Gerhard Kruip

IMPULSE DER THEOLOGIE DER BEFREIUNG FUR DIE
KIRCHLICHE SOLIDARITATSARBEIT

1. Vorbemerkung

Es ist sicherlich eher ungewshnlich und immer ein gewisses Risiko, im akade-
mischen Kontext darauf zu sprechen zu kommen, dafl man als wissenschaftlich
arbeitender Theologe von dem Thema, das man bearbeitet, personlich stark
beriihrt ist. Wenn es aber um die Impulse der Theologie der Befreiung geht,
138t sich dieses Thema gar nicht verstehen, ohne an die siebziger und achtziger
Jahre zu erinnern, als viele von uns (Kongressteilnehmern/innen — wahrschein-
lich auch Lesern/innen) im Prozef des theologischen Erwachsen-Werdens
mit groflem Interesse, hiufig geradezu begeistert die Gedanken, Bilder, Per-
spektiven und Utopien der lateinamerikanischen Kirche aufnahmen und als
wesentliche Elemente in die Konstruktion ihrer eigenen Identitit als Theolo-
ge/in einbauten. Viele von uns hitten ohne die Impulse der Befreiungstheolo-
gie ihren Weg als katholische/r Theologe/in vielleicht gar nicht eingeschlagen.
In der Vorbereitung des Themas habe ich mich nochmals auf eine Zeitreise
zuriick begeben, damals relevante Texte angesehen, wieder gelesen, was ich da-
mals selbst geschrieben hatte. Es war eine schone Zeit, denn viele von uns
waren getragen von einem Optimismus hinsichtlich zukunftsweisender Ent-
wicklungen in Gesellschaft und Kirche, in Lateinamerika wie in Europa. Auch
wenn es auf keinen Fall richtig wire, wesentliche Einsichten der Theologie der
Befreiung iiber Bord zu werfen' - viele dieser Einsichten wie z. B. die «Option
fir die Armen» sind inzwischen ja fiir die gesamte Kirche zum (manchmal
verwisserten) Allgemeingut und zu einer gewissen Selbstverstindlichkeit ge-
worden, so iiberkommen einen heute doch Gefiihle der Trauer iiber einen weit-
gehenden Verlust der damaligen Zuversicht, gepaart mit der Einsicht der
Fragwiirdigkeit vieler damals selbstverstindlicher Annahmen. Die Dinge sind
komplexer und uniibersichtlicher geworden. Viele sind in ihrem Denken und
Handeln heute gepriigt von einem strikten Realismus, wenn nicht sogar von
Desillusionierung und Skepsis. Bei einem Vortrag 1979 in Bremen griff der
inzwischen verstorbene brasilianische Bischof, der auch in Europa grofies An-
sehen genieft, Dom Hélder Camara, auf das Jahr 2000 vor, das wir inzwischen
erreicht haben. Er sagte, er hielte es fiir einen Skandal, «wenn im Jahr 2000
noch weiterbestehen sollte, was heute das Bild bestimmt, dafl nimlich eine

1 Vgl. Gerbard Kruip, Die Theologie der Befreiung und der Zusammenbruch des real existierenden Sozialis-
mus — eine unbewiltigte Herausforderung. In: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissen-
schaft 80 (1996) 1, 3-25.
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relativ kleine Gruppe von Menschen, die sich christlich nennt, immer reicher
wird, wihrend der andere Teil, der zwei Drittel der Menschheit ausmacht und
mindestens in seinem lateinamerikanischen Teil ebenfalls christlich ist, immer
tiefer in Verarmung versinkt. Dann wire nicht auszuschlieflen, dafl bei dem
christlichen Teil der armen Welt Zweifel daran entsteht, ob Christus auf der
richtigen Seite steht.»* Die Situation der Armut von inzwischen eher drei
Vierteln der Menschheit ist heute nicht weniger skandalds, aber die in der
Auferung von Hélder Cimara mitschwingende Zuversicht, die Situation kén-
ne innerhalb weniger Jahrzehnte geindert werden, ist verloren gegangen. Es
gibt eine dreifache Desillusionierung: hinsichtlich der Verinderungsméglich-
keiten in der Kirche, hinsichtlich gesellschaftlicher Utopiemodelle und hin-
sichtlich der Moglichkeiten, die globale Entwicklung iiberhaupt sinnvoll zu
steuern. Heute ist klar: Der Weg «aus dem Tal der Triinen ins Gelobte Land»
wird trotz einiger bedeutsamer Fortschritte, die sich etwa an weltweit gesunke-
ner Sterblichkeit und lingerer Schulbildung* festmachen lassen, langwieriger
und mithsamer als erwartet — und viele stellen sich die Frage, ob die Zielper-
spektive des «Gelobten Landes» nicht ohnehin zu hoch gegriffen war.

Meine Ausfithrungen sind in vier Abschnitte gegliedert. Ich benenne zehn
Impulse der Befreiungstheologie, die m. E. fir die kirchliche Solidarititsarbeit
in Europa bedeutsam geworden sind. In zwei kurzen Exkursen stelle ich dar,
wie die Befreiungstheologie vom kirchlichen Hilfswerk Misereor rezipiert
wurde und erinnere an das Projekt einer «Theologie der Befreiung fiir Europa».
Schliefilich stelle ich die Frage, welchen gemeinsamen Herausforderungen
Theologie der Befreiung und christliche Sozialethik heute im Kontext der
Globalisierung gegeniiberstehen.

2. Impulse der Theologie der Befreiung

Es ist natiirlich nicht méglich, eindeutig Impulse der Theologie der Befreiung
fiir die Solidarititsarbeit in Europa als solche zu identifizieren. Denn sowohl
bei der Theologie der Befreiung wie bei der Solidarititsarbeit in Europa han-
delt es sich um viel zu komplexe Phinomene, um klare Ursache-Wirkungs-
Bezichungen aufzuweisen. Innerhalb der Befreiungstheologie gab und gibt es
sehr verschiedene Ansitze, die ihre Urspriinge in regional sehr unterschiedli-
chen lateinamerikanischen Kontexten haben, zu denen spiter auch interessan-
te Stromungen aus Afrika und Asien hinzukamen. Da nur ein Teil dieser An-

2 Hélder Camara, Von Puebla bis Bremen. Zur Bedeutung der Dritten Lateinamerikanischen Bischofskon-
ferenz fiir Kirche und Gesellschaft in der Ersten Welt. In: Horst Goldstein (Hg.), Befreiungstheologie als
Herausforderung. Anstfe — Anfragen — Anklagen der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung an
die Kirche und Gesellschaft hierzulande. Diisseldorf 1981, 39—49, 48. Zu anderen, fiir die Entstehung und
Entwicklung der Theologie der Befreiung dhnlich bedeutsamen lateinamerikanischen Bischéfen siehe Jo-
hannes Meier (Hg.), Die Armen zuerst. 12 Lebensbilder lateinamerikanischer Bischafe. Mainz 1999.

