechtfertigungsgrund der Siinde des
Menschenopfers. Das Urteil tiber die Stinden der Unglidubigen stehe al-
lein Gott zu, und was die Menschenopfer angehe, hitten die Spanier ,ih-
rer vielgeliebten und angebeteten Géttin der Habgier” jihrlich mehr
Menschen geopfert als die Indios auf dem ganzen Kontinent in einem
Jahrhundert52. Die Uberzeugung vom schwer siindhaften Verhalten der
Spanier, vom in sich schlechten Kommendensystem, von der unrechtmi-
Rigen Aneignung der Reichtiimer Amerikas behielt Las Casas bis an sein
Lebensende, in aller Schirfe zusammengefafit in einer Eingabe an den In-
dienrat (1565)%2.

In knapper Zusammenfassung: Die grofle Entdeckung des Las Casas
war die Entdeckung des Anderen und seiner Wiirde. Er sicht im Anderen,
dem Indio, weniger den — womdglich mit dem Schwert zu bekehrenden —
Ungldubigen als vielmehr den durch das Schwert Bedrohten. Der Got-
zendienst der Indianer erscheint ihm als weniger schwerwiegend als der
Gotzendienst der Gliubigen, deren Habgier nach Gold zum vorzeitigen
Tod der Indios fithrt. Das Kommendensystem hilt er fiir pekkaminés,
und durch sein Plidoyer fiir strukturelle Abhilfe (legislativer Art) erweist
er sich als Denker der Moderne. Er ist die Stimme des prophetischen Ge-
wissens auf dem neuentdeckten Kontinent, die die Menschenrechte fiir
alle Menschen einklagt und fiir eine universale Volkergemeinschaft ein-
tritt. ,Niemand hat es wie er verstanden, mit solcher Hingabe eine unge-
heure Energie und ein halbes Jahrhundert seines Lebens darauf zu
verwenden, das Schicksal der anderen zu verbessern.” %

Welches Ansehen Las Casas auch iiber seine Zeit hinaus genof}, belegt

51 Hoffner, Kolonialismus und Evangelium 238.

52 Ebd. 240.

3 Vgl. Memorial al Consejo de Indias, in: Obras escogidas Bd. 5, 536 ff.
% Todorov (Anm. 18) 207.
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der Plan des eher von den Idealen der Aufklirung und der Franzosischen
Revolution geprigten Simén Bolivar, des ,Befreiers® von der spanischen
Vorherrschaft zu Beginn des 19. Jahrhunderts, die zu griindende Haupt-
stadt des neuen Bundesstaats nach dem Beschiitzer der Indios ,Las Ca-
sas“ zu nennen®,

Fundament der lascasianischen ,Option fiir die Armen® seiner Zeit
bleibt die spirituelle Perspektive, die im geschmihten Anderen das Lei-
densantlitz Christi zu entdecken vermag. Untréstlich schreibt er einmal:
»lch lasse in den Indischen Lindern Jesus Christus, unseren Gott, zuriick: gegeiflelt,
gequilt, geschlagen und gekreuzigt, und zwar nicht nur einmal, sondern tausendfach;
so weit es seitens der Spanier geschieht, die jene Vélker zerstdren und ihnen Bekeh-
rung und Bufle unmoglich machen, indem sie ihnen das Leben vor der Zeit nehmen.” %

Dieses Wort stellt jene Herausforderung dar, welche die Theologie
der Befreiung unter den Verhiltnissen Lateinamerikas im 20. Jahrhun-

dert neu aufgegriffen hat.
II1. Die Option der Theologie der Befreiung

Der faktischen Option eines Las Casas fiir die Unterdriickten seiner
Zeit entspricht in der zeitgenodssischen Theologie Lateinamerikas die
programmatische ,Option fiir die Armen“. Deren theologischer und
ethischer Rang wird in einer narrativen Kurzformel deutlich, die einer ih-
rer bischoflichen Vertreter vorlegt:

»Wenn man unseren Kontinent betrachtet, wo mehr als zwei Drittel der Menschen in-
folge von Ungerechtigkeiten in untermenschlichen Verhiltnissen leben; und wenn man
sieht, dafl sich die gleiche Situation auf Weltebene wiederholt; wie kann man dann
nicht auf den Gedanken kommen, an der Befreiung dieser Menschen mitarbeiten zu
miissen? — Genauso, wie der Vater, der Schépfer, uns als Mit-Schopfer will, so will der
Sohn, der Erloser, uns als Mit-Erloser. Es ist also an uns, die vom Sohn begonnene Be-
freiung fortzusetzen: die Befreiung von der Siinde und ihren Folgen, die Befreiung
vom Egoismus und seinen Folgen. Das ist fitr uns die Theologie der Befreiung ...

