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Vorwort: Auf der Suche nach mehr Gerechtigkeit

Josefa Woditsch

Unter der Last des kolonialen Erbes sowie der Militardiktaturen im 20. Jahr-
hundert wurden die damals noch grofdtenteils katholischen Christinnen und
Christen in Lateinamerika von der tiefgreifenden Erfahrung des eklatanten
Widerspruchs zwischen der biblischen Verheifdung auf Befreiung, Frieden
sowie Gerechtigkeit und der tatsachlichen Lebensrealitat der Bevolkerung
gepragt.! Die Menschen identifizierten sich mit dem neutestamentlichen
Zeugnis, in dem sich Gott in Jesus Christus als der offenbart, der in den Ar-
men gegenwadrtig ist und sich fiir die Armen hingibt. Der Kontrast der frohen
Botschaft zur faktisch bestehenden Ungerechtigkeit gab schliefdlich den Im-
puls fiir eine theologische, soziale und kirchliche Bewegung, in der die Aus-
gegrenzten, Unterdriickten und Leidenden dieser Welt als zentrale Adressa-
ten des Evangeliums (Option fiir die Armen?) und als eigentliche Subjekte des

1 Zum religionsgeschichtlichen und kulturpolitischen Kontext, in dem die Befrei-
ungstheologie entstand, vgl. Collet, G.: Theologie der Befreiung. ,Vom Einbrechen
der Armen in die Geschichte“. Zur Entstehung von Befreiungstheologien, in: Goll-
witzer, H./Schillebeeckx, E. (Hg.): Theologien der Gegenwart. Eine Einfiihrung,
Darmstadt 2006, 7-52; Dussel, E.: Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika,
Mainz 1988; Fischer, T./Hoth, C.: Lateinamerika von der Kolonialzeit bis zur Ge-
genwart - ein historischer Uberblick, in: Lay Brander, M. (Hg.): Einfithrung in die
Lateinamerikastudien. Ein Handbuch, Berlin 2023, 27-44; Kern, B.: Theologie der
Befreiung (utb 4027), Tiibingen 2013, 10-25; Garrard-Burnett, V./Freston, P. (Hg):
The Cambridge History of Religions in Latin America, Cambridge 2016; Horn, G.:
Western European Liberal Theology. The First Wave (1924-1959), Oxford 2008;
Prien, H.: Das Christentum Lateinamerikas (KGE 1V/6), Leipzig 2007, bes. 65-178
und 369-437.

2 Zum befreiungstheologischen Axiom der vorrangigen Option fiir die Armen vgl.
Bleyer, B.: Subjektwerdung des Armen. Zu einem theologisch-ethischen Argument
im Zentrum lateinamerikanischer Befreiungstheologie (RaFi38), Regensburg
2009; Boff, C./Pixley, ].: Die Option fiir die Armen (BThB 5), Diisseldorf 1987; Kern:
Theologie der Befreiung, 36-43.



Gottesvolkes (Kirche der Armen?) anerkannt wurden: die Befreiungstheolo-
gie.* Thr grundlegendes Anliegen ist bis heute die kritische Reflexion der ge-
sellschaftlichen Praxis im Lichte des Evangeliums, um davon ausgehend Im-
pulse und Anstéf3e zur konkreten Umgestaltung der sozial-politischen Um-
stiande zu initiieren (Sehen - Urteilen - Handeln®). Dabei hat sie stets die Be-

3 Die Formulierung Kirche der Armen wurde in den letzten Jahren stark von Papst
Franziskus gepragt. Das zugrundeliegende Motiv der Subjektwerdung der Armen
im kirchlichen Kontext durchzieht jedoch das gesamte befreiungstheologische
Denken - vgl. Bleyer, B.: Subjektwerdung des Armen; Ellacuria, L.: Eine Kirche der
Armen. Fiir ein prophetisches Christentum (TDW 40), Freiburg i. Br. 2011, bes.
163-228; Greinacher, N.: Die Kirche der Armen. Zur Theologie der Befreiung, Miin-
chen 21980.

4 Zur Entwicklung der Befreiungstheologie vgl. Aquino, ].: Latin American Liberative
Theology, in: Torre, M. de la (Hg.): Introducing Liberative Theologies, Maryknoll,
NY 2015, 3-25; Barger, L.: The World Come of Age. An Intellectual History of Lib-
eration Theology, New York 2018; Petrella, I.: The Intellectual Roots of Liberation
Theology, in: Garrard-Burnett/Freston: The Cambridge History of Religions, 359-
371; Rivera-Pagan, L.: 50 Years of Latin American Liberation Theology, in: Andrade,
L./Panotto, N. (Hg.): Decolonizing Liberation Theologies. Past, Present, and Future
(Postcolonialism and Religions), Cham 2023, 9-22. Neben der existentiellen Ur-
sprungserfahrung, die u. a. zur Griindung der sogenannten Basisgemeinden fiihrte,
darfzudem der wechselseitige Einfluss mit der Neuen politischen Theologie, wie sie
namhaft von Johann Baptist Metz begriindet wurde, als Einfluss auf die Befreiungs-
theologie nicht unerwahnt bleiben - vgl. Metz, J.: Thesen zum theologischen Ort der
Befreiungstheologie, in: ders.: Theologie der Befreiung. Hoffnung oder Gefahr fiir
die Kirche? (SKAB 122), Diisseldorf 1986, 147-157; Metz, ].: Zum Begriff der neuen
politischen Theologie (1967-1997), Mainz 1997. Hierzu vgl. aufRerdem Rodriguez,
R.: Political Theology and the Theologies of Liberation, in: Rodriguez, R. (Hg.): T&T
Clark Handbook of Political Theology, London 2020, 29-44. Zudem steht die Be-
freiungstheologie bis heute unter der (teilweise undifferenzierten) Kritik, eine zu
grofde Ndhe zum Marxismus zu pflegen. Zum Verhaltnis zwischen Befreiungstheo-
logie und Marxismus vgl. Kern, B.: Theologie im Horizont des Marxismus. Zur Ge-
schichte der Marxismusrezeption in der lateinamerikanischen Theologie der Be-
freiung, Mainz 1992.

5 Der methodische Dreischritt Sehen — Urteilen - Handeln geht zuriick auf den Be-
griinder der Christlichen Arbeiterjugend Kardinal Joseph Cardijn und wurde spater
von der katholischen Soziallehre tibernommen. Leonardo Boff und sein Bruder Clo-
dovis erarbeiteten, systematisierten und erweiterten das Vorgehen, weshalb es bis
heute die befreiungstheologische Methodologie pragt - vgl. Boff, C./Boff, L.: Wie



freiung der Armen und Unterdriickten dieser Welt durch die Herstellung ei-
ner umfassenden Gerechtigkeit, wie sie sich in Jesu Botschaft vom Reich Got-
tes findet, als Ziel vor Augen. In Stromungen wie etwa dem Dekolonialismus®,
den kontextuellen Theologien” oder der éffentlichen Theologie® wird ihr Be-
streben und Vorgehen mittlerweile weltweit vertreten.

treibt man Theologie der Befreiung?, Diisseldorf 1986, 34-55; Kern: Theologie der
Befreiung, 36; Sand, J.: Introducing Cardinal Cardijn’s See-Judge-Act as an Inter-
disciplinary Method to Move Theory into Praxis, in: Religions 9/4 (2018), [Online-
Zugang: https://doi.org/10.3390/rel9040129 - Stand: 08.10.24].

6 Dekoloniale Denkerinnen und Denker wollen die ihnen zufolge v. a. im neolibera-
len Kapitalismus weiterbestehenden kolonialen Strukturen und Mentalitdten auf-
decken, die nach wie vor die Unterdriickung und Ausbeutung armer Nationen, Kul-
turen und Bevoélkerungsgruppen aufrechterhalten. Hierdurch soll ein Entkolonisie-
rungsprozess angestofien und vorangetrieben werden- vgl. Andrade/Panotto: De-
colonizing Liberation Theologies; Collet, ].: Die Theologie der Befreiung weiter-
schreiben. Ignacio Ellacuria im Gesprach mit dem dekolonialen und postkolonialen
Feminismus (RaFi 83), Regensburg 2024, bes. 155-274; Pittl, S. (Hg.): Theologie
und Postkolonialismus. Ansitze — Herausforderungen - Perspektiven (Weltkirche
und Mission 10), Regensburg 2018; Tamayo, ].: Theologien des Siidens. Dekoloni-
sierung als neues Paradigma (Theologien der einen Welt 1), Freiburg i. Br. 2020.
Hierzu vgl. auflerdem die Schwerpunktausgaben von der Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft (zmr). Schwerpunkt Postkoloniale Theo-
logie, Interkulturelle Theologie 38/1-2 (2012).