3 Vgl Leonarde Boff; Aus dem Tal der Triinen ins gelobte Land. Der Weg der Kirche mit den Unterdriickten.
Diisseldorf *1984.

4 Auf diese Fortschritte macht auch aufmerksam Peter Rottlinder, Das Potential ist da. Die weltweite Solida-
rititsarbeit befindet sich im Umbruch. In: Herder Korrespondenz 50 (1996) 466—470.
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sitze hier wahrgenommen wurde, konnte es auch nur eine selektive Rezeption
geben, die manches verfilscht bzw. die tatsichliche Gewichtung verschiedener
Elemente verschoben hat. Schliefllich spielten nicht nur wissenschaftlich-
theologische Texte, sondern in stirkerem Maf Personen, Bilder, Filme, Lieder
und Gedichte eine Rolle. Bei ihrer Rezeption traf die Befreiungstheologie
schliefllich hierzulande auf einen ebenfalls sehr komplexen Resonanzboden,
der kirchlicherseits durch die Nachkonzilszeit geprigt war, gesellschaftlich
durch die Studentenbewegung, die Anti-Vietnamkriegs-Demonstrationen, die
Sympathien fiir revolutionire Bewegungen in der Dritten Welts iiberhaupt,
den Eurokommunismus, die aufkommende Umwelt- und Alternativbewe-
gung, die Frauenbewegung, die spitere Friedensbewegung — wobei gleichzeitig
das iiber das katholische Milieu etablierte, traditionelle Verhiltnis von Kirche
und Gesellschaft zu Gunsten eines stiirkeren Gewichts der neuen sozialen Be-
wegungen fir das Engagement von Christen/innen an Bedeutung verlor.
Schlieflich gehért zum Gesamtkomplex dieses Resonanzbodens auch die Psy-
chodynamik vieler junger Menschen, die ihren Prozef des Erwachsenwerdens
und der Identititsfindung, ganz anders als die heutige junge Generation, tber
die Artikulation alternativer gesellschaftlicher Utopien und iiber oppositionel-
les politisches Engagement vollzogen.

Angesichts dieser methodischen Schwierigkeiten kénnen sich meine Uber-
legungen kaum auf empirische Forschungen® stittzen, sondern beruhen auf
Arbeiten zur akademisch-theologischen Rezeption der Befreiungstheologie’,
auf Plausibilititsiiberlegungen und eigenen Erfahrungen aus zwanzigjihriger
«teilnehmender Beobachtung».

1) Auf sozialanalytischer Ebene trug die Theologie der Befreiung, insofern sie
nimlich zumindest fiir das allgemeine Bewuftsein der Kirchenmitglieder der
wichtigste Vermittler dependenztheoretischer Ansitze war, entscheidend dazu
bei, dafl Ursachen und mégliche Losungen der Probleme der Dritten Welt in
allmihlicher Abkehr von den alten Modernisierungstheorien ab den siebziger
Jahren nicht mehr in Riickstindigkeit und nachholender Entwicklung, son-
dern in Abhingigkeit und Befreiung bzw. Abkoppelung als Uberwindung der
Abhingigkeit gesehen wurden.® Das hatte fiir die Solidarititsarbeit grofle Be-
deutung. Denn damit erweiterte sich die Motivation fiir dieses Engagement
vom Gefiihl des Mitleids mit den Armsten zur zusitzlichen Wahrnehmung
einer betrichtlichen Mitschuld an deren Notlage. Das Selbstverstindnis der

5 Wie dies in der Verehrung von Personen wie Che Guevara, Ho Chi Minh, Mao Tse Tung oder Julius
Nyerere zum Ausdruck kam.

6 Interessante Hinweise finden sich in den qualitativen Untersuchungen bei: Kar! Gabriel u. a., Christliche
Dritte-Welt-Gruppen. Praxis und Selbstverstindnis. Mainz 199s.

7 Raiil Fornet-Betancourt (Hg.), Befreiungstheologie. Kritischer Riickblick und Perspektiven fiir die Zu-
kunft. Bd. 3. Die Rezeption im deutschsprachigen Raum. Mainz 1997; Juan José Tamayo Acosta, Rezeption
der Theologie der Befreiung in Europa. In: Ignacio Ellacuria / Jon Sobrino (Hg.), Mysterium Liberationis.
Grundbegriffe der Theologie der Befreiung. Bd. 1. Luzern 1995, 37-62.

8 Heute wiirde man die Ursachen von Armut und Unterentwicklung differenzierter sehen und auch «haus-
gemachte» Faktoren in den Entwicklungslindern stirker gewichten, ohne freilich fortbestehende Abhiin-
gigkeiten zu leugnen. Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Sachverstindigengruppe
«Weltwirtschaft und Sozialethik». Von der Dependenz zur Interdependenz. Anstdfie und Grenzen der
Dependenztheorie. Bonn 1994.
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Helfer/innen verschob sich von einer gewissen Uberheblichkeit aufgrund des
vermeintlichen eigenen Entwicklungsvorsprungs hin zu massiver Selbstkritik
und Infragestellung eben dieses «nordatlantischen Zivilisationsmodells», das
nicht mehr die Zukunft fiir die ganze Welt vorwegnehmen konnte, sondern im
Gegenteil diese Zukunft massiv bedroht. Es ging dann in der Entwicklungszu-
sammenarbeit nicht mehr nur darum, eigenes Wissen oder eigene Technik als
entwicklungsrelevantes Know-how oder eigene Modelle als Vorbilder zu ex-
portieren, sondern auch um den Import kritischer Einsichten und alternativer
Visionen aus der Dritten Welt. Dementsprechend orientierten sich viele enga-
gierte Christen/innen nicht mehr an der traditionellen katholischen Sozialleh-
re, sondern kritisierten die noch lange anhaltenden Versuche, diese auf Latein-
amerika anzuwenden, und griffen auch in der Formulierung ihres eigenen
Selbstverstindnisses auf die Theologie-Importe der lateinamerikanischen Be-
freiungstheologie zuriick. Um es auf eine Formel zu bringen: es wurde klar, daft
sich Solidaritit fiir die Christen/innen der Ersten Welt nur als Uméehr buch-
stabieren laf3t.

2) Ein weiterer Impuls auf sozialanalytischer Ebene lag darin, dafl die Befrei-
ungstheologie mit ihrer Forderung, die christliche Liebe diirfe sich nicht in
einer individuellen Praxis der Barmherzigkeit erschopfen, sondern miisse, um
effektiv zu werden, die Ebene der strukturellen Ursachen erreichen, entschei-
dend dazu beitrug, daf trotz der auch von der politischen Theologie kritisier-
ten Verbiirgerlichungstendenzen des europiischen Christentums die drohende
Spaltung von Glaube und Politik als héchst problematisch erkannt und das
Bewufltsein der Notwendigkeit der Verinderung gesellschaftlicher Strukturen
und Institutionen wach gehalten wurde. Dies liefie sich detailliert an den kon-
troversen Auseinandersetzungen um den befreiungstheologischen Begriff der
«strukturellen Stinde» aufzeigen. Mit diesem Begriff kam die Befreiungstheo-
logie, wenn auch gespeist durch ein marxistisch geprigtes, sozialanalytisches
Instrumentarium, den Grundgedanken der heute als sozialethischer mainsz-
ream gehandelten «Institutionen- und Strukturenethik» bereits sehr viel niaher,
als deren Vertreter heute einzuriumen bereit sind. Es wurde klar: Solidaritit
muf snstitutionelle Solidaritit sein und sich in verinderten, gerechteren Struk-
turen verkérpern.