Dieser emphatische Text, der die im II. Vatikanum grundgelegte
Wertschitzung menschlichen Schaffens als Teilnahme am Schépfungs-
und Erl6sungswerk auszieht *8, lifit erkennen, wie die Befreiungstheolo-
gie von einem doppelten Ansatzpunkt bestimmt ist: ,einem aufler- bzw.
vortheologischen: der Erfahrung der Armen, und einem theologischen,
in dem die Erfahrung der Armen ,theo-logisch’, d. h. mit den Augen Got-
tes gesehen und ein dem Evangelium entsprechendes befreiendes Han-
deln begriindet wird“®?. Die spirituelle Grunderfahrung und die theolo-
gische Reflexion bilden zusammen mit der in der Situation erforderlichen

% Vgl. G. Mann, Simon Bolivar. Der Befreier als Opfer und Prophet, in: S. de Madariaga,
Simon Bolivar. Der Befreier Spanisch-Amerikas, Ziirich 1986, 5-24, hier 13.

*¢ Historia de las Indias III, 138; Obras escogidas Bd. 2, 511.

7 Hélder Ciamara, Die Bekehrungen eines Bischofs, aufgezeichnet von [ de Broucker,
Wuppertal 1978, 204.

8 Vgl. die Pastoralkonstitution Gaudium et spes Nr. 34 und 67.

39 Waldenfels, (Anm. 6) 5-24, hier 10.
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Praxis eine folgenreiche Einheit, deren Konsequenz in der ,vorrangigen
Option fiir die Armen® griffig formuliert ist.

Diese von Leonardo Boff als ,,kopernikanische Revolution®¢® der Kir-
che bezeichnete Option kann nicht als Sonderlehre einiger Theologen
abgeschwiicht oder gar abgetan werden, weil sie lehramtlichen Rang be-
sitzt und im konziliaren Erneuerungsprozefl wurzelt. Hatte sich der la-
teinamerikanische Episkopat schon in Medellin (1968) fiir die Armut der
Kirche und die Solidaritit mit den Armen entschieden®!, so machte er
sich in Puebla (1979) die ,,vorrangige Option fiir die Armen” zu eigen®?,
die als hermeneutischer Schliissel des Gesamtdokuments gelten kann®.

Dariiberhinaus hat Johannes Paul II. diese Option in seinen Predigten
und Ansprachen wihrend seiner bislang sechs Lateinamerikareisen
(1979-1985) immer wieder bekriftigt®, wie denn auch neuere rémische
Verlautbarungen die biblische und kirchliche Verwurzelung dieser Op-
tion hervorheben .

Zweifellos kommt der lateinamerikanischen Theologie das Verdienst
zu, der gesamtkirchlichen Rezeption dieser Option den Weg bereitet zu
haben. Doch hat sie ihrerseits nur — kontextuell — den vom Konzil ini-
tilerten Prozefl einer wachsenden Hochschitzung der Armen fortge-
fithrt. Kurz vor dem Konzil hatte Johannes XXIII. im Blick auf die
unterentwickelten Linder von der ,Kirche aller, vornehmlich der Kirche
der Armen® (la Chiesa di tutti, particolarmente la Chiesa dei poveri) % ge-
sprochen und damit das Thema angeschlagen, das vom Konzil ad intra
und ad extra aufgegriffen wurde®. Nach innen erfordert der Blick auf
die Kenosis Christi, daf die Kirche ,in den Armen und Leidenden das
Bild dessen (erkennt), der sie gegriindet hat und selbst ein Armer und Lei-
dender war® (Lumen gentium Nr. 8); nach auflen férdert er angesichts
der Not der Welt das Bewufitsein bei den Christen, ,,dafl Christus selbst
in den Armen mit lauter Stimme seine Jiinger zur Liebe aufruft“ (Gau-
dium et spes Nr. 88).

€ L. Boff; Aus dem Tal der Trinen ins gelobte Land. Der Weg der Kirche mit den Unter-
driickten, Diisseldorf 1982, 114. Vgl. auch die kritisch differenzierende Darstellung von
A. Gonzilez-Montes, Die Armen als heilsgeschichtliches Subjekt, in: E. Klinger/R. Zerfaft
(Hg.), Die Basisgemeinden — ein Schritt auf dem Weg zur Kirche des Konzils, Wiirzburg
1984, 83-97.

¢ Die Kirche Lateinamerikas (s. Anm. 4) 115-120.

2 Ebd. 327-331.

& Vgl. J. Sobrino, Der zentrale Kern von Puebla und sein Interpretationsprinzip, in:
Orien. 19 (1979) 213-216.

¢ Vgl. C. I Gonzdlez, La teologia de la liberacion a la luz des magisterio de Juan Pablo II
en América Latina, in: Gr. 67 (1986) 5-46, hier 18-23.

% Vgl. Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre iiber die christliche Freiheit
und die Befreiung (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 70) Bonn 1986, Nr. 66-70.

% AAS 54 (1962) 682.