7 Kontextuelle Theologien gehen in ihrer Theoriebildung induktiv von einem kon-
kreten kulturellen Kontext aus und beziehen die dortigen existentiellen, sozialen
und 6konomischen Gegebenheiten in ihre Forschungen mit ein. Seit der zweiten
Hilfte des 20. Jahrhunderts hat sich so eine Vielzahl an asiatischen, afrikanischen,
indigenen, aber auch feministischen und queeren Ansétzen herausgebildet - vgl.
Collet: Theologie der Befreiung, 42-51; Dahlke, B.: Katholische Theologie in den
USA, Freiburg i. Br. 2024, 164-185; Eder, H.: Entwicklung oder Befreiung. Von der
Kritik an der ,klassischen” Entwicklungspolitik zur Befreiung als ,historischem
Projekt”. Der Beitrag einer kontextualisierten Theologie der Befreiung, in: Gmaier-
Pranzl, F./Lassak, S., u. a. (Hg.): Theologie der Befreiung heute. Herausforderungen
- Transfomationen - Impulse (STSud.I 18), Innsbruck-Wien 2017, 29-68; Tamayo:
Theologien des Stidens, 116-350.

8 Die offentliche Theologie (public theology) reflektiert den Beitrag des Christen-
tums fiir die Offentlichkeit - also Staat, Wirtschaft und Sozialgesellschaft - und zielt
auf eine Beteilung an gesellschaftlichen Prozessen zur Férderung des Gemeinwohls
- vgl. Griimmer, B.: Offentliche Theologie. Ein Plidoyer, Freiburgi. Br. 2023; Héhne,
F. (Hg): Offentliche Theologie. Begriffsgeschichte und Grundfragen (OfTh31),
Leipzig 2015. Vgl. auflerdem das 2007 gegriindete Global Network for Public Theo-
logy (Online-Zugang: https://www.gnpublictheology.net - Stand: 08.10.24).



Die Autorinnen und Autoren der hier veroffentlichten Artikel stammen alle
aus Brasilien, einem der Ursprungslander der Befreiungstheologie. Damit
will der vorliegende Sammelband einen Beitrag zur deutsch-brasilianischen
Vernetzung innerhalb der mittlerweile weitverzweigten, befreiungstheolo-
gisch inspirierten Diskurslandschaft leisten.” Hierzu wurde das vereinende
Motiv der Suche nach Gerechtigkeit durch Befreiungsprozesse ausgewahlt,
welches in diesem Band anhand konkreter, aktuell fiir die katholische Kir-
chenlandschaft relevanter Themenfelder beleuchtet wird:

e (Oko-Theologie!0
e Feministischen Theologie!!

9 Insgesamt zur aktuellen Situation der Befreiungstheologie vgl. Andrade, L.: The
Current Status of Latin American Liberation Theology, in: Andrade/Panotto: Deco-
lonizing Liberation Theologies, 203-215; Bradbury, P./Geraghty, N. (Hg): Libera-
tion Theology and Praxis in Contemporary Latin America, London 2025; Gmaier-
Pranzl/Lassak: Theologie der Befreiung heute; Eckholt, M.: An die Peripherie ge-
hen. In den Spuren des armen Jesus. Vom Zweiten Vaticanum zu Papst Franziskus,
Ostfildern 2015; Eckholt, M. (Hg.): Religion als Ressource befreiender Entwicklung.
50 Jahre nach der 2. Konferenz des lateinamerikanischen Episkopats in Medellin.
Kontinuitdten und Umbriiche, Stuttgart 2019; Priiller-Jagenteufel, G./Schelkhorn,
H., u. a. (Hg.): Theologie der Befreiung im Wandel. Revisionen - Ansétze - Zukunfts-
perspektiven (Co.M 51), Mainz 2010.

10 Fiir einen ersten Uberblick iiber die befreiungstheologisch inspirierte Oko-Theo-
logie vgl. Boff, L./Hathaway, M.: Befreite Schépfung. Kosmologie - Okologie - Spiri-
tualitat. Ein zukunftweisendes Weltbild, Kevelaer 2016; Silber, S.: Okologie und
Postkolonialismus. Theologische Beitrage, Wiirzburg 2023; Wasmaier-Sailer,
M./Durst, M. (Hg.): Schépfung und Okologie (ThBer 42), Freiburg i. Br. 2023; Wei-
ler, B.: Mensch und Natur in der Kosmosvision der Aguaruna und Huambisa und in
den christlichen Schépfungsaussagen. Eine vergleichende Studie zum interkultu-
rellen und interreligiosen Dialog im Kontext Perus in praktisch-theologischer Per-
spektive (Forum Religionspadagogik interkulturell 19), Frankfurt a. M. 2011, bes.
265-423. Hierzu vgl. auRerdem die Schwerpunktausgaben von Concilium. Okothe-
ologie 45/3 (2009); Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissen-
schaft (zmr). Schwerpunkt Okotheologie 108/1-2 (2024).

11 Zur Einfiihrung in die feministische Befreiungstheologie vgl. Anda, N.: Latina Fe-
minist and ‘Mujerista’ Theologies as Political Theologies, in: Rodriguez: T&T Clark
Handbook of Political Theology, 271-283; Baard, R.: Feminist Theologies, in: Ro-
driguez: T&T Clark Handbook of Political Theology, 285-299; Caro, O.: 50 Jahre
Medellin. Bilanz und Zukunft der lateinamerikanischen feministischen Theologie,
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e Synodalitat!2

Der gemeinsame Gedanke ist dabei, dass unterdriickende Dynamiken und
ungerechte Machtstrukturen keinen Bereich in Kirche und Welt unberiihrt
lassen - die Schopfung, Frauen und das eben nicht nur aus Klerikern beste-
hende Volk Gottes stehen exemplarisch fiir die zahlreichen marginalisierten
und ausgebeuteten Gruppierungen, die in ihrer Hoffnung auf das bereits an-
gebrochene Reich Gottes fiir Befreiung und Gerechtigkeit kimpfen.

Mit der Auswahl der Artikel mochte ich einer grofdtmoglichen Spannbreite
an befreiungstheologischen Stimmen Raum geben, ohne diese durch eigene
Interpretation und Wertung zu verzerren. Entsprechend vertreten die ver-
schiedenen Texte nicht alle einheitliche Positionen und sind auch nicht per
se als meine eigene theologische Auffassung zu verstehen. Ich habe mich als
Ubersetzerin und Herausgeberin vor allem darum bemiiht, die Anliegen der
Verfasserinnen und Verfasser korrekt wiederzugeben. Dabei habe ich einen
Ubersetzungsstil gewihlt, der - falls notwendig - zum besseren Verstiandnis
ein fliissiges und ausgewogenes Deutsch einer wortgetreuen Textndhe vor-
zieht.13 Obgleich es unvermeidlich ist, dass in jeder Ubersetzung immer

in: Eckholt: Religion als Ressource befreiender Entwicklung, 205-215; Vellguth, K.
(Hg.): Frauen in der einen Welt. Feministische Perspektiven (ThEW 18), Freiburg
i. Br.2021.

12 Nicht erst durch die aktuell stattfindende Weltsynode Fiir eine synodale Kirche: Ge-
meinschaft, Teilhabe und Sendung (2021-2024) besteht in der Theologie ein starkes
Interesse an Synodalitdt - vgl. z. B. Bottigheimer, C./Hofmann, ]. (Hg.): Autoritét
und Synodalitat. Eine interdisziplindre und interkonfessionelle Umschau nach 6ku-
menischen Chancen und ekklesiologischen Desideraten, Frankfurt a. M. 2008;
Cerny-Werner, R./Winkler, D. (Hg.): Synodalitit als Moglichkeitsraum: Erfahrun-
gen - Herausforderungen - Perspektiven (STS 71), Innsbruck 2023; Graulich,
M./Rahner, J. (Hg.): Synodalitét in der katholischen Kirche. Die Studie der Interna-
tionalen Theologischen Kommission im Diskurs (QD 311), Freiburg i. Br. 2020;
Hoff, G./Knop, J., u. a. (Hg.): Laboratorium Weltkirche. Die Amazonien-Synode und
ihre Potentiale (QD 322), Freiburg i. Br. 2022; S6ding, T.: Gemeinsam unterwegs.
Synodalitét in der katholischen Kirche, Ostfildern 2022; Zulehner, P./Neuner, P.,
u. a. (Hg.): Synodalisierung. Eine Zerreif3probe fiir die katholische Weltkirche? Ex-
pertinnen und Experten aus aller Welt beziehen Stellung, Ostfildern 2022.