3) Daraus ergibt sich unmittelbar ein dritter Impuls: Wenn Abhingigkeit
die entscheidende Ursache von Armut ist, miissen die Strukturen der Abhiin-
gigkeit, insofern sie ihre Wurzeln auch in den Lindern der Ersten Welt haben,
dort bekimpft werden. Dies geht in demokratischen Gesellschaften nicht
ohne die Verinderung politischer Mehrheiten. Solidarititsarbeit ist also ganz
wesentlich politische Bewufltseinsbildungsarbeit mit dem Ziel der Verinde-
rung in den «Zentren des Weltsystems». Tatsichlich haben alle kirchlichen
Einrichtungen der Entwicklungszusammenarbeit den Bereich der «Inlandsar-
beit» in den letzten Jahrzehnten betrichtlich ausgeweitet und verstehen darun-
ter heute weit mehr als blofle Spendenwerbung. Sie nehmen verstirkt die Auf-
gabe wahr — nach dem Vorbild ihrer lateinamerikanischen Partner mit
zunehmend weniger Berithrungsingsten in der Zusammenarbeit mit nicht-
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kirchlichen Initiativen —, eine anwaltschaftliche Funktion fiir die Armen zu
ibernehmen und deren Anliegen in einen «Politikdialog» mit den Entschei-
dungstrigern in den «Zentren» einzubringen. Auch die frither «Dritte-Welt-
Laden», heute meist «Eine-Welt-Liden» genannten Initiativen entstanden aus
dem erklirten Willen heraus, mit dem Verkauf von Produkten zu fairen Prei-
sen politische Bewuftseinsbildungsarbeit zu verbinden, wobei die Frage, wel-
ches relative Gewicht beiden Zielen zugemessen werden solle, innerhalb dieser
Initiativen auch immer wieder fiir Konflikte sorgte. Unhintergehbar aber bleibt
die Erkenntnis, daf} entscheidende Verinderungen auch hierzulande eingefor-
dert werden miissen und Solidaritit eine anwaltschaftliche, politische Solidaritirt
im gerechten Interesse der Armen sein mufl.

4) Entsprechend der in Lateinamerika in den sechziger Jahren nicht nur in
der Befreiungstheologie aufgekommenen geschichtsphilosophischen Anschauun-
gen wurden die wichtigsten Impulse zur Verinderung aus der «Peripherie» er-
wartet, so daf} die Armen selbst als revolutionire Subjekte, die ihre Geschichte
machen, als neue «historische Macht»? angesehen wurden. Dies blieb aber zu-
mindest bei den in der konkreten Praxis stehenden Christen/innen keine ab-
strakte, geschichtsphilosophische Idee, sondern war tief verwurzelt in der Er-
fahrung einer tiefgehenden Bereicherung durch die Arbeit mit den Armen.
Die «Option fiir die Armen» bedeutet deshalb nicht nur, nicht einmal in erster
Linie, eine Prioritit der Hilfe fiir die Armen vor anderen Aufgaben, sondern
eine Radikalisierung des ilteren Grundsatzes der «Hilfe zur Selbsthilfe», Be-
freiung zum Selbst-Sein der Armen, Respekt ihnen und ihrem Subjekt-Sein
gegeniiber, Ernstnehmen ihrer eigenen Kompetenzen und selbst formulierten
Interessen, Achtung der «Weisheit des Volkes». Die Armen wurden als Autori-
tit anerkannt, so daf} jede Form der Hilfe von aufien sehr kritisch auf neokolo-
niale bzw. paternalistische Implikationen abgeklopft wurde und jede Kritik aus
Europa unter Rechtfertigungszwang geriet. Die Entwicklung kontextueller
Theologien hat europiischen Christen/innen bewufit gemacht, dafl auch ihr
Welt- und Glaubensverstindnis partikular ist. Solidaritit wurde verstanden als
Solidaritit mit dem «Projekt der Armen», das auch von diesen Armen selbst ent-
wickelt werden sollte. Voraussetzung dafiir ist eine vorbehaltlose Bereitschaft
zur Anerkennung des Anderen als Anderen. Auch dies ist eine unhintergehba-
re Errungenschaft fiir armenorientierte Entwicklungszusammenarbeit, hatte
allerdings manchmal auch problematische Konsequenzen, weil es teilweise
dazu verfiihrte, faktische Machtungleichgewichte zu verschleiern®, anstatt sie
selbstkritisch zu reflektieren, oder zu einem, angesichts der Kontroversen um
die Befreiungstheologie verstindlichen, Kritikverbot bei denjenigen beitrug,
die sich mit ihr solidarisch fiihlten.

5) Die Befreiungstheologie hat anschaulich deutlich gemacht, dafl der Ein-
satz fiir die Armen notwendigerweise zu Konflikten fihren muf. Denn in ei-
ner antagonistischen gesellschaftlichen Situation, die hiufig als «Klassen-

9 Gustavo Gutiérrez, Die historische Macht der Armen. Miinchen-Mainz 1984.
1o Z.B. in der oft nicht geniigend reflektierten, sicher gut gemeinten Rede von den «Partnern», wo es sich
zumindest auch um «Antragsteller» handelt.
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kampf>» interpretiert wurde, ist es nicht méglich, neutral zu bleiben. Wer fiir die
Armen kimpft, wird Gegner haben, deren Interessen im Gegensatz zu den
Interessen der Armen stehen. Daran hat sich auch bis heute nichts geiindert,
auch wenn die marxistischen Begriffe der Klasse und des Klassenkampfes als
unterkomplex erkannt wurden. Es war eine wichtige Einsicht der Befreiungs-
theologie, dafl die Forderung nach Gerechtigkeit im Kontext nicht einfach
auflésbarer Interessensgegensitze Parteilichkeit bedeutet. Solidaritit wird da-
mit zu parteilicher Kampfsolidaritit. Es erschien freilich in der Ersten Welt im-
mer schon schwieriger, diese «Gegner» eindeutig zu identifizieren. Die Interes-
senlagen und politischen Optionen sind in demokratischen Gesellschaften
meist komplexer, als sie es unter den Bedingungen der lateinamerikanischen
Militardiktaturen in den siebziger Jahren sein konnten. Das fiihrte manche
europiische Christen/innen zu dem Eindruck, es sei in Lateinamerika «leich-
ter», eine eindeutige christliche Position einzunehmen. Inzwischen ist jedoch
auch dort die Lage uniibersichtlicher. Es gibt unterschiedliche Interessen auch
unter den verschiedenen Gruppen von Armen, und es gibt keine eindeutige
Klarheit iiber den entwicklungspolitischen Weg, der die Situation der Armen
am nachhaltigsten verbessern wiirde. Anders als frither viele meinten, legt heu-
te die «Option fiir die Armen» die Christen/innen auch in Lateinamerika nicht
mehr auf eine bestimmte politische Option fest.