¢ Vgl. M.-D. Chenu, ,Kirche der Armen® auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in:
Conc(D) 13 (1977) 232-235; F. Wulf Das Mysterium der Armut Christi in der Kirche von
heute, in: GuL 36 (1963) 128-133.
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Auf diesem Hintergrund haben die Kirche und ihre Theologen an-
gesichts der zunehmenden Pauperisierung und Marginalisierung des
breiten Volks (pueblo/povo) ¢ gelernt, die Armen als ,eine Art Sakra-
ment der Gottesbegegnung®®® zu verstehen, nicht ohne die ekklesiolo-
gischen Konsequenzen daraus zu ziehen. Befreiungstheologisch geht es
darum, aus dem Geist spiritueller Armut vor Gott in solidarischer Armut
mit den Armen den Kampf gegen die materielle Armut aufzunehmen.
,Christliche Armut ist als Ausdruck von Liebe Solidaritit mit den Armen
und Protest gegen die Armut“’° Anders ausgedriickt: Die Gnade der
Gotteskindschaft erfordert Bildung von Kirche und Kampf gegen die
Siinde.

Die so erwachsene und verstandene Option bildet das spirituelle Fer-
ment befreiungstheologischen Denkens, das biblisch am Exodusgesche-
hen und an der Rede von den ,Armen Jahwes® ankniipft sowie an Jesu
Seligpreisung der Armen (Lk 6,20), an seiner Verkiindigung der frohen
Botschaft fiir die Armen (Lk 4, 18ff.), an seinem Mitleid mit der Menge
des Volkes (Mt 9, 36)7!. Den Kronzeugentext bildet jedoch die endzeitli-
che Gerichtsrede, in der sich der Weltenrichter mit den Bediirftigen iden-
tifiziert, mit den Hungernden und Diirstenden, den Fremden, Nackten,
Kranken und Gefangenen und das diesen Geringsten (nicht) Getane als
fur thn selbst (nicht) getan qualifiziert (Mt 25,31-46)72. Von dieser ge-
wichtigen biblischen Perikope ist die Option christologisch unterfangen,
die daher keine beliebige Wahl darstellt, die auch anders hitte ausfallen
kénnen, sondern eine Entscheidung, die ,zum status confessionis in die-
ser gesellschaftlichen Situation® gehort™.

Die matthiische Gerichtsrede, deren befreiungstheologische Ausle-
gung mehr ekklesial als individualethisch orientiert ist, scheint auch der
kaum aufgedeckte Knotenpunkt zu sein, in dem sich die Theologie La-
teinamerikas mit der Europas trifft. Die Rede vom Weltgericht gehort
»zu den in der theologischen Literatur der Gegenwart am hiufigsten

¢ Das Wort ,,Volk“ (pueblo/povo) meint im lateinamerikanischen Sprachgebrauch neben
der Kultur- und Schicksalsgemeinschaft vor allem die nicht-privilegierten Bevélkerungs-
schichten im Gegeniiber zu den sozialen und politischen Eliten.

¢ Y. Congar, Fiir eine dienende und arme Kirche, Mainz 1965, 109.

7° Gutiérrez, Theologie der Befreiung 283; vgl. auch Y. Congar, Armut als Akt des Glau-
bens, in: Conc(D) 13 (1977) 255-260.

1 Vgl. hierzu N. Lohfink, ,Option fiir die Armen®. Das Leitwort der Befreiungstheologie
im Lichte der Bibel, in: StZ 203 (1985) 449—464.

72 Vgl. etwa Gutiérrez, Theologie der Befreiung 181-190; S. Galilea, Christ werden zur
Befreiung. Personliche Bekehrung und soziale Verinderung, Salzburg 1983, 37-51 und
61-74; C. Bussmann, Befreiung durch Jesus? Die Christologie der lateinamerikanischen Be-
freiungstheologie, Miinchen 1980, 101-105.

7 Hiinermann, (Anm. 6) 475-480, hier 478; er fihrt ebd. fort: ,Man kann in dieser Lage
den christlichen Glauben nicht bekennen, ohne zugleich diese Identifizierung einzugehen.
Andernfalls wiirden das Glaubensbekenntnis und die Praxis der Kirche in einen todlichen
Widerspruch geraten.®
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erdrterten Bibelstellen®”4. Fiir Heinrich Fries etwa enthilt sie eine umfas-
sende Christologie, die ,Jesus als den einzigartigen Offenbarer Gottes
(manifestiert), der sowohl die sich selbst entiuflernde Hingabe Gottes
wie die im Gericht zum Ausdruck kommende Herrlichkeit manifestiert,
in der zugleich die Macht des Schopfers Himmels und der Erde wider-
leuchtet.“7* Heribert Miihlen forderte 1970 im Hinblick auf die Gerichts-
rede die ,Verweltlichung der Gnadenlehre®’¢, und Jiirgen Moltmann
versuchte sie ekklesiologisch fruchtbar zu machen’?. Hans Urs von Bal-
thasar spricht vom ,,Sakrament des Bruders®?¢, und fiir Karl Rahner ist die
Rede nicht nur ,der Kronzeugentext fiir die Einheit von Gottes- und
Nichstenliebe im Menschensohn®, sondern auch ,die von Rahner am
haufigsten und intensivsten betrachtete Bibelstelle®”?.