13 Zudem wurden Zitate aus nicht portugiesischsprachigen Werken eigenstandig ins
Deutsche iibertragen. Ausgenommen sind romische Lehramtsdokumente, fiir die
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auch eine gewisse Deutung mitschwingt, hoffe ich, auf diese Weise die Aus-
sageabsicht und den eigentlichen Inhalt der Artikel bestmdglich auf Deutsch
zuganglich gemacht zu haben.

Der Sammelband wird eroffnet mit einem Artikel von Luiz Carlos Susin, der
einen Uberblick iiber die Herausforderungen und Anliegen heutiger Befrei-
ungstheologien gibt. Seit ihrer Entstehung befinden sich diese aufgrund ih-
res Einsatzes fiir Gerechtigkeit in einem kontinuierlichen Zustand der Ago-
nie - in einem existenziellen Kampf um Leben und Tod, der im Schrei der
Unterdriickten seinen Ursprung hat. Susin spannt hierbei ein weites Pano-
rama auf: Von den prophetischen Urspriingen der Befreiungstheologie ent-
wickelte sich diese in ihrem Einsatz fiir die Armen und Ausgebeuteten zu ei-
ner globalen Bewegung und elaborierten Form des Theologietreibens, wel-
che bis heute die soziale Glaubenspraxis als ihren Ausgangspunkt und Maf3-
stab besitzt. Auch Feindseligkeiten blieben dabei nicht aus, die Susin zufolge
allerdings auf einer Missdeutung der befreiungstheologischen Option fiir die
Armen als kommunistische Ideologie beruhen. Diese sei jedoch tief in der
christlichen Offenbarung verwurzelt und wird bis heute in den vielseitigen,
befreiungstheologisch inspirierten Stromungen vorangetrieben. Damit dies
gelingen kann, muss sich die Befreiungstheologie Susin zufolge Barmherzig-
keit und Hoffnung als ihre konstitutiven Prinzipien aneignen.

Im ersten Themenkomplex zur Oko-Theologie untersucht Francisco Borba
Ribeiro Neto den Dialog zwischen Katholizismus und 6kologischer Bewe-
gung, wie er in der Enzyklika Laudato si’ dargestellt wird. Vor diesem Hinter-
grund hebt er die Bedeutung von 6kologischer Weisheit und Spiritualitat so-
wie von Solidaritdt, Subsidiaritidt und der Option fiir die Armen hervor. Ab-
schlieffend erldutert und begriindet er die von Papst Franziskus (1936-
2025) formulierten Voraussetzungen fiir das Gelingen eines kooperativen
Diskurses, insbesondere des personlichen und kirchlichen Beitrags zum Um-
weltschutz als Realisierung christlicher Gerechtigkeit. Dieses Unternehmen
kann jedoch nur erfolgreich sein, wenn die ,Intelligenz des Glaubens' in eine

offizielle Ubersetzungen vorliegen; in diesen Fillen wurden die Quellenangaben
entsprechend angepasst.

12



JIntelligenz der Wirklichkeit‘ tiberfiihrt wird, die fahig ist, die Herausforde-
rungen der heutigen Gesellschaft zu verstehen und anzugehen.

Daran anschliefiend fiihrt Sinivaldo Tavares in drei Schritten eine dekolo-
niale Anndherung an den Anthropozentrismus durch. Zunachst zeigt er auf,
inwiefern die dualistischen Gegensitze von ,Natur’ und ,Kultur’ sowie
,Mensch‘ und ,Nicht-Mensch’ eine Erfindung der kolonialistischen Moderne
und typisch fiir den westlichen Anthropozentrismus sind. Ausgehend von
den epistemischen Grundlagen des modernen Subjektdenkens erortert er
anschlieffend, warum die Konstruktionen von Naturrecht und Voélkerrecht
die kolonialen Bestrebungen der europaischen Nationalstaaten mit vorange-
trieben haben. In einem letzten Schritt pladiert er deshalb fiir ein Ende des
Dualismus von ,Natur‘ und ,Kultur’, weil nur so eine Uberwindung des kolo-
nial gepragten Denkens moglich sei. Als Alternative zu den politischen Struk-
turprinzipien des kolonialen Anthropozentrismus (Auferlichkeit, Uberle-
genheit und Funktionalitit) bedarf es ebenbiirtiger Relationen der Zugeho-
rigkeit, Interaktion und Fiirsorge zwischen allen Lebensformen.

Das dekoloniale Denken durchzieht auch den Artikel von Claudio de Oli-
veira Ribeiro, der dem Zusammenhang zwischen Oko-Theologie und plura-
listischem Prinzip im Sinne einer perspektivischen Hermeneutik nachgeht.
Nachdem er die zugrundeliegenden neuen epistemologischen Ansatzpunkte
durch eine kritische Abgrenzung von den anthropozentrischen, androzent-
ristischen und patriarchalen Erkenntnistheorien des Westens begriindet hat,
skizziert er den positiven Inhalt einer solchen pluralistischen Anthropologie:
Der Mensch wird aus der Perspektive seiner vielfaltigen Beziehungen zu Na-
tur und Kosmos betrachtet, wodurch seine Teilhabe am kontinuierlichen
gottlichen Schopfungsakt sowie seine interdependente und relationale Ver-
fasstheit essentielle Grundkonstanten darstellen. Damit einher geht ein spi-
ritueller Lebensvollzug, den Ribeiro als Okodiakonie beschreibt, in der man
sich - gepragt vom Leitbild einer erneuernden Kraft des Lebens - den sozia-
len und 6kologischen Néten unserer Zeit zuwendet.

Anete Roese beginnt mit ihrem Text iiber den Aufstieg von Frauen als reli-
giose Protagonistinnen im 21. Jahrhundert den zweiten Teil des Sammelban-
des, der die feministische Theologie behandelt. Die aktuelle religiose Land-
schaft Brasiliens ist durch einen Autonomiegewinn von Frauen und ihrem
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zunehmenden Einfluss in der Gesellschaft gekennzeichnet. Daher ist in der
religionswissenschaftlichen Forschung ein neuer Fokus auf Religion aus fe-
ministischer Perspektive notwendig, die am tatsachlichen, personlichen und
institutionellen Religionsvollzug der Frauen ansetzt. Anhand einiger Bei-
spiele zeigt Roese auf, inwiefern Frauen als religiose Protagonistinnen Alter-
nativen zu den patriarchalisch gepragten GrofRkirchen geschaffen haben. Sie
eroffnen dabei spirituelle Riume und religiose Vollzugsorte und bezeugen so
eine neue Form von weiblicher Autonomie und Verantwortung in der zeit-
gendssischen Gesellschaft.

Mit Riickgriff auf Gianni Vattimo (1936-2023) analysiert Jaci de Fatima
Souza Candiotto den Ubergang von einem vormodernen, vernunftgeprigten
und metaphysisch aufgeladenen Bild eines ,starken‘ Gottes zu der nihilisti-
schen und sdkularisierten Auffassung eines ,schwachen Gottes‘ in der Mo-
derne. Sie erortert dabei die Fragestellung, inwiefern letzteres zur Selbstre-
flexion des Christentums iiber seine Rolle in der heutigen Welt beitragen
kann. Ihre Uberlegungen iibertrigt sie schlieRlich auf eine kenotisch-femi-
nistische Deutung des Kreuzereignisses: Sie pladiert dafiir, dass sich Gott
nicht nur in der Inkarnation, sondern auch besonders in der Kenosis des
Kreuzes auf eine Weise offenbart, die eine feministische und freiheitstheore-
tische Umdeutung des Opferbegriffs erforderlich macht. Davon ausgehend
konnen in gesellschaftskritischer Perspektive Antworten auf die grofien
Herausforderungen unserer Zeit gegeben werden, insbesondere auf die pat-
riarchalen Gewaltstrukturen als Ursache menschlichen Leidens.