6) Neben den genannten Impulsen, die sich stirker auf die soziale Analyse
und eine dieser entsprechenden politischen Praxis bezogen, gibt es auch viele
bedeutsame Impulse fiir das theologische Selbstverstindnis engagierter
Christen/innen, fiir die pastorale Arbeit und die christliche Spiritualitit. Von
der Befreiungstheologie wurde uns in einer engen Ubereinstimmung von
Theorie und Praxis anschaulich verdeutlicht, was hier in Europa von be-
stimmten theologischen Ansitzen her als «praxeologischer Glaubensbegriff»
artikuliert wurde. Die lateinamerikanischen Erfahrungen zeigten, dafl man
als Christ/in tatsichlich seinen Glauben an den menschenfreundlichen und
befreienden Gott nicht anders bezeugen kann, als durch eine iiberzeugende
Praxis der Gerechtigkeit. Damit bot die Befreiungstheologie auch fiir viele
europiische Christen/innen, die sich vom alten Missionsverstindnis emanzi-
piert und von der Katholischen Soziallehre in ihrer klassisch-naturrechtli-
chen Gestalt losgesagt hatten®, die Moglichkeit, sich mit ihrer (weltlichen)
Praxis der Solidaritit als Christen/innen zu verstehen. Solidaritit wird somit
zu einer Solidaritit als Glaubenspraxis — und echte Solidaritit kommt unab-
hiingig vom expliziten Bekenntnis als eine im Kern zutiefst christliche Praxis
in den Blick. Die Theologie der Befreiung erméglichte vielfach den Bau von
Briicken zwischen Katholiken und Studentenbewegung, Okologie- bzw. Al-
ternativbewegung, Frauenbewegung und spiter Friedensbewegung. Damit
wurden neue Allianzen iiber das traditionelle katholische Milieu hinaus
moglich, bzw. es entstand so etwas wie ein «Bewegungssektor» auch inner-
halb der Kirche, der zur Restitution von Solidarititspotentialen beitrug, die

1 Vgl. Bischéfliches Hilfswerk Misereor (Hg.), Die alten Antworten passen nicht mehr. Theologische und so-
zialethische Beitrige zur kirchlichen Solidarititsarbeit. Aachen 1991.
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sonst durch die Erosion des traditionellen katholischen Milieus verloren ge-
gangen wiren.

7) Thren dichtesten Ausdruck fand die Solidaritit als Glaubenspraxis dort,
wo Christen/innen aus diesem Selbstverstindnis heraus bereit waren, mit den
Armen zu leben und ihr Schicksal zu teilen. Ordensleute, Priester, engagierte
Laien aus der Mittel- und Oberschicht zogen in die Elendsviertel, um nicht
nur fiir die Armen und gegen die Armut zu kiimpfen, sondern dies vor allem
zusammen mit den Armen zu tun. Und viele, die selbst arm waren, ihre Kraft
aber auch darauf hitten verwenden kénnen, sich als Einzelne aus dieser Armut
herauszuarbeiten, entschlossen sich, ihre Energie fiir den Kampf mit den Ar-
men einzusetzen und an ihrer Seite zu bleiben. Getragen war dies hiufig von
einer tiefen Kenosis-Spiritualitit. Unzihlige engagierte Laien aus dem einfa-
chen Volk, Ordensfrauen und -minner, Priester und Bischéfe bezahlten diesen
Einsatz mit ihrem Leben und erlitten das Martyrium. Solidaritit ist hier eine
bis zum letzten bereite Solidaritit aus Opferbereitschaft. Sie hat auch in Europa
viel Respekt und Bewunderung ausgel6st. Manche europiische Christen/in-
nen litten darunter, dafl ein solch klarer und eindeutiger, zeichenhafter Le-
bensstil im Kontext einer reichen Konsumgesellschaft nur schwer umsetzbar
zu sein schien. Zumindest diirfte das Vorbild der Insertion mit dazu beigetra-
gen haben, dafl eine Forderung wie die, «anders [zu] leben, damit andere tber-
leben» fiir einige Zeit eine grofe Plausibilitit und Uberzeugungskraft bean-
spruchen konnte.

8) Wir verdanken der lateinamerikanischen Kirche eine Fiille weiterer wich-
tiger Anregungen: die Lebensnihe der lateinamerikanischen Bibellektiire, die
auch Bibelkreise in den europidischen Gemeinden befruchtet hat, die Utopie
einer Kirche der Basisgemeinden als Keimzellen sowohl des Kirche-Seins wie
des solidarischen In-der-Welt-Seins, die anschauliche soziale und politische
Bedeutung von Kirche als «Volk Gottes», die verinderte Praxis der Zu-
sammenarbeit von Bischofen, Priestern und Laien, die in Titeln wie Vamos ca-
minando zum Ausdruck kommende Weg-Spiritualitit, all dies trug zum
Selbstverstindnis und zur religiésen Praxis von Christen/innen hierzulande er-
heblich bei und erméglichte trotz vieler Enttiuschungen eine emotionale Kir-
chenbindung auch fiir Christen/innen, die ihrer eigenen Ortskirche und den
dort oft vorherrschenden, riicckwirtsgewandten Strukturen kritisch und distan-
ziert gegeniiber standen. An den Lippen eines von seinem Engagement her
authentischen brasilianischen Bischofs hingend, konnten auch diejenigen sich
als treue Glieder einer «Mutter Kirche» fithlen, die sich ansonsten von ihr eher
stiefmiitterlich behandelt fithlten. So lieferte die Befreiungstheologie einen
starken Impuls zur Aufrechterhaltung und Vertiefung einer kirchlichen Solida-
ritit.