Wenn sich das noch kaum in Gang gekommene interkulturelle Ge-
sprich zwischen europiischer und lateinamerikanischer Theologie nicht
in peripheren Themen verbeifien soll, dann mufl es bei der ins theologi-
sche Zentrum fithrenden Frage der Christusbegegnung im Nichsten, die
ans Gottgeheimnis des Menschen rithrt, ansetzen. Dabei ist freilich zu
beachten: Was in der europiischen Theologie eher prinzipiell entfaltet
wird, artikuliert die Theologie der Befreiung kontextuell, auf die kon-
krete Situation der lateinamerikanischen Linder bezogen, im Hinblick
auf die Armen des Kontinents, aber auch der Welt®. Das grofle Wort des

74 R. Volkl, Dienst fiir die Armen als Dienst fiir Christus. Ein Grundmotiv caritativen Hel-
fens, in: Caritas 80 (1981) 5778, hier 57. V5lkl bezieht sich vornehmlich auf exegetische und
patristische Literatur zur Stelle, weniger auf die Dogmatik.

5 H. Fries, Praesentia Christi im Leiden, in: Praesentia Christi (Fschr. Johannes Betz), hg.
von L. Lies, Diisseldorf 1984, 385-395, hier 386.

’® H. Miiblen, Gnadenlehre, in: Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert, hg. von H. Vor-
grimmler und R. vander Gucht, Bd. 111, Freiburg 1970, 188 f.; Miihlen erldutert ebd.: ,Wer
in Zukunft noch von Gnade spricht, mufl gleich urspriinglich auch von den notwendigen
Verdnderungen gesellschaftlicher Strukturen sprechen, um so erst den Raum der Begegnung des
einzelnen mit Gott freihalten oder neu eréffnen zu kénnen. Wer in den Primarstrukturen
seines Daseins (Nahrung, Kleidung, Wohnung usw.) nicht menschenwiirdig leben kann, fiir
den ist die Botschaft von der Gnade Gottes als Gerechtigkeit, Liebe Vershnung usw. un-
glaubwiirdig. In diesem Sinn muf} die traditionelle Gnadenlehre in Zukunft verweltlicht,
d.h., sie muff als die revolutionire Kraft der Liebe sichtbar gemacht werden, die fir den
Christen das Motiv zur Mitarbeit am Aufbau und an der Durchsetzung menschenwiirdiger
gesellschaftlicher Strukturen ist. Was die Schultradition gratia externa nennt, miifite deshalb
im Hinblick auf die grofie Gerichtsrede Mt 25, 3146 gesellschaftskritisch neu erarbeitet wer-
den.”

77 J. Moltmann, Kirche in der Kraft des Geistes. Ein Beitrag zur messianischen Ekklesiolo-
gie, Miinchen 1976, 145-149.

78 H. U. von Balthasar, Die Gottesfrage des heutigen Menschen, Wien/Minchen 1956,
205-223.

7% K. Neumann, Der Praxisbezug der Theologie bei Karl Rahner, Freiburg 1980, 126; vgl.
auch N. Schwerdtfeger, Gnade und Welt. Zum Grundgefiige von Karl Rahners Theorie der
»anonymen Christen®, Freiburg 1984, 287-290.

® Vgl. etwa J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera iglesia. Los pobres, lugar teolégico
de la Eclesiologia, Santander 1981. I Ellacuria, Pobres, in: Conceptos fundamentales de pa-
storal, hg. von C. Floristan und J.-J. Tamayo, Madrid 1983, 786-802; M. Vidal, La preferen-
cia por el pobre, criterio de moral, in: StMor 20 (1982) 277-304.
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Irenius von Lyon, ,gloria enim Dei vivens homo®#! lautet in lateinameri-
kanischer Version: ,gloria Dei vivens pauper®.

In der Entfaltung der schon bei der lascasianischen Option betrachte-
ten drei Dimensionen sei das Gesprich fortgefiihrt.

(1) Die prophetische Dimension. Als unabdingbarer Ausdruck der vor-
rangigen Option fiir die Armen gilt der Befreiungstheologie die Wahr-
nehmung der prophetischen Aufgabe. Sie wird in einer doppelten Weise
verstanden als Verkiindigung der in Jesus Christus schon nahegekomme-
nen Gottesherrschaft (anuncio) und als 6ffentliche Anklage (denuncia)
jeder Situation, in der ,,das Mysterium des Bésen durch Taten und Struk-
turen wirkt, die eine briiderliche Mitbeteiligung am Aufbau der Gesell-
schaft und am Genuf} der Giiter, die Gott fiir alle schuf, verhindern®
(Puebla Nr. 267). Da das prophetische Zeugnis leicht verkannt wird, in-
nerkirchlich wie aufferkirchlich, gilt es zu beherzigen, was vom christli-
chen Freimut zu sagen ist: ,Wenn mit der Wahrheit jemals gewartet
werden miifite, bis sie nicht mehr mifiverstanden und miflbraucht werden
kann, dann diirfte sie nie laut werden.“#?