Daran anschliefiend stellt Vera Baldez Boing die Volkfrommigkeit als eine
befreiende, transformierende und inkarnierte Spiritualitit sidamerikani-
scher Frauen dar. Als hermeneutischer Schliissel dient ihr dabei die Theolo-
gie von Papst Franziskus. Im Zentrum ihrer Ausfiihrungen steht die mariani-
sche Volksverehrung, in der sich eine befreiende Erfahrung von inkulturier-
ter Evangelisierung feststellen lasst. Diese zeichnet sich durch einen pneu-
matischen Charakter aus und stellt eine Glaubenspraxis dar, die eine Trans-
formation menschlicher Beziehungen anzielt. In ihrem Kampf um ein wiir-
devolles Leben in Freiheit sehen die Frauen Maria als ihr Vorbild. In der Ver-
bundenheit mit ihr finden sie Mut und Zuversicht, all die Herausforderungen
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zu Uberwinden, die das blof3e Frau-Sein in einer strukturell patriarchali-
schen Gesellschaft mit sich bringt. Vor diesem Hintergrund lasst sich das ma-
rianische Paradigma als eine Evangelisationsform deuten, welche sowohl
eine Transformation von Mentalitaten und Einstellungen als auch die aktive
Beteiligung am Aufbau einer gerechteren Sozialkultur inspiriert.

Der dritte Teil iiber kirchliche Synodalitat wird von Agenor Brighenti mit
einer geschichtlichen Darstellung der synodalen Entwicklung der Kirche La-
teinamerikas eingefiihrt, die er in drei Phasen aufteilt: In der ersten, vorkon-
ziliaren Phase wurde Synodalitit vor allem als ,gemeinsamer Weg‘ mit dem
Papst verstanden, wobei die Bisch6fe hauptsachlich als dessen Mitarbeiter
fungierten. Entsprechend war Synodalitit stark vertikal ausgerichtet. Mit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil begann die zweite Phase. In ihr wurde vor
allem die bischofliche Kollegialitiat betont; entsprechend war sie von einer
horizontalen Zusammenarbeit der Bischoéfe sowie einem wachsenden Be-
wusstsein fiir die Rolle der Ortskirchen gepragt. Die Amazonas-Synode und
die erste kontinentale Kirchenversammlung kennzeichnen schliefdlich die
dritte und aktuelle Phase: Synodalitit wird jetzt als ein umfassender Prozess
verstanden, der das gesamte Gottesvolk miteinbezieht. Insgesamt zeigt der
Artikel, inwiefern die lateinamerikanische Kirche eine Vorreiterrolle im sy-
nodalen Prozess einnimmt, indem sie eine Kirche des Volkes Gottes fordert,
die sich durch eine gemeinsame Verantwortung und tiefe Verbindung von
Klerus und Laien auszeichnet.

Francisco de Aquino Junior erlautert in seinem Artikel, wie durch den von
Papst Franziskus angestof3enen Reformprozess Synodalitit zu einer zentra-
len ekklesiologischen Kategorie geworden ist. Er vertritt die These, dass
diese Entwicklung eine Riickbesinnung und Vertiefung des Kirchenverstiand-
nisses des Zweiten Vatikanischen Konzils darstellt. Synodalitit sei der kon-
ziliaren Volk-Gottes-Ekklesiologie zuzuordnen, denn sie ist Ausdruck und
Zeichen des ,gemeinsamen Weges‘ des ganzen Gottesvolkes in der Vielfalt
seiner Charismen und Amter. Im Zuge dessen zeichnet Aquino Jinior nicht
nur den Gang dieser ekklesiologischen Erneuerung sowie Franziskus’ Ein-
fluss darauf nach, sondern expliziert auch die theologisch-ekklesiologischen
Grundlagen von Synodalitit und legt dar, inwiefern diese als konstitutive Di-
mension von Kirche zu verstehen ist.
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Abgeschlossen wird der Sammelband von Mdrio de Franga Mirandas Aus-
fiihrungen tiber die pneumatologische Dimension einer synodal ausgerich-
teten Kirche. Auf Basis der Volk-Gottes-Ekklesiologie des Zweiten Vatikani-
schen Konzils stellt er das Gottesvolk als primaren Trager der kirchlichen
Mission dar. Das Wirken des Heiligen Geistes bezieht sich darin auf alle Mit-
glieder der Kirche, wodurch die Ausiibung von Synodalitiat begriindet und
ermdglicht wird. Abschlieffend skizziert Miranda, inwiefern eine solche
pneumatologische Fundierung von Synodalitidt zur Vertiefung und Klarung
grundlegender ekklesiologischer Glaubensinhalte, wie dem Glaubenssinn
der Glaubigen, der Vielfalt der Charismen, der Vollmacht zur gemeinsamen
Sendung oder auch der hierarchischen Verfasstheit der Kirche beitragen
kann.

Befreiungstheologische Themen sind aufgrund ihres Gesellschafts- und
Handlungsbezugs oft eher in den praktischen Fachern der Theologie anzu-
treffen. Ich habe mich als Systematikerin trotzdem bewusst der Arbeit in die-
sem Feld zugewandt. Das ist zum einen biographisch bedingt, da ich vor mei-
nem Studium mehrere Jahre in einem befreiungstheologisch inspirierten So-
zialprojekt fiir Drogenabhingige und Suchterkrankte (Fazenda da Esperanga
e.V.) verbrachte. Zum anderen verbinden die befreiungstheologischen Auto-
rinnen und Autoren ihre praktisch-theologischen Forschungen immer auch
mit systematischen Erhebungen: Schopfungslehre, Anthropologie, Soteriolo-
gie, Ekklesiologie und Amtstheologie sind nur einige der dogmatischen Trak-
tate, die in diesem Sammelband behandelt werden. Zudem lassen sich gerade
aus den praxisorientierten Ausfithrungen interessante und durchaus her-
ausfordernde Ankniipfungspunkte und Impulse fiir eine systematische Ent-
faltung der christlichen Glaubensinhalte ziehen. Auf drei Aspekte mochte ich
an dieser Stelle besonders hinweisen:

1. Wahrend viele Ansétze in der deutschsprachigen Theologie bis heute auf
dem Erbe der neuzeitlichen Subjektphilosophie sowie der anthropologi-
schen Wende des 20. Jahrhunderts aufbauen, unterziehen die aus einem ehe-
maligen Kolonialstaat stammenden Autorinnen und Autoren das westliche
Denken einer radikalen Kritik. Sie werfen ihm vor, durch die Verbreitung ei-
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nes reduktionistischen und hegemonialen Vernunftbegriffs die Legitimie-
rung anthropozentrischer, eurozentrischer und patriarchaler Machtstruktu-
ren gefordert und so die koloniale Ausbeutung vorangetrieben zu haben. Wie
auch immer man zu einem solchen dekolonialen Denken stehen mag, ma-
chen seine Vertreterinnen und Vertreter damit doch zumindest auf einen
performativen Selbstwiderspruch der neuzeitlichen und modernen Geistes-
geschichte Europas aufmerksam, der bedenkenswert ist: Die Zeit der gesell-
schaftlichen Bewusstwerdung iiber das autonome und vernunftbestimmte
Subjektsein des Menschen mitsamt seinen ethischen Befreiungs- und politi-
schen Demokratisierungsprozessen war gleichzeitig die Epoche der koloni-
alen Ausbeutung und Versklavung ganzer Kontinente.

2.Derrelationale und systemorientierte Zugang, der vor allem die 6ko-the-
ologischen, feministischen und dekolonialen Texte durchzieht, scheint an
prozesstheologisches Gedankengut anschlussfahig zu sein, in dem das Ge-
samte der Wirklichkeit als prozessual konstituierter und universal vernetz-
ter Ereigniszusammenhang beschrieben wird. Hier waren weitere Untersu-
chungen lohnenswert.'* Eine Synthese kdnnte eventuell helfen, die befrei-
ungstheologischen Bestrebungen theologisch und philosophisch weiter zu
fundieren. Gleichzeitig konnten diese die stark metaphysischen Tendenzen
des Prozessparadigmas mit einem gesellschafts- und praxisrelevanten Kon-
text vermitteln.