9) Ein zentraler Punkt in den Debatten um die Theologie der Befreiung war
von Anfang an das Verhiltnis von immanentem «Wohl» und transzendentem
«Heil», ein Thema, das ja auch schon fiir das Konzil eine Rolle spielte (vgl. GS
39). Die Theologie der Befreiung leistete wichtige Beitriige zu der Frage, wie
denn «Erlosung» heute im Kontext eines modernen Welt- und Geschichtsver-
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stindnisses und vor dem Hintergrund himmelschreiender Ungerechtigkeit in
der Gegenwart gedacht werden kann. Dabei konnte sie an Ansitze einer von
Tetlhard de Chardin inspitierten «Theologie der Entwicklung» ankniipfen. Sie
trug dazu bei, wieder einen Zusammenhang von innerweltlichen Utopien und
christlicher Glaubenspraxis herzustellen. Konkret zeigte sich dies in der Ver-
bindung von sozialistischen Gesellschaftsutopien mit der christlichen Hoff-
nung, etwa am Beispiel Nicaraguas — wobei seitens der Befreiungstheologie nie
der von ihnen erstrebte «Sozialismus» mit dem realexistierenden Sozialismus
des Ostblocks identifiziert wurde. Bei vielen europiischen Christen/innen
fihrte diese utopische Aufladung zu einer Projektion ihrer eigenen Wunsch-
vorstellungen auf ihre lateinamerikanischen Mitchristen/innen und eine Idea-
lisierung der lateinamerikanischen Kirche — bis dahin, dafl dadurch manchmal
auch der Blick auf die tatsichlichen Realititen verstellt wurde. Jedenfalls ent-
stand daraus eine verstindliche, aber nicht unproblematische utopiesiichtige So-
lidaritit — was auch daran zu erkennen ist, daf} leider nach dem Fall der Mauer
und dem «Ende der Utopien» auch die Solidarititspraxis europaischer Chri-
sten/innen und das éffentliche Interesse an Lateinamerika nachgelassen hat.

10) Das offentliche Interesse erlangte seinen Hohepunkt in den Jahren
1984-1986, als sich die Konflikte zwischen der Glaubenskongregation in Rom
und einigen Vertretern der Theologie der Befreiung (v.a. Leonardo Boff) zu-
spitzten. Die Dynamik der dadurch méglich gewordenen breiten Rezeption
speiste sich jedoch nicht in erster Linie aus einem lebendigen Interesse fur die
Situation in Lateinamerika, sondern war mindestens genauso stark von dem
Leiden (und der Lust) am Konflikt mit dem kirchlichen Lehramt insgesamt
geprigt. Hier wurden auch eigene Autorititskonflikte europaischer bzw. zu-
mindest deutscher Christen/innen anhand dieses Konflikts ausgetragen und
(leider oft nicht konstruktiv) bearbeitet. Die Solidaritit mit diesen Vertretern
der Befreiungstheologie war also zumindest zu einem Teil auch eine So/idaritit
mit ihnen als den Opfern einer als reaktionir bewerteten Kirchendisziplin.

3. Zur Rezeption der Theologie der Befreiung bei Misereor”

Die Impulse der Befreiungstheologie haben sich in unterschiedlicher Weise
und in verschiedener Intensitit auch in der Arbeit eigentlich aller kirchlichen
Hilfswerke niedergeschlagen. Meines Wissens liegt fiir den deutschen Raum
eine ausfiihrlichere Studie nur fiir Misereor vor.

Peter Rottlinder unterscheidet fiir Misereor vier Phasen. In der Zeit von
1958 bis 1968 wird eine Praxis der Entwicklungszusammenarbeit entwickelt, die
bestimmten Grundmaximen der Befreiungstheologie bereits sehr nahe
kommt, ohne daf es den Begriff selbst schon gegeben hitte. Von seiner Griin-
dung 1958 an war das Hilfswerk nicht an kirchliche Grenzen gebunden, son-
dern hat sich generell dem Kampf gegen Hunger und Krankheit gewidmet,

12 Ich beziehe mich auf: Peter Rottlinder, Die Armen zuerst. Zur Rezeption der Theologie der Befreiung bei
Misereor. In: Rail Fornet-Betancourt, (Hg.), Befreiungstheologie. Bd. 3 (wie Anm. 7), 129-144.
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dabei das Prinzip «Hilfe zur Selbsthilfe» praktiziert und bereits die Ebene der
Strukturen und Institutionen in den Blick genommen. Bezogen auf Latein-
amerika orientierte sich das Hilfswerk an der durch das chilenische Institut
DESAL entwickelten Marginalitiitstheorie und ihrem Konzept der promocidn
popular, das zumindest in der konkreten Praxis kaum von dem spiter von be-
freiungstheologischen Maximen geforderten Handeln unterschieden werden
kann. «Die Differenzen lagen auf der Ebene der Deutung.»3

Die zweite Phase von 1968-1973 ist eine Zeit der Polarisierung und zuge-
spitzter ideologischer Auseinandersetzungen, wie sie sich z. B. im Auseinan-
derbrechen des DESAL in eine cher reformorientierte Christdemokratie und
eine sozialistische Stromung niedergeschlagen haben. Zentrale Streitpunkte
waren in vielen Fillen die Frage der moralischen Legitimitit revolutionirer
Gewalt und die Stellung zum Marxismus. Der Hauptvertreter der Marginali-
titstheorie, Roger Vekemans, wurde spiter zu einem der hirtesten Gegner der
Befreiungstheologie.

Fiir Misereor bedeutete der theologische Neuaufbruch in Lateinamerika
weniger eine Verinderung der praktischen Arbeit als vielmehr ein allmihliches
Neu-Uberdenken des theologischen Selbstverstindnisses im Sinne einer
Uberwindung der theologischen Spaltung von Welt-Dienst und Heils-Dienst
bzw. von Leibsorge und Seelsorge™ und der Entdeckung der politisch-prakti-
schen Dimension des Glaubens im Sinne des praxeologischen Glaubensver-
stindnisses.

Die dritte Phase von 1973 bis 1989 bezeichnet Rottlinder als eine Phase der
Verstindigung und der Kooperation. Sie war gekennzeichnet durch eine Ver-
hirtung der Situation in vielen lateinamerikanischen Lindern (siche Militar-
putsch in Chile, die Situation in Brasilien und Argentinien sowie in Mittel-
amerika), die Zeit der «Gefangenschaft» (Leonardo Boff), die dadurch der
Kirche zugefallene Rolle als einzige Opposition, das Wachstum der Basisge-
meinden und die explizite Formulierung und kontinentweite Rezeption der
«Option fiir die Armen», spitestens durch die lateinamerikanische Bischofs-
versammlung 1979 in Puebla. Dies bedeutete hohere Anforderungen an die
Solidaritit und in Fortfiihrung des Prinzips der «Hilfe zur Selbsthilfe» eine
Fille neuer Ansatzpunkte der Arbeit fiir Misereor sowie grofieres Interesse der
in Lateinamerika pastoral Titigen und der kirchlichen Hierarchie an sozialen
Projekten und Programmen, so daf sich insgesamt die entwicklungspolitische
Zusammenarbeit in dieser Zeit enorm entfalten und weiterentwickeln konn-
te.s Gleichzeitig gewann in dieser Phase die Inlandsarbeit von Misereor an
Bedeutung. In den verschiedenen Fastenaktionen zeigte das Hilfswerk zuneh-

13 Ebd. 134.

14 Hier sei darauf hingewiesen, dafl diese traditionellen Unterscheidungen fiir die katholischen Laien auch
einen gewissen Freiraum erméglichten. Deshalb fragt Rottlinder zu Recht: «Bedeutet die Aufwertung der
sozialen Praxis durch die Entwicklungen im Zuge des Zweiten Vatikanischen Konzils bei gleichbleiben-
den Organisationsstrukturen innerhalb der Kirche nicht notwendig die Klerikalisierung bzw. Episkopali-
sierung dieser Praxis?» Ebd. 137.