In der politisch und sozial konfliktreichen Situation des iberoamerika-
nischen Subkontinents hat die Kirche (vor allem in den 70er Jahren) we-
gen ihres prophetischen Protests vielfiltige Leiden und Verfolgungen
erfahren. Angefangen von den einfachen Gliubigen bis hin zu Bischofen
sind Christen wegen ihres prophetischen Zeugnisses verdichtigt und be-
zichtigt, gefoltert, ausgewiesen und ermordet worden. Dies erlaubt es,
von einer ,,martyralen Wirklichkeit“8 in Lateinamerika zu sprechen; ei-
nes der prominenten Opfer war der 1980 am Altar erschossene Erz-
bischof von San Salvador, Oscar Arnulfo Romero®.

Das prophetische Zeugnis bringt 6ffentlich zur Sprache, was es als
»Zeichen der Zeit“ im Licht des Evangeliums wahrnimmt: den oft stum-
men Schrei eines Volkes aus der Not. ,,Zeichen der Zeit ist der Schrei der
Voélker nach ihrer Befreiung. Der Glaube hort aus ihm ein Wort Gottes
heraus, das im Licht des Wortes Gottes zu interpretieren ist. Hier ist der
Ausgangspunkt sowohl fiir die befreiende Praxis im Sinn titiger Liebe als
auch fiir die entsprechende theologische Reflexion, die als solche Theo-
logie der Befreiung ist.” %

81 Adversus haer. IV, 20 (PG 7, 1037).

82 (. Romero, Die politische Dimension des Glaubens, in: Basisgemeinden und Befreiung,
hg. von A. Reiser und P. G. Schoenborn, Wuppertal 1981, 154—164, hier 164.

8 ] Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 1969, 264.

% Vgl. G. Gutiérrez, Aus der eigenen Quelle trinken. Spiritualitit der Befreiung, Miin-
chen/Mainz 1986, 127—130. Mehr informativ vgl. auch Christenverfolgung in Siidamerika.
Zeugen der Hoffnung, hg. von M. Lange und R. Iblacker, Freiburg 1980; mehr reflexiv vgl.
J. Herndndez Pico, Das Martyrium heute in Lateinamerika: Argernis, Wahnsinn und Kraft
Gottes, in: Cone(D) 19 (1983) 199-204.

8 Vgl. O. A. Romero, Fiir die Armen ermordet. Wie der Erzbischof von San Salvador das
Evangelium verkiindet hat, Freiburg 1982.

8 ] C. Scannone, Ist die Theologie der Befreiung evangeliumsgemiafl oder ideologisch?, in
Conc(D) 10 (1974) 228-232, hier 229.

23 ThPh 3/1986 355
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Es ist die geistliche Grunderfahrung der Not und der Hoffnung eines
armen und glidubigen Volks, die die Kirche und ihre Theologen an die
Seite der Armen treibt, ein befreiendes Handeln begriindet und schliefi-
lich zum theologischen Bemiihen fiihrt, den Glauben von dieser Erfah-
rung her neu zu durchdenken. Damit greift die Theologie der Befreiung
einen biblisch fundamentalen Zusammenhang auf, denn alt- wie neute-
stamentlich sind es Schrei und Klage des einzelnen wie des Volks, die
Gottes rettendes Handeln auslosen. Dies gilt von der erhérten Klage im
Alten Bund (etwa Ps 18 oder Dtn 26, 5-9) bis zum Schrei Jesu (Hebr 5,7;
Mk 15,34.37), der in seiner Auferweckung erhért wurde®. Von hier be-
zieht die Befreiungstheologie ihren ,8sterlichen Zug®®.

Wenn Schrei und Klage als — freilich weithin in Vergessenheit geratene
— Formen des Gebets gelten konnen, dann hilt sich die Theologie der Be-
freiung mit ihrer Wahrnehmung und prophetischen Verstirkung des
Schreis der Armen nach Befreiung an die alte kirchliche Grundregel der
Entsprechung der ,lex orandi“und ,lex credendi®®, die sie ins kontextu-
elle Axiom der ,lex clamandi® — ,lex credendi® umformuliert. Uberdies
fiigt sie hinzu, dafl die ,lex orandi® des Klageschreis nicht nur den Glau-
ben und seine Reflexion bestimmen miisse, sondern auch zum Gesetz des
Handelns der Kirche, zur ,lex agendi“ werden miisse ®°. Auf diese Weise
realisiert die Theologie der Befreiung den Vorrang des Doxologischen
vor dem Theologischen und vor dem Ethischen, ohne allerdings deren
Einheit in einer Art ,circumincessio® aufzuldsen.

(2) Die praktische Dimension. Die prophetische Dimension zeichnet
sich durch einen Perspektivenwechsel, durch die spirituelle und theologi-
sche Wahrnehmung ,von der Kehrseite der Geschichte her® (desde el re-
verso de la historia)** aus, wie sie in der europiischen Theologie vor
allem Johann Baptist Metz duch sein Bestchen auf der Leidens- und
Schuldgeschichte wachgehalten hat?2. Die praktische Seite der Option
bezieht sich iiber den Perspektivenwechsel hinaus auf einen Ortswechsel,
auf das Hineingehen von Theologie und Kirche in jene Welt, in der Tod
und Leben der Armen auf dem Spiel stehen. Dieser Ortswechsel der Kir-
che, der einen Bekehrungsprozef darstellt, wird in Lateinamerika ver-

#” Bibeltheologisch vgl. N. Lohfink, Unsere grofien Worter. Das Alte Testament zu The-
men dieser Jahre, Freiburg 1977, 92-110; V. Codina, Teologia del clamor popular, in: Revista
latinoamericana de Teologia 1 (1984) 309-328.