3. Die in den letzten Jahren Aufsehen erregenden Bemiihungen des Syno-
dalen Weges behandeln u. a. auch die Themen der Laienbeteiligung und der

14 Im deutschen Sprachraum hat Julia Enxing bereits aufschlussreiche Arbeiten zu
dem Ertrag prozesstheologischer und -philosophischer Ansétze fiir eine 6kologi-
sche und gendersensible Theologie erstellt - vgl. z. B. Enxing, ].: Die 6kologische
Krise aus panentheistischer Sicht. Ein Antwortversuch mit der Theologin Sallie
McFague, in: Ruhstorfer, K. (Hg.): Das Ewige im Fluss der Zeit. Der Gott, den wir
brauchen (QD 280), i. Br. 2016, 53-76; Enxing, ].: Gott im Werden. Die Prozessthe-
ologie Charles Hartshornes (RaFi 50), Regensburg 2013, 296-300; Enxing, ]./Wer-
ner, G.: Schopfung und Erlosung inklusiv gedacht, in: Hoff, G./Knop, ]. (Hg.): Kon-
struierte Schopfung. Ein theologisches Motiv auf dem Priifstand (QD 334), Freiburg
i. Br. 2024, 292-308.
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Synodalitit,'> welche auf eigene Weise ebenfalls in der brasilianischen bzw.
siidamerikanischen Kirche seit einigen Jahrzehnten im Fokus stehen. Mit der
Amazonas-Synode und der Einfiihrung einer aus Laien und Weihetragern zu-
sammengesetzten Kirchenversammlung (CEAMA) beanspruchen siidameri-
kanische Kirchenvertreterinnen und -vertreter sogar, weltweite Vorreiter in
diesen Bereichen zu sein. [hre Texte zu Synodalitat zeichnen sich dabei durch
ein starkes Selbstbewusstsein der Laien sowie einer - trotz aller Kritik an
vorherrschenden Machtstrukturen - optimistisch gebliebenen Zuneigung
zur Kirche aus. Die Autorinnen und Autoren sind offensichtlich voller Stolz
und Freude iiber die theologischen und kirchlichen Errungenschaften ihrer
Heimat. Im Sinne der aktuell stattfindenden Weltsynode Fiir eine synodale
Kirche: Gemeinschaft, Teilhabe und Sendung (2021-2024) bietet sich auch
hier ein weiterfiihrender internationaler Dialog an, in dem sich die Bestre-
bungen des Kirchenvolkes aus unterschiedlichen Landern gegenseitig anre-
gen und bereichern kénnen.

In diesem Sinne hoffe ich, dass die folgenden Texte nicht nur einen Einblick
in die ertragreiche und innovative Schaffenskraft unserer brasilianischen
Kolleginnen und Kollegen gewahren, sondern eventuell auch Impulse und
Anregungen fiir das eigene theologische Arbeiten im deutschen Sprachraum
geben konnen. Aus den durch das Projekt entstandenen Kontakten ist u. a.
ein reger Austausch mit der Katholischen Universitat Curitiba im brasiliani-
schen Bundesstaat Parana (PUC-PR) entstanden. In diesem Rahmen hatte ich

15 Die entsprechenden Beschliisse und Texte des Synodalen Wegs sind online zu-
géanglich - vgl. Der Synodale Weg: Grundtext. Macht und Gewaltenteilung in der
Kirche. Gemeinsame Teilnahme und Teilhabe am Sendungsauftrag. SW 3 (2022),
[Online-Zugang: https://www.synodalerweg.de/fileadmin/Synodalerweg/Doku-
mente_Reden_Beitraege/beschluesse-broschueren/SW3-Grundtext_MachtundGe-
waltenteilunginderKirche_2022_NEU.pdf - Stand: 08.10.24]; Der Synodale Weg:
Handlungstext. Synodalitat nachhaltig stiarken. Ein Synodaler Rat fiir die katholi-
sche Kirche in Deutschland. SW 10 (2022), [Online-Zugang: https://www.synoda-
lerweg.de/fileadmin/Synodalerweg/Dokumente_Reden_Beitraege /beschluesseb-
roschueren/SW10-Handlungstext_Synodalitaetnachhaltigstaerken_2022.pdf -
Stand: 08.10.24].
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die Moglichkeit, zwei Vortrage zu halten und einen Artikel zu publizieren.1®
Ebenfalls konnte ich den Sammelband im Kolloquium des interdisziplinaren
Lateinamerika-Institut ZILAS an der KU Eichstatt-Ingolstadt vorstellen. Fiir
die Gelegenheit mochte ich der Direktorin des Instituts, Prof. Dr. Miriam Lay
Brandner, recht herzlich danken. Dariiber hinaus wurden einige der Texte
bereits in Lehrveranstaltungen eingesetzt, weil es mir wichtig erscheint, Stu-
dierende der Theologie auch mit dem aufdereuropiischen akademischen
Diskurs vertraut zu machen.

Zum Schluss bleibt mir nur noch, meinen Dank auszusprechen - besonders
der KARPOS-Stiftung, der Cassianeum-Stiftung und der Gleichstellungsfor-
derung der ThF, deren Forderungen die Verdffentlichung des Sammelbandes
ermdglichte, sowie Prof. Dr. Benjamin Dahlke, durch dessen Begleitung und
Unterstiitzung das Forschungsprojekt am Lehrstuhl fiir Dogmatik und Dog-
mengeschichte der KU Eichstatt-Ingolstadt erst zustande kommen konnte.
Auflerdem mochte ich unseren Hilfskraften Kristin Hubert, Angelina
Krumma und Ruth Plank fiir ihre tatkriftige Hilfe bei der Manuskripterstel-
lung danken. Herzlichen Dank fiir die gute Zusammenarbeit!
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Einleitung: Befreiungstheologie.
Eine Theologie in standiger Agonie

Luiz Carlos Susin*

,Die Welt steht in Flammen; jetzt ist nicht die Zeit, mit Gott iiber un-
wichtige Dinge zu verhandeln.“1

Wie steht es um die Befreiungstheologie? Sie befindet sich in einem perma-
nenten Kampf zwischen Leben und Tod, was weder eine Uberraschung noch
ein Skandal ist. Sie ist stindig vom Tod bedroht, weil sie fiir das Leben
kampft. Das ist ihr Konzept, ihr eigentliches Anliegen: eine Denkform zu sein,
die den Tod bekdmpft, um so das Leben zu verteidigen. Sie besteht nicht ein-
fach nur aus einem friedlichen und heiteren Gedankengebaude, wenngleich
der Frieden und die Seligpreisungen ihr Zentrum und ihr Horizont sind. Ein
solcher Kampf zwischen Leben und Tod ist ein Zustand der Agonie, wodurch
sie auf Aufdenstehende sowohl lebendig als auch tot wirken kann. Daher
scheint die Befreiungstheologie bisweilen sehr vital, wihrend sie gleichzeitig
von manchen bereits als gestorben abgetan wird. Schon 1980 sagten mir US-
amerikanische Kollegen in Rom, dass sich die Befreiungstheologie in Vertra-
gen verobjektiviert habe und dass sie, die sich stets als Prozess und Bewe-
gung verstand, mittlerweile eher wie etwas sei, was einst voller Leben war,
aber schon lange tot ist.

* Luiz Carlos Susin OFMCap wurde 1983 an der Gregoriana in Rom mit einer Arbeit
liber Levinas promoviert. Ab 1984 hatte er Professuren fiir Systematische Theolo-
gie an der Katholischen Universitét Porto Alegre im Bundesstaat Rio Grande do Sul
(PUC-RS) und an der kapuzinischen Hochschule fiir Theologie und franziskanische
Spiritualitat (ESTEF), ebenfalls in Porto Alegre, inne. Er war Prasident der brasili-
anischen Vereinigung fiir Theologie (SOTER) und bis 2015 Mitherausgeber von
Concilium. Susin steht der Nouvelle Théologie nahe, gilt als einer der renommiertes-
ten Vertreter der Befreiungstheologie der letzten Jahrzehnte und genief3t interna-
tionale Bekanntheit.