15 Vgl. z. B. Godfried Deelen / Ulrich Koch, Solidaritit zahlt sich aus. Ergebnisse aus 35 Jahren kirchlicher
Entwicklungszusammenarbeit in Sao Paulo. Aachen 1996.
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mend mehr Profil als Anwalt der Armen, engagierte zunchmend Vertreter der
Befreiungstheologie in der Bewuftseinsbildungsarbeit in Deutschland (z. B.in
der Brasilien-Fastenaktion 1979) und riskierte Konflikte mit michtigen Grup-
pen in Deutschland, so z. B. bei der Siidafrika-Kampagne 1983.%

Ab 1989 wird der Umgang mit befreiungstheologischen Ansitzen selbstver-
standlicher, befreiungstheologische Begriffe finden zunehmend explizit Ein-
gang in die Sprache von Stellungnahmen und Veréffentlichungen des Hilfs-
werks. Es handelt sich um eine realistisch-pragmatische Phase «nach der
Rezeption»:

Misereor hat sich im Projekt- und im Inlandsbereich sowie auf der Ebene seines Selbst-
verstindnisses mit der Theologie der Befreiung auseinandergesetzt und dabei vieles von
dieser Theologie rezipiert und fiir' den eigenen Kontext fruchtbar gemacht. Dies gilt
besonders fiir die Option fiir die Armen, die Verbindung von Glaubenspraxis und politi-
scher Praxis, die Betrachtung gesellschaftlicher Verhiltnisse unter dem Aspekt ihrer
Verinderbarkeit zum Besseren (Exodus-Denken), die positive Bewertung (neuer) sozia-
ler Bewegungen, sowie eine geschirfte Aufmerksamkeit fiir exogene Benachteiligungen
und die damit verbundene Notwendigkeit, auf dem Feld von (Welt)Wirtschaft und
Welt(Politik) Aktivititen zu entwickeln.”

Die erreichte Normalitit im Umgang mit den theologischen Ansitzen aus
Lateinamerika impliziert freilich auch, dafl die Attraktivitit ihrer Positionen
als «Fremdprophetien» inzwischen abgenommen hat.

4. Zum Projekt einer «Theologie der Befreiung fiir Europa»

Da die Befreiungstheologie aus den genannten Griinden auf europiische Chri-
sten/innen eine grofle Faszination ausiibte, kam sehr schnell die Frage auf, was
europiische Christen/innen aus diesem Neuansatz selbst zu lernen hitten. Es
entstanden erste Ansitze einer «Theologie der Befreiung fiir Europa»®. Thre
Hauptthemen waren die hohe Arbeitslosigkeit, die Umweltzerstérung, das
Wettriisten, die Benachteiligung und Unterdriickung von Frauen und der
Kampf gegen sich neu formierende rechte Gruppen. Dariiber hinaus waren
methodische Anregungen wichtig: Auch eine befreiende europiische Theolo-
gie muf sich sozialanalytisch ihrer Situation vergewissern, dabei ein besonde-
res Augenmerk auf strukturelle Ursachen legen, sich den Armen als Subjekten
von Theologie zuwenden und schlieflich ihr Denken und ihr religiéses Tun
auf eine befreiende, gesellschaftsverindernde Praxis hin ausrichten.

16 Vgl. Norbert Herkenrath / Welfgang Schoop / Hans Zwiefelhofer, Misereor im YViderstrcit der Meinungen.
Analysen und Stellungnahmen zum Informationsschwerpunkt Siidafrika. Uberlegungen zur Rolle der
Kirche und der kirchlichen Entwicklungsarbeit. Miinchen-Mainz 1984.

17 Rottlinder, Die Armen zuerst (wie Anm. 12), 140.

18 Vgl vaa. Horst Goldstein, Damit wir die Fesseln des Todes sprengen. Eine «Theologie der Befreiung» fiir
Europa - Skizzen, Notizen, Bausteine. In: Publik-Forum 13 (1984) 12, 8. Juni 1984, I~VIII; Horst Goldstein,
«Selig ihr Armen». Theologie der Befreiung in Lateinamerika ... und in Europa?. Darmstadt 1989; spiter
auch Michael Sievernich (Hg.), Impulse der Befreiungstheologie fiir Europa. Miinchen-Mainz 1988; Peter

Eicher / Norbert Mette (Hg.), Auf der Seite der Unterdriickten? Theologie der Befreiung im Kontext Euro-
pas. Diisseldorf 1990.
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Es war klar, daf} dabei nicht entsprechend einem «Import-Modell» Ergeb-
nisse einer in einem anderen Kontext entstandenen Theologie einfach nach
Europa iibertragen werden konnten. Vielmehr mufite nach dem «Analogie-
Modell» versucht werden, die dort verwendete Methode auch hier anzuwen-
den und damit Kerneinsichten zu rekontextualisieren. Vielen dabei engagier-
ten Christen/innen wird die Ansprache von Kardinal Aloisio Lorscheider
wihrend der «Nacht der Solidaritit» beim Katholikentag 1984 in Miinchen in
Erinnerung sein, wo dieser mit grofler Eindringlichkeit danach fragte, ob es
denn in Deutschland keine Armen gibe und ob es nicht angebracht sei, zu-
nichst hier bei uns im eigenen Land fiir mehr Gerechtigkeit zu sorgen.” Es
ging also zunichst um die Entdeckung der eigenen «Befreiungsbediirftigkeit».
Die Rezeption der Befreiungstheologie hat sicherlich erheblich mit dazu bei-
getragen, dafl der konziliare Prozef fiir Frieden, Gerechtigkeit und Bewah-
rung der Schépfung méglich wurde oder die groff angelegte Konsultation zur
Erarbeitung eines gemeinsamen Wortes der beiden Kirchen «Fiir eine Zukunft
in Solidaritit und Gerechtigkeit» durchgefiihrt werden konnte, bei denen sich
ja zum Teil betrichtliche Fortschritte gegeniiber kirchlichen Stellungnahmen
zu sozialethischen Fragen bis Mitte der achtziger Jahre feststellen lassen.