%8 Vgl. hierzu M. Sievernich, Schuld und Siinde in der Theologie der Gegenwart, Frank-
furt 21983, 274 ff.

8 Vgl. DS 246, 3792.

* Vgl. hierzu T. Berger, Lex orandi — lex credendi — lex agendi. Auf dem Weg zu einer
dkumenisch konsensfahigen Verhilinisbestimmung von Liturgie, Theologie und Ethik, in:
ALW 27 (1985) 425-432.

* Vgl. Gutiérrez, Die historische Macht der Armen 15-189.

2 Vgl. J. B. Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen
Fundamentaltheologie, Mainz 1977, bis. 104-119.
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standen als ,Inkarnation® in die Welt der Armen. Dadurch, so formu-
lierte es Oscar Romero fiir seine Didzese, ,verstehen wir besser, was
Inkarnation bedeutet, was es heifit, dafl Jesus wirklich Mensch wurde
und sich im Leiden, in den Trinen, in den Klagen, in der Hingabe mit sei-
nen Briidern solidarisierte ... Die Welt der Armen mit ihren konkreten
und politischen Merkmalen lehrt uns, wo die Kirche Fleisch werden
muf3 .

Der Ortswechsel begiinstigt auch das Entstehen neuer ekklesialer Le-
bensformen, das Neuwerden der Kirche in der Unter-Welt der Misera-
blen, dort, wo das Volk (pueblo/povo) wohnt, auf dem Land oder in den
Peripherien der Stidte. In den aus der Not und dem Glauben geborenen
Kirchlichen Basisgemeinschaften Lateinamerikas®, von den in Puebla
versammelten Bischéfen als ,,Brennpunkte der Evangelisierung und Mo-
toren der Befreiung und Entwicklung® (Puebla Nr. 96 ) begriifit, zeigt
sich am deutlichsten die praktische Seite der Option, die ja keine assisten-
tialistische Fiirsorge meint, sondern das ekklesiale Subjektwerden der Ar-
men.

Die Kirchlichen Basisgemeinden, die Paul VL. in ihren Mindestele-
menten und Grenzen umschrieben und als ,Hoffnung fiir die universale
Kirche“ * bezeichnet hatte, sind vor allem in den Lindern der sogenann-
ten Dritten Welt in Ausbreitung begriffen und signalisieren einen Prozef§
der ,Ekklesiogenese®, des Neuwerdens der Kirche unter den Armen die-
ser Welt?.

In diesem Prozef} des praktischen Ortswechsels der Kirche gewinnt die
Identifikation des Weltenrichters mit den Geringsten (in der matthi-
ischen Gerichtsrede) iiber ihre ethische Bedeutung hinaus ekklesiologi-
sches und christologisches Gewicht; denn die ,Geringsten® stellen eine
Weise der Gegenwart Christi in der Geschichte dar. Sie sind, mit einem
Wort des Ambrosius, die ,thesauri ecclesiae®?.

»Die Geringsten sagen, wohin die Kirche gehort.“* Dariiber hinaus
sagen sie aber auch dem Theologen, wohin er gehért. Denn dessen Ver-
pflichtung zum Menschen schliefit ein, wie Joseph Ratzinger geradezu
klassisch formuliert,

»dafl der Theologe in die Grunderfahrnis der menschlichen Existenz eintreten mufi,
um von ihr her die theologische Frage auf ihren Grund hin wieder zu durchleben und

% Romero (s. Anm. 82) 161.

% Vel. L. Boff, Kirche: Charisma und Macht, Diisseldorf 21985, 21-30 und 222-241;
R. Musioz, Die Kirche in einer Gesellschaft der Armen, in Conc(D) 13 (1977) 206-210;
C. Boff, Die Physiognomie der Basisgemeinden, in Conc(D) 17 (1981) 317-324.

% Evangelii nuntiandi Nr. 58.

% Vgl. etwa H. Janssen, Solidaritit, Lebenseinheit und Basisgemeinschaften in Afrika, in:
StZ 203 (1985) 465-476; Th. Herr, Kirche im Aufbruch. Basisgemeinden auf den Philippinen,
in: ThG1 75 (1985) 147-164; [. Prasad Pinto, Inculturation through Basic Communities. An
Indian Perspective, Bangalore 1985.

9 DL 16, 141.

% Moltmann, (s. Anm. 77) 147.
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zu durchleiden und so die Theologie wieder aussagefihig zu machen in diese passio hu-
mana hinein. Vergessen wir nicht, dafl das gottliche Wort letztlich zum Wort der Ver-
kiindigung an uns wurde, als es selbst bis in den Grund der menschlichen Passion, bis in
die letzte Tiefe des descensus ad inferos hinabgestiegen war, und daf} dies immer wieder
der Weg der Wortwerdung der Theologie sein wird.”?