1 Teresa v. Avila: Camino de Perfecciéon (1566), 1.5 [Online-Zugang: https://te-
resavila.com/escrito/camino-de-perfeccion-escorial /# - Stand: 11.07.2022].
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Was meine ich angesichts dessen mit Agonie? Agonie steht fiir einen qual-
vollen und ausweglosen Zustand, wie ihn z. B. ein Soldat im Kampf erlebt,
wenn er ohne Schutzwall und ohne Moglichkeit zur Verteidigung aufierhalb
des Schiitzengrabens im Angesicht der feindlichen Armee pl6tzlich zu Boden
fallt, allein und weit entfernt von seinen Kameraden. Ohne ernsthaften Wi-
derstand leisten zu konnen, liegt er dort - in Agonie - und hat lediglich seine
blofden Hinde und die Worte seines Mundes, um gegen die Brutalitit der
machtigen Waffen anzukdmpfen. In solch einem qualvollen Zustand wurde
die Befreiungstheologie geboren und auch heute, fiinfzig Jahre spater, ist sie
noch immer in diesem Todeskampf. Sie hort nicht auf, ihre Hinde und ihren
Mund zu 6ffnen, um einen Schlachtruf auszustofien.

1. Ein Todesschrei als Ursprung der Befreiungstheologie

Die Urspriinge der siidamerikanischen Befreiungstheologie gehen auf den
spanischen Dominikaner Antonio de Montesinos (1475-1540) zuriick, dem
ein grofdes Denkmal in Santo Domingo gewidmet ist. Dort wird Montesinos
dargestellt, wie er sich die Hinde muschelférmig vor den Mund halt, damit
sein Schrei iiber das Meer hinweggehort werden kann. Die Statue soll aus-
driicken, dass ihm auch weiterhin zugehdrt werden soll:

»Ego sum vox clamantis in deserto |...]. Diese Stimme ruft aus, dass ihr
alle in Todstnde seid und dass ihr darin leben und sterben werdet,
wegen der Grausamkeit und Tyrannei gegeniiber diesen unschuldigen
Menschen. Sagt mir, mit welchem Recht und mit welcher Gerechtigkeit
haltet ihr diese Ureinwohner in solch grausamer und schrecklicher
Sklaverei? Mit welcher Autoritit habt ihr all die verabscheuungswiir-
digen Kriege gegen diese Menschen gefiihrt, die in ihrem sanften und
friedlichen Land lebten, bevor ihr so viele von ihnen mit unvergleich-
baren Massakern und Verwiistungen vernichtet habt, bevor ihr sie wie
heute unterdriickt und ausgebeutet habt [...]?! Sind sie keine Men-
schen?! Haben sie keine Seele?! Habt ihr nicht die Pflicht sie zu lieben,

wie euch selbst?! Versteht ihr denn nicht?! Merkt ihr nicht, was ihr da
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tut?! Wie konnt ihr nur so tief schlafen, so trage sein?! Sei dir sicher,
aus diesem Zustand kannst du dich selbst nicht retten.“2

Nach Enrique Dussel (1934-2023) liegt in diesem prophetischen Schrei aus
den Anfangszeiten der kolonialen Zerstorung der prathematische Beginn der
Befreiungstheologie. Er prangert die ,Ursiinde‘ an, die ihre Wurzeln in der
bis heute bestehenden kolonialistischen Verhaltnissen Amerikas und Afrikas
hat. Bartholomé de Las Casas® (1484-1566), der in seinen jungen Jahren
selbst zu den sogenannten Konquistadoren gehorte, vernahm einige Zeit spa-
ter in Kuba denselben Warnruf durch die Worte der Heiligen Schrift:

,Man opfert den Sohn vor den Augen des Vaters, / wenn man ein Opfer
darbringt vom Gut der Armen. Kargliches Brot ist das Leben der Ar-
men, / wer es ihnen raubt, ist ein Blutsauger. Den Nachsten mordet,
wer ihm den Unterhalt wegnimmt, / und Blut vergiefit, wer einem
Lohnarbeiter den Lohn raubt” (Sir 34, 24-26).

Die Eingeborenen wurden beschuldigt, Menschenopfer darzubringen, was
als Legitimation fiir ihre Versklavung und den Vélkermord an ihnen heran-
gezogen wurde. Zusatzlich wurde der adamitische Mythos der Verfluchung
Hams durch Noah auf Afrika iibertragen, um die Sklaven von dort guten Ge-
wissens nach Amerika deportieren zu kénnen. Doch im Verborgenen regte
sich bei Las Casas angesichts der vielen Opfer, die das Fundament des kolo-
nialen Wirtschaftserfolgs waren, ein schlechtes Gewissen. Es war ihm nicht
mehr moglich, ohne Reue hinter den Interessen und Taten der Kolonialstaa-
ten zu stehen. Montesinos und Las Casas wurden zum Argernis, lésten grofle
Emporung aus und wurden schliefRlich im Namen des Kolonialsystems hin-
gerichtet - ein System, das, wie allgemein bekannt ist, von der Religion des
Kreuzes legitimiert und gesegnet wurde. Das Leben der Manner wurde zu
einem Todeskampf, eine Existenz in Agonie, und ihre einzigen Waffen im An-
gesicht der schwer bewaffneten Armeen waren ihre Worte.

2 Zitiert nach Dussel, E.: Teologia da Libertacdo. Um panorama do seu desenvolvi-
mento, Petréopolis 1999.
3 Zur Biographie von Bartholomé de Las Casas vgl. Dussel: Teologia da Libertagio.
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2. Vom ersten Schrei zur Bewegung und Theologie in Agonie

Denkerische Reflexion kann aus Bewunderung und Staunen erwachsen, wie
es z. B. Aristoteles iiber die Philosophie schrieb; sie kann ebenso Frommig-
keit und Dankbarkeit widerspiegeln, wie wir es beim Heiligen Bonaventura
vorfinden. In ihrer humansten Variante stellt sie sich jedoch in den Dienst
der Fiirsorge. Dann reflektiert sie Wunden und Verletzungen, um die
Schmerzen lindern und ihre Ursachen heilen zu konnen. Hier wird das Den-
ken zur Medizin, zu einem Pflegedienst, der den Schwachen Halt gibt, den
Fallenden eine Stiitze ist und im Angesicht des Todes um das Leben kampft.
Uber toédlichen Schmerz nachzudenken, bedeutet, sich in den Schmerz hin-
einzuvertiefen. Diese Art von Denken kann es nicht ohne Mitgefiihl geben, es
muss sich selbst vom Schmerz beriihren lassen. Es tut weh. Immer wieder
liber Schmerzen nachzusinnen, erfordert innere Stiarke und wird getragen
von der Hoffnung, sie irgendwann iiberwinden zu konnen. Hierin liegt das
Ziel dieses Denkens: die Befreiung von allem Schmerz, von allen Sorgen, von
jeglicher Sklaverei mit all ihren vielfaltigen Masken und Gewéandern. Befrei-
ung zu denken, ist letztlich das Ausloten einer Strategie, eines Schlachtplans.

Leonardo Boff (*1938) hob in seinem Buch Teologia do cativeiro e da liber-
tacdo* (Theologie der Gefangenschaft und Befreiung) den dialektischen As-
pekt der Befreiungstheologie hervor,® indem er sie mit den traditionellen
Praktiken wie Gewissenserforschung, Bekehrung, Beichte und Bufde ver-
band. Und Bischof Hélder Camara (1909-1999), der stark von Paulo Freire
(1921-1997) beeinflusst wurde, betonte immer, dass die Realisierung von
Befreiung stets mit einer Bewusstwerdung (conscientizagdo) beginnt. Beide
sagen letztlich das Gleiche: Ohne die Erschiitterung des eigenen Gewissens,
wie sie Las Casas erlebte, kann es keine Befreiungstheologie geben. Von Gu-
tierrez haben wir gelernt, dass die Theologie lediglich ein sekundarer Akt ist,
eine nachgeordnete Reflexion iiber die konkrete Glaubenspraxis im Lichte

4 Boff, L.: Teologia do cativeiro e da libertacio. Petropolis 1980.

5 Die befreiungstheologische Dialektik kam im klassischem Bezugstext von Gustavo
Gutierrez’ (*1928) dagegen noch nicht zur Sprache - vgl. Gutierrez, G.: Teologia de
la liberacién. Perspectivas, Lima 1971.
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des Evangeliums - d. h. im Licht der Offenbarung eines Gottes, der sein Wort
und Urteil immer in der Konkretheit geschichtlicher Erfahrung spricht.