Es gibt allerdings auch enorme Schwierigkeiten eines solchen Projekts einer
«Theologie der Befreiung fir Europa». Die meisten darin Engagierten waren
und sind sich dieser Schwierigkeiten auch sehr wohl bewuf3t. Bei aller Wahr-
nehmung der eigenen Befreiungsbediirftigkeit darf ja nicht iibersehen werden,
daf der ressourcenaufwendige Lebensstil in der Ersten Welt mindestens teil-
weise die Armut in der Dritten Welt mit verursacht, wir als die Reichen in der
Einen Welt also mit ein Grund fiir die Befreiungsbediirftigkeit der Armen
sind. Die Botschaft der Befreiung der Armen kann deshalb fiir uns nur eine
Botschaft der Umkehr sein. Ein weiteres Problem, das auch die Ubertragung
des Modells der Basisgemeinden nach Europa weitgehend unméglich ge-
macht hat, liegt in der Tatsache, daf} die Kirche hierzulande kaum von den
unteren Schichten, sondern hauptsichlich von Menschen aus der Mittel-
schicht getragen wird, denen soziale Fragen auf Grund ihrer Lebenssituation
weniger am Herzen liegen als individuelle oder familidire Probleme. Die Sor-
gen z. B. von Arbeitslosen und Sozialhilfeempfiingern haben in unseren ge-
wohnlichen Pfarrgemeinden kaum einen Platz. In einer Mittelschicht-Kirche
mit ihrer Tendenz zu einer kleinbiirgerlich-gesellschaftskonformen Praxis
stand die Rezeption der Befreiungstheologie von Anfang an in der Gefahs, eine
Sache relativ eng begrenzter intellektuell-akademischer und sozial bewegter
Gruppen zu sein und so faktisch doch weitgehend auf universitire Lebens-
und Diskurszusammenhinge bzw. die Auseinandersetzungen des Verbands-
und Gremienkatholizismus beschrinkt zu bleiben. Fiir eine weitreichendere
Rezeption fehlen hier entsprechende Sozialformen, die sich entgegen mancher
Erwartungen der siebziger und achtziger Jahre in Bezug auf alternative Le-
bensformen eben nicht in Richtung basisgemeindlicher Strukturen entwickelt

19 Publik-Forum, 27.7.84, auch dokumentiert in Norbert Greinacher (Hg.), Konflikt um die Theologie der
Befreiung. Diskussion und Dokumentation. Zirich-Einsiedeln-Kéln 1985, 190-191.
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haben, sondern einem alle Bereiche der Gesellschaft ergreifenden Prozef der
Individualisierung weichen mufiten.

5. Herausforderungen im Kontext der Globalisierung

Ohne auf die kaum mehr zu iiberblickende Globalisierungsdiskussion einzu-
gehen™, mochte ich zum Schiuf deutlich machen, daf sowohl die Theologie
der Befreiung wie die Theologie in Europa, insbesondere die Christliche Sozi-
alethik, angesichts der «globalisierten Moderne» vor neuen Herausforderun-
gen stehen. Beide miissen sich weiterentwickeln, um nicht hinter den aktuellen
dynamischen Verinderungen zuriickzubleiben. Die geforderte Nihe zur Situa-
tion entspricht ja durchaus den Kernanliegen beider. So wird man, dhnlich wie
man von einer «Katholischen Soziallehre in ihrer klassischen Gestalt»* spricht,
bald von einer «Theologie der Befreiung in ihrer klassischen Gestalt» sprechen,
gleichzeitig aber in der Weiterfilhrung beider deren berechtigte Kernanliegen
nicht verraten diirfen. Die Weiterentwicklung kann am ehesten gelingen, wenn
sich beide als «lernende Theologien» begreifen — so wie sich die Kirche als
«lernende Organisation» zu verstehen hitte — und im Sinne eines «Komple-
mentarititsmodells» voneinander zu lernen bereit sind, wobei die Christliche
Sozialethik ihr Profil als theologisches Fach und die Befreiungstheologie ihr
Verhiltnis zu einer genuin moralisch argumentierenden Sozialethik zu entwik-
keln hitte.

Ich mochte drei Fragestellungen benennen, fiir die mir eine solche Weiter-
entwicklung notwendig zu sein scheint.

1) Derzeit treffen sich der «progressive» und der «konservative» Fliigel der
lateinamerikanischen Kirche in einer haufig recht undifferenzierten Neolibe-
ralismus-Kcritik, die in dieser Pauschalitit iberwunden werden muf.>* Beson-
ders problematisch ist es, wenn mit «Neoliberalismus» das gesamte Konglome-
rat von Problemen gemeint ist, das mit den Modernisierungsprozessen der
lateinamerikanischen Gesellschaften verbunden ist. In diesem Fall wird der
Begriff zu einem Etikett, das keine analytische Kraft mehr hat. Er steht dann
fiir die Inkarnation des Bosen, ist anfillig fiir Verschworungstheorien und ver-
deckt mehr, als er sichtbar macht. Urbanisierungsprozesse, Naturzerstorung,
Korruption, Krise traditionaler Identititen, Krise der Familie, Drogenhandel
und Kriminalitit, alles dies hat schon vor dem «Neoliberalismus» stattgefun-
den und hitte sich auch ohne ihn hnlich entwickelt. Allenfalls haben neolibe-
rale Mafinahmen bestimmte Phiinomene verstirkt. Hier spricht einiges fiir die
20 Vgl. ausfiihrlicher Gerhard Kruip, Deutschland vor den Herausforderungen der Globalisierung. In: Bern-

hard Nacke (Hg.), Sozialwort der Kirchen in der Diskussion. Argumente aus Parteien, Verbinden und

Wissenschaft. Wiirzburg 1997, 363-380; Jirgen Hoffmann, Ambivalenzen des Globalisierungsprozesses.

Chancen und Risiken der Globalisierung. In: Aus Politik und Zeitgeschichte B 23/99 (4.6.1999) 3-10.

21 Vgl. die Beitrige in Bernbhard Emunds / Friedhelm Hengsbach / Matthias Mébring-Hesse (Hg.), Jenseits Ka-

tholischer Soziallehre. Neue Entwiirfe christlicher Gesellschaftsethik. Diisseldorf 1993.

22 Vgl. ausfiihrlicher Gerbard Kruip, Befreiung im Kontext der Hegemonie des Neoliberalismus. Zur Neoli-

beralismus-Kritik der lateinamerikanischen Kirche. In: Hildegund Keul / Hans-Joachim Sander (Hg.), Das
Volk Gottes. Ein Ort der Befreiung. Wiirzburg 1998, 121-137.
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Vermutung, daf hinter der Auseinandersetzung mit einem so verstandenen
«Neoliberalismus» eigentlich eine sehr viel grundlegendere Auseinanderset-
zung zwischen Kirche und Moderne iiberhaupt stattfindet — oder besser: eben
nicht ausreichend stattfindet.

Ein Kern dieser Problematik ist die ethische und theologische Bewertung
von Wettbewerb, Konkurrenz und Markt, die nicht von ihrem «Wesen», son-
dern von ihren konkreten Folgen her beurteilt werden miissen. Es ist weitge-
hend Konsens, daf} es zumindest auf absehbare Zeit keine Alternative zu einem
marktwirtschaftlichen System geben wird, aber natiirlich Alternativen im Sy-
stem, niimlich eine aktive Ordnungspolitik und eine konsequente soziale und
okologische Erginzung der Marktwirtschaft. Weder ist der Markt aus sich her-
aus in der Lage, notwendige 6ffentliche Giiter bereitzustellen, noch kann er die
spezifischen Risiken abdecken, die er fiir die einzelnen Biirger/innen hervor-
ruft. Einerseits ist jede Verabsolutierung des Marktes und seiner Mechanismen
zu kritisieren®, denn es handelt sich bei ihm eben nicht um einen naturihnli-
chen Automatismus, der sich politischer Gestaltbarkeit entzége. Andererseits
wire es aber verfehlt, die moglichen positiven Effekte marktwirtschaftlicher
Steuerung nicht zu nutzen. Das hochkomplexe, global vernetzte Weltsystem ist,
wenn iiberhaupt, nur mit Marktmechanismen steuerbar. Die dafiir notwendige
Rahmenordnung wie die diese Rahmenordnung schaffenden und kontrollie-
renden Institutionen miissen jedoch vielfach erst noch erfunden und etabliert
werden, so sicherlich in vielen lateinamerikanischen Staaten, aber eben auch auf
Weltebene.