Diesen ,,Weg der Wortwerdung der Theologie® haben die meisten la-
teinamerikanischen Theologen eingeschlagen; dies zeigt sich nicht nur
lebenspraktisch, sondern auch in den christologischen Entwiirfen etwa,
in deren Zentrum die Nachfolge als praktische Form und geschichtliche
Verifizierung des Christusbekenntnisses steht°°.

Dies zeigt sich aber auch in der Wertschitzung und im theologischen
Ernstnehmen der ein kulturelles Ethos prigenden Volksfrommigkeit und
-weisheit, die die Widerstandskraft des Leidens ebenso widerspiegeln wie
die Sehnsucht nach dem Gott des Lebens. ,Die lateinamerikanische
Volksreligiositit ist nicht nur die kulturelle Ausdrucksform, die Religion
und Glaube in unserem Volk annahmen, sondern war auch einer der
wichtigsten Ausdriicke des ... kulturellen Widerstandes, der der Auf-
rechterhaltung des eigenen Identititsbewufltseins und des gemeinsamen
Strebens nach Gerechtigkeit diente.“ 1%t

(3) Die theoretische Dimension. Diese Dimension bezieht sich vornehm-
lich auf Art und Systematik der Theologie, deren Gefiige durch die Op-
tion nicht nur erginzt wird, sondern auch eine modifizierte Gesamtper-
spektive erhilt.

In Ergénzung zu den beiden klassischen Typen der Theologie als spiri-
tuelle Weisheit (sapientia) und systematische Wissenschaft (scientia), die
durchaus ,bleibende und unabdingbare Funktionen einer jeden theologi-
schen Reflexion® sind %2, will sich die Theologie der Befreiung nicht dar-
auf beschrinken, die Welt gedanklich zu ergriinden und zu verstehen;
vielmehr versteht sie sich dariiberhinaus als ,.eine Theologie der befreien-
den Verinderung (transformacién liberadora) von Geschichte und
Menschheit®, d.h. als das reflexive Moment an jenem Prozef}, ,durch
den die Welt transformiert wird, indem sie sich der Gabe des Reiches
Gottes dffnet — im Protest gegen die mit Fiuflen getretene menschliche
Wiirde, im Kampf gegen die Ausbeutung der weitaus grofiten Mehrheit
der Menschen, in der Liebe, die befreit und bei der Schaffung einer
neuen, gerechten und briiderlichen Gesellschaft® 1%,

9 Ratzinger, (s. Anm. 83) 289.

10 Vgl. etwa J. Sobrino, Jests en América Latina. Su significado para la fe y la cristologia,
Santander 1982; einen Uberblick bietet Bussmann (s. Anm. 72).

101 . C. Seannone, Volksreligion, Volksweisheit und Philosophie in Lateinamerika, in:
ThQS 164 (1984) 203-214, hier 205; vgl. auch die Einschitzung im Puebla-Dokument
Nr. 444-469; sowie exemplarisch fiir die Marienfrommigkeit V. Elizondo, Maria und die Ar-
men, in: Conc(D) 19 (1983) 641-646.

192 Gutiérrez, Theologie der Befreiung 10.

183 Ebd. 21 (in modifizierter Ubersetzung).
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Die Theologie der Befreiung prisentiert sich mithin als eine ,Praxis-
Theologieim Gesamtgefiige der Theologie. ,, Wie die Vergegenwiirtigung
der Offenbarung im christlichen Glauben und Leben geschieht, so nimmt
auch die Theologie an diesem zweieinen Vollzug denkend-titig teil. Es
bedarf keiner Erlauterung, daff die ,Theologie der Befreiung" aller Spielar-
ten Soteriologieist. Sie deckt den ,gesellschaftlichen Handlungscharakter®
und die sozial befreiende Funktion der Rede von Gott auf. 1%

In diesem Typus der Theologie kiindigt sich ein die Aporien der Auf-
klirung unterlaufender ,Paradigmenwechsel® an, insofern die Theologie
der Befreiung der Reflexion des sich in der Liebe bewihrenden Glaubens
den Vorrang einriumt vor dem Glauben, der sich vor dem Forum der
Vernunft reflexiv verantwortet.

Damit wird auch das Heilsverstindnis neu dimensioniert, indem es als
sintegrale Befreiung® auf drei ,ungetrennt und vermischt® aufeinander
bezogenen Ebenen bestimmt wird: auf der historischen, Gesellschaft, Po-
litik, Wirtschaft und Kultur umfassenden Ebene; auf der anthropologi-
schen, die ethische und kulturelle Entfaltung umfassenden Ebene; auf
der theologischen, die Erlésung durch Christus umfassenden Ebene®.