So ist der lebendige Glaube (zumindest der, der noch nicht zu einer religi-
Osen Biirokratie verkiimmert ist) noch vor jeder theologischen Reflexion
eine Offenheit, die sich aussetzt, die mit allen fiinf Sinnen empfindsam ist und
die Realitdt beriihrt - sei es im Staunen iliber das Erhabene eines von Vogel-
zwitschern begleiteten Sonnenaufgangs oder angesichts des Lachen eines
Kindes; sei es im Schmerz mit den Armen und Bediirftigen oder mit all den
unterernahrten Menschen, denen die Wiirde geraubt wurde; sei es ange-
sichts der Verzweiflung eines arbeitslosen Vaters oder gar einer ganzen Be-
volkerung, die verwahrlost und ohne jegliche Perspektive ist. Kurzum, egal
ob in Schonheit oder Leid, der Glaube erblickt die Lebendigkeit von Gottes
Wort, das in der ganzen Welt beheimatet ist. Bestiinde die Welt nur aus Scho6-
nem und Gutem, brauchte man keine Befreiungstheologie - eine doxologi-
sche Theologie voller Lobpreis wiirde geniigen. Die Befreiungstheologie hat
ihre Wurzeln jedoch in einem emporten Prophetentum, welches die Diskre-
panz zwischen dem, was gut sein konnte, aber ungerecht und teuflisch ist,
erkennt und anprangert. Sie beriicksichtigt die faktischen Umsténde, reflek-
tiert die Zeichen der Zeit und erinnert an die Erfahrungen vergangener Be-
freiungskampfe, um so einen Horizont der Hoffnung und eine Zukunft nach
Gottes Verheifdung zu erdffnen. Deshalb liefert die Praxis des christlichen
Glaubens - seine Erfahrung, seine Sinnstiftung und seine Umsetzung - theo-
logische Denkanstofie und zwar auf Grundlage einer prophetischen Erfah-
rung, die sich als Offenbarwerden von Gottes Wort in einer bestimmten Zeit
und an einem bestimmten Ort zu erkennen gibt.

In der Linie alttestamentlicher Tradition wird Jesus in den Evangelien fiinf-
zehn Mal als Prophet bezeichnet; auch ein Grofiteil seiner Worte ist an den
Sprachstil der biblischen Propheten angelehnt. Ausgehend von einer solchen
typisch evangelischen, ja, jesuanischen Glaubensauffassung ist die Befrei-
ungstheologie seit iiber fiinfzig Jahren mehr als nur eine rein intellektuelle
Reflexion.® Trotzdem lohnt es sich an dieser Stelle auf den erneuernden,

6 Es gibt eine Fiille an Literatur iiber ihre Urspriinge und Entwicklung entsprechend
der jeweiligen Zeichen der Zeit. Fiir einen historischen Uberblick vgl. Brighenti, A.:
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noch unsystematisierten Ruf der lateinamerikanischen Bischofskonferenz in
Medellin im Jahr 1968 zu verweisen - das symbolkréftige Jahr der verschie-
denen sogenannten Friihlingsbewegungen in Paris, Prag und Woodstock,
aber eben auch in Medellin, der Stadt des ewigen Friihlings.” Dort versuch-
ten die Bischofe das Zweite Vatikanische Konzil, welches drei Jahre zuvor zu
Ende gegangen war, im Kontext Lateinamerikas zu interpretieren und zu
adaptieren. Der Ruf nach Befreiung als Ruf nach Gerechtigkeit angesichts all
des gesellschaftlichen Elends und als Ruf nach Humanitit angesichts der
zahllosen Entwiirdigungen, zieht sich dabei durch die verschiedenen Syno-
dentexte, die einen neuen Weg fiir die Kirche Lateinamerikas bereiten soll-
ten.

Die Befreiungstheologie hat mit vielen Handen gearbeitet. Von Anfang an
war sie 6kumenisch ausgerichtet und gleichzeitig an verschiedenen Orten ta-
tig. Sie ist untrennbar mit unterschiedlichen kirchlichen Bewegungen ver-
woben, die iiber die Jahrzehnte hinweg entstanden und gewachsen sind. Sie
ist schliefilich zu einer gesellschaftsfahigen Theologie geworden, hat intel-
lektuelle Humanisten inspiriert, war Gegenstand von Studien verschiedener
Fachrichtungen, wurde als Banner des Kampfes von sozialen Bewegungen
wie etwa der Landlosenbewegung hochgehalten und wurde Dialogpartner
des Weltsozialforums.

Hat sie mittlerweile ihr Spezifikum, ihren Charakter verloren? Hat sie sich
in der Falle eines sozialen Reduktionismus gefangen, wie einige Leute be-
haupten? Nein, im Gegenteil, gerade auf den Schlachtfeldern der jeweiligen

Panorama del itinerario de la Teologia de la Liberacion, in: Aquino Junior, F./Bona-
via, P., u. a. (Hg.): Susurros del Espiritu. Densidad teologal de los processos de libe-
racion, Montevideo 2023, 33-93; Susin, L.: Teologia da Libertagdo, in: Sidekum,
A./Wolkmer, A, u. a (Hg.): Enciclopédia Latino-americana dos Direitos Humanos.
Bd. 1, Blumenau/Nova Petrépolis 2016, 665-679; Sbardelotti, E./Guimires, E., u. a.
(Hg.): Cinquenta anos de Teologias da Libertacdo. Memoria, revisdo, perspectivas
e desafios, Sdo Paulo 2022; Cheza, M./Martinez Saavedra, L., u. a. (Hg.): Diction-
naire historique de la thélogie de la liberation, Namur 2017. Zur aktuellen Be-
freiungstheologie vgl. Barros, M.: Teologias da Libertacdo para os nossos dias, Pe-
tropolis 2020; Aquino Junior, F.: Teologia em saida para as periferias, Sdo Paulo
2019.

7 Aufgrund des ganzjihrig milden Klimas wird Medellin die Stadt des ewigen Friih-
lings (la ciudad de la eterna primavera) genannt [Anm. d. Ubers.].
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Zeit hat die Befreiungstheologie an Gestalt gewonnen und genau hier gehort
sie auch heute hin! Nur dort, wo der heilige Lebensdurst im Kampf zu Tage
tritt - im Namen eines Gottes, der zuallererst ein Gott der Lebenden und
selbst Quelle des Lebens ist - kann sie ihrem von Agonie gepragten Charak-
ter gerecht werden.

Ich erinnere mich an eine Begegnung Ende der 80er Jahre wihrend eines
Wahlkampfes: Eines Morgens stand ich vor der Universitat, als ein Papier-
sammler - ein Cartonero — mit seinem fast vollen Wagen vorbeikam, an dem
er zwei Fahnen befestigt hatte: die der PT (Arbeiterpartei) und die der MST
(Landlosenbewegung). Ich sprach ihn daraufhin an und fragte ihn, ob er ei-
ner dieser Organisationen angehore. Er fiel mir voller Stolz ins Wort: ,Ich bin
von der Befreiungstheologie!“ Ich war so verbliifft, dass ich nicht einmal da-
ran dachte, ihn zu fragen, wie er zu dieser Aussage kam. Die Befreiungstheo-
logie genieft in der Offentlichkeit grofies Ansehen und ist iiber die Jahre zu
einer Referenzgrofie und Flagge fiir all jene geworden, die die Lebenswirk-
lichkeit der Menschen verdndern wollen. Auch heute gibt es Leute, die sich
als Anhidnger oder Sympathisanten der Befreiungstheologie bezeichnen,
ohne dass sie im akademischen Sinne theologisch gebildet sind.

Nach ca. 60 Jahren hat sich die Befreiungstheologie zu einer globalen
Grofie entwickelt und eine Vielzahl von Stromungen, Schulen und Sprachsti-
len ausgebildet. Mit Papst Franziskus, ein Vertrauter der argentinischen Be-
freiungstheologie - der sogenannten Theologie des Volkes -, gelangte sie, die
lange vom vatikanischen Glaubensdikasterium kritisch bedugt wurde, sogar
auf den Stuhl Petri. Der Ausgangspunkt ihrer Reflexion ist und bleibt jedoch
der Schrei all der Opfer, die auf der Kehrseite der Geschichte untergehen. Ihr
Interesse an theologisch noch nicht systematisierten Erfahrungskontexten,
ihr evangeliumsgemafies Prinzip der Befreiung sowie ihre Wirklichkeitsdeu-
tung aus der Perspektive der Armen heraus, macht sie dabei nicht nur fiir
den Anspruch des Evangeliums belastbar, sondern verleiht ihr auch ein un-
begrenztes Potential. Gleichzeitig wird sie aber aus denselben Griinden fiir
viele zur verhassten Provokation.
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3. Der Hass auf die Befreiungstheologie — grundlos?