2) Wie in Europa zerbrechen und erodieren auch in Lateinamerika traditio-
nelle Sozialformen und fallen dem Individualisierungs- und Flexibilisierungs-
druck der Modernisierung zum Opfer. Es kommt iiberall zu einer Erosion ka-
tholischer Milieus. Damit entfillt eine wichtige Stiitze fiir konventionelle
Frommigkeitsformen. Der synkretistische Spiritualititsboom in Europa und
die rasante Entwicklung von Sekten in Lateinamerika sind Symptome dieser
Entwicklung, die auch durch Versuche der kiinstlichen Stabilisierung dieser
Milieus und der Retraditionalisierung kirchlicher Frommigkeitsformen nicht
aufzuhalten sein werden. Wenn es Menschen gelingen soll, sich in diesem
Kontext weiterhin als Christen/innen zu begreifen und eine postkonventionel-
le christliche Identitit auszubilden, bedarf es einer diese Herausforderung auf-
greifenden Entwicklung in Theologie und Kirche. Angesichts von Moderni-
sierung und Globalisierung wird auch die lateinamerikanische Kirche lernen
miissen, sich vom Traum einer «katholischen Kultur» Lateinamerikas, einer
«Neuen Christenheit» zu verabschieden. Sie muf} statt dessen die positiven
Errungenschaften der Moderne, insbesondere die Freiheit und Autonomie des
Einzelnen, akzeptieren und zu wiirdigen lernen, um auf dieser Grundlage die
Herausforderung der Inkulturation des Glaubens in die Moderne aufzuneh-
men. Schliefllich ist es der christliche Glaube selbst, der jede/n Einzelne/n in

23 In dieser Hinsicht, nicht jedoch, um Markt grundsitzlich und allgemein zu verteufeln, sind die entspre-
chenden befreiungstheologischen Ansitze hilfreich, wie etwa: Hugo Assmann / Franz J. Hinkelammert,
Gétze Markt. Diisseldorf 1992.
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die Freiheit ruft. Individualisierung, die nicht mit Individualismus verwechselt
werden darf, ist eine natirliche Folge eines postkonventionellen Christentums.
So sind pastorale Aktivititen zu kritisieren, die die individualistische Privati-
sierung des Glaubens fordern oder einer fundamentalistischen Gettoisierung
christlicher Praxis das Wort reden. Heute ist weltweit ein Neuaufbruch der
Kirche zu fordern, der es ihren Gliedern méglich macht, ihren Glauben auch
im Kontext moderner Gesellschaft glaubwiirdig zu leben.*

3) Wie in Europa verschwinden auch in Lateinamerika dort, wo sie tiber-
haupt noch bestanden haben, die bisherigen Einflufméglichkeiten der Kirche
auf die Politik iiber die traditionellen Kanile eines relativ engen Staat-Kirche-
Verhiltnisses oder einer «natiirlichen» Nihe der Kirche zu bestimmten Partei-
en. Mehr und mehr sind auch Christen/innen hier wie dort darauf angewiesen,
ihre politischen Optionen im Raum einer zivilgesellschaftlichen Diskussion zu
vertreten, zu iiberzeugen und Mehrheiten zu gewinnen, was mindestens ein-
schliefit, sich dabei nicht allein auf die Autoritit der eigenen Tradition, son-
dern auf allgemein-menschliche Vernunftargumente zu stiitzen. Das kann nur
gelingen, wenn die Geltungsanspriiche sozialwissenschaftlicher Wahrheit in
der Analyse, moralischer Richtigkeit in der Beurteilung von Normen und reli-
gioser Sinnhaftigkeit in der Entwicklung eines christlich-theologischen Profils
unterscheidbar, in unterschiedlichen Diskursrdumen verhandelbar und doch in
einer postkonventionellen Identitit als «moderne/r» Christ/in integrierbar
werden. Befreiungstheologie und christliche Sozialethik miissen sich dann ei-
gentlich in drei unterschiedlichen Diskurszusammenhingen bewegen. Im inn-
erkirchlichen Diskurs, der freilich zugleich ein offentlicher ist und auch sein
muf}, begriinden sie, dafl der Glaube zu einer sozialen und politischen Praxis
herausfordert, und in umgekehrter Richtung inwiefern konkret gelebte soziale
und politische Praxis Glaubenspraxis ist und so verstanden werden kann. Sie
machen dadurch die auch in der Moderne noch unverzichtbaren Potentiale
religiéser Semantiken fiir die zivilgesellschaftliche Kommunikation fruchtbar
und wirken der Privatisierung der Religion entgegen. Im zivilgesellschaftli-
chen Diskurs tberpriifen und begriinden die Christliche Sozialethik und eine
sich auch als Sozialethik verstehende Befreiungstheologie, inwiefern und unter
welchen Bedingungen diese Praxis als «moralisch gerecht» ausgewiesen wer-
den kann. Sie wirken dadurch einer integralistischen Uberhchung dieser Praxis
und einer ideologischen Politisierung des Glaubens entgegen. Im sozialwissen-
schaftlichen Diskurs erheben sie die notwendigen Erkenntnisse, die als Vor-
aussetzungen in theologische und moralische Aussagen Eingang finden mis-
sen. Sie wirken dadurch den Tendenzen zum religiésen oder moralischen
Fundamentalismus entgegen. Dieser Diskurs, in dem Christliche Gesell-
schaftsethik und Befreiungstheologie auf Sozialwissenschaft angewiesen sind,
muf als moglichst offener interdisziplinarer Diskurs mit allen in Frage kom-
menden Sozialwissenschaften gefiihrt werden.

24 Theologische Ansitze dafiir finden sich z. B. bei Hans-Joachim Hihn, Zerstreuungen. Religion zwischen
Sinnsuche und Erlebnismarkt. Diisseldorf 1998.
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Vergegenwirtigt man sich, in welchen konkreten Formen solche Verstindi-
gungsprozesse ablaufen, welche Konflikte und Briiche es dabei notwendiger-
weise gibt, so wird klar, was sowohl europiische wie lateinamerikanische Theo-
logie und Kirche fiir sich noch erwerben miissen: eine iiber das bisherige Maf
weit hinausreichende Pluralititskompetenz und Ambiguititstoleranz, ohne
die globale Solidaritit zwischen verschiedenen Menschen und Kulturen gar
nicht méglich ist.
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