Diesem neu dimensionierten Heilsverstindnis entspricht auch die kon-
textuell entwickelte Rede von der ,,sozialen Siinde“ 1%, die weder eine Be-
streitung der personalen Siinde meint noch einer Verlagerung des Ethos
von der Person auf die Strukturen behauptet, wohl aber — siindentheolo-
gisch gewendet — das Wechselverhiltnis von Person und Gesellschaft re-
flektiert und auf jene ,systembildende® Siinde verweist, die eine
konfliktive Wirklichkeit hervorbringt, deren Ursache der Mensch als
Siinder und deren Opfer er als Armer ist (vgl. Gaudium et spes Nr. 8).
Der Typ der Praxis-Theologie, wie ihn die Befreiungstheologie darstellt,
triigt zu einer Bereicherung theologischen Denkens im Sinn einer ,vielei-
nen Theologik® (W. Kern) bei.

Zusammenfassend seien die drei Dimensionen der befreiungstheologi-
schen Option in Analogie zum 19. Jahrhundert erldutert. Auf diese muta-
tis mutandis existierende Parallele ist in der Diskussion schon mehrfach
hingewiesen worden 1?7,

104 7 Kern, Art. Theologie, in: Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe. Hg.
P. Eicher Bd. 4, Miinchen 1985, 183-194; hier 192.

165 Diese Unterscheidung und Zusammengehorigkeit von drei Ebenen stammt von Gutiér-
rez (s. Anm. 103) 37-42. Sie ist befreiungstheologisch weithin rezipiert.

16 Zur Problematik vgl. ausfithrlich Sievernich, Schuld und Siinde 232-282, sowie E. Me-
néndez Urena, Pecado individual y pecado social en la esfera econ6mica, in: TyV 24 (1983)
111-122; A. Baumgartner, Stichwort ,strukturelle Siinde“ oder: Kann die Gesellschaft schul-
dig werden?, in: KatBl 109 (1984) 601-605. Vgl. auch den Konzilskommentar von W. Weber
und A. Rauscher, Die menschliche Gemeinschaft, in: G. Baratna (Hg.), Die Kirche in der
Welt von heute, Salzburg 1967, 179-188.

17 Veol, hierzu H. Ludwig, Theologie der Befreiung und Katholische Soziallehre, in: Be-
freiungstheologie als Herausforderung, hg. von H. Goldstein, Diisseldorf 1981, 182-205;
Th. Herr, Theologie der Befreiung und Katholische Soziallehre, in: LebZeug 60 (1985)
25-39,
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Die Kirche im Deutschland des 19. Jahrhunderts hat zwar angesichts
der driingenden ,sozialen Frage“ keine programmatische, wohl aber eine
faktische Option fiir die Armen entfaltet: Mehr prophetisch in der Sozial-
verkiindigung so hellsichtiger Bischofe wie Wilhelm Emmanuel von Ket-
teler; mehr praktisch durch sozial-karitative Initiativen und hellsichtige
Frauen wie Klara Frey, Katharina Kasper, Franziska Schervier; mehr
theoretisch, soziale Gerechtigkeit und Zustindereform fordernd, in der
ersten papstlichen Sozialenzyklika ,Rerum novarum® (1891).

Das theroretische Bemithen um die soziale Frage fand in der damals
herrschenden Theologie neuscholastischen Zuschnitts keinen Ort; daher
mufite sich in der Folgezeit eine Katholische Soziallehre als eigene theo-
logische Disziplin etablieren. Die Lateinamerikaner gehen angesichts der
»neuen sozialen Frage® globalen Ausmafles im 20. Jahrhundert einen an-
deren Weg; sie etablieren keine neue theologische Disziplin, sondern ver-
suchen durch eine Perspektivierung der Theologie und eine Integration
ihrer verschiedenen Disziplinen eine neue Antwort %,

Eine solche Integration, zu der auch die prekire Einbeziehung der So-
zialwissenschaften in den theologischen Diskurs gehort%?, erweckt aus
der Sicht der hochdifferenzierten europiischen Theologie bisweilen den
Eindruck ,mangelnder Fachlichkeit®, wie umgekehrt das europiische
Spezialistentum bei den Lateinamerikanern den Eindruck ,mangelnden
Lebensbezugs® aufkommen liflt. Die jeweiligen Mingel der gegenliufi-
gen Bewegungen von Differenzierung und Integrierung konnten und
miifiten im interkulturellen Gesprich behoben werden. Einen Schritt auf
diesem Weg, der zusammenfiihrt, stellt sicherlich der Versuch dar, latein-
amerikanische Befreiungstheologie und europiische Freiheitstheologie
ins Gesprich zu bringen%°,

1% Zum problematischen Verhiltnis von Befreiungstheologie und Soziallehre vgl. C. Boff.
Die kirchliche Soziallehre und die Theologie der Befreiung: Zwei entgegengesetzte Formen
sozialer Praxis?, in: Conc(D) 17 (1981) 775-780; L. Roos, Befreiungstheologien und Katholi-
sche Soziallehre I und II (KuG 119 und 120), K&ln 1985.

199 Vgl hierzu G. Gutiérrez, Teologia y ciencias sociales, in: Revista Latinoamericana de
Teologia 1 (1984) 255-274; /. C. Scannone, Sozialanalyse und Theologie der Befreiung, in:
ZM 69 (1985) 259-280.

110 Vgl. die Instruktion der Romischen Glaubenskongregation iiber Freiheit und Befrei-
ung (s. Anm. 65).
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