Heutzutage scheint die Befreiungstheologie fast ausschliefilich schlechte
Presse zu bekommen, vor allem im chaotischen und lauten Schaufenster des
Internets. Friher beschrankte sich die harsche Kritik an ihr auf kirchliche
und binnenpolitische Kreise mit ihren hierarchischen Manévern und Rest-
riktionen. Heute jedoch geht sie von jungen Priestern in schwarzen Soutanen
oder von Kklerikal auftretenden Laien aus, die als Influencerinnen und In-
fluencer in grofRer Zahl in den sozialen Medien anzutreffen sind. Vor einem
breiten Publikum propagieren sie, die Befreiungstheologie sei etwas Boses
im Schof} der Kirche, verflucht und teuflisch, und verdiene es deshalb, mit
heiligem Hass konfrontiert zu werden. Sie wurde zum Siindenbock fiir viele
schreckliche Ereignisse innerhalb wie aufderhalb der Kirche deklariert. Luis
Fernando Verissimo (*1936), ein Schriftsteller aus Rio Grande do Sul, warnte
z. B. in einer seiner eloquent-ironischen Kolumnen, dass es angesichts der
aktuellen geopolitischen Lage durchaus moglich sei, dass man eines Tages
mit zwei Chinesen unter dem Bett aufwache. Wenn das passiere, dann stecke
sicherlich die Befreiungstheologie dahinter.

Doch woher kommt der Hass auf eine Theologie, von der fast alle, die voller
Uberzeugung gegen sie wettern, nur aus dritter Hand erfahren haben - und
zwar wiederum lediglich von denen, die sie selbst hassen? Schon Diognet
wird der Ausspruch nachgesagt, dass diejenigen, die hassen, den Grund ihres
Hasses oft nicht kennen. Den Anspruch, Begriindungen oder Erklarungen
vorweisen zu kdnnen, gibt es bei einer solchen Haltung nicht mehr. Allein die
Behauptung, jemand sei ein Anhdnger der Befreiungstheologie, reicht aus,
um ihn beruflich zu disqualifizieren und digital regelrecht zu lynchen - ge-
nau wie bei einem Siindenbock, an dem man alle Frustration und angestaute
Wut auslassen kann. Ein klischeehaftes Vorurteil gegeniiber der Befreiungs-
theologie hat sich verfestigt und ausgebreitet wie ein vorfabriziertes und 6f-
fentlich verkiindetes Gerichtsurteil. Ein aktuelles Beispiel veranschaulicht
dies: Frei Betto® (*1944), ein bekannter Journalist und Schriftsteller aus

8 Der biirgerliche Name des brasilianischen Dominikaners lautet Carlos Alberto
Libanio Christo. Weil er aber weithin als Frei Betto (Bruder Betto) bekannt ist, wird
hier dieser Name verwendet [Anm. d. Ubers.].
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dem Dominikanerorden, dessen ganzes Leben mit der Befreiungstheologie
verwoben ist, wurde eingeladen, im Rahmen einer kirchlichen Sozialkam-
pagne fiir die 33 Millionen Hunger leidenden Brasilianer einen Vortrag zu
halten. Die Veranstaltung sollte an einer kirchlichen Schule stattfinden, die
Eltern der Schiiler protestierten jedoch mit einer Petition. Darin hief es, Frei
Betto sei ein Anhdnger der Befreiungstheologie und militanter Aktivist im
pastoralen und sozialen Kontext. Die Eltern und Familienangehérigen wiir-
den sich angesichts der Diskrepanz zwischen ihrem Erziehungsideal und ei-
ner derartigen Veranstaltung dufderst unwohl fiihlen, zumal diese an einem
Ort stattfinde, den sie als zweites Zuhause fiir ihre Kinder gewahlt hatten.
Vorkommnisse dieser Art offenbaren die fortdauernde Agonie und den un-
vermeidlichen Konflikt, in dem sich die Befreiungstheologie bis heute befin-
det.

Die Beschwerde der Eltern verdeutlicht aber noch etwas anderes - nam-
lich das, was hinter den Kulissen des Konflikts verborgen gehalten wird. Wie
Herodes Antipas, der sich wahrend Jesu Hinrichtung hinter der Biihne des
Pilatus versteckt hielt, aber durch das Evangelium entlarvt wurde, ist es auch
heute das Evangelium in unseren Handen, das den Blick hinter die Kulissen
lenkt und das Verborgene offenbart. Daher ist es nicht schwer, das eigentli-
che Interesse zu enthiillen, das diesen scheinbar ungerechtfertigten Hass an-
spornt. In ihm verbtinden sich Konservatismus und kirchliche Elite, um ge-
meinsam die politische Rechte zu schiitzen und voranzutreiben. Mit dem
Volk als Mandvriermasse, mit gesellschaftlicher Macht und notfalls mit Ge-
walt schiitzen und erobern sie ihren so hochgehaltenen wirtschaftlichen und
sozialen Status. Hier ist es ratsam, sich abzuwenden und angesichts all der
ungerechtfertigten Provokationen und Fehlinformationen in Stille zu ver-
harren, um denen, die sich von Hass erndhren, keine Agenda zu geben - ganz
so, wie Hieronymus Bosch seinen Jesus gemalt hat: mal blickt er ungeriihrt
in die Ferne, mal hat er die Augen geschlossen; weder starrt er seine Folterer
an, noch lasst er sich von denen provozieren, die ihn mit der typischen Wut
derer, die im gemeinsamen Hass zu Gleichgesinnten werden, anstarren.
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4. Eine Besinnung auf die loci theologici: Ist die Option der Armen
Marxismus?

Wir sollten uns nicht iiber den der Befreiungstheologie entgegengebrachten
Hass emporen. Gleichzeitig ist es allerdings sinnvoll zu fragen, wie es immer
wieder zu ihrer Identifizierung mit der linken‘ Politik - also mit Marxismus
bzw. Kommunismus kommt, denn diese treibt die Lynchjustiz an ihr voran.
Hierzu ist eine grundlegende Bemerkung notwendig:

Clodovis Boff (*1944), ein Kenner der theologischen Methodenlehre, der
sich intensiv mit der Befreiungstheologie auseinandergesetzt hat, veroffent-
lichte im Jahr 2023 seine zusammengefasste Kritik an der Befreiungstheolo-
gie in einem kleinen Buch mit dem Titel A crise da Igreja Catdlica e a Teologia
da Libertagdo® (Die Krise der katholischen Kirche und die Befreiungstheolo-
gie). Allerdings tibergeht er dort - wie schon zuvor - eines der entscheiden-
den Elemente der Befreiungstheologie, namlich ihre loci theologici sowie de-
ren Potential, entsprechend der Zeichen der Zeit weiterentwickelt zu wer-
den. Zu den loci theologici zahlen nattirlich vor allem die Quellen der Schrift,
der Tradition und des Lehramts. Dariiber hinaus miussen aber auch die Ge-
schichte und das gegenwartige Leben des Gottesvolkes mit seinem Kampf
um das Leben und damit auch Dimensionen wie Wirtschaft und Politik mit-
einbezogen werden. All diese Aspekte sind mit der realen Menschheitsge-
schichte verwoben, die sich folglich auf den gemeinsamen Glaubenssinn des
Gottesvolks auswirken. Es ist der Glaube der einfachen Menschen, wo ein Ge-
spir fiir Gerechtigkeit und der Wille zu einem wiirdevollen, guten und ge-
rechten Leben anzutreffen ist. Kurz gesagt, gerade in Zeiten, die von vielen
widersprichlichen Zeichen gepragt sind, sind es die verschiedenen Zeichen
der Zeit, die zur Theologie sprechen und so die Entstehung eines lebendigen
und wahrhaft christlichen, ja, eines wahrhaft jesuanischen Glaubens voran-
treiben. Faustino Teixeira (*1954) analysiert korrekterweise, dass Clodovis
Boff letztlich zu einem Glauben an ,Christus ohne Jesus“, an eine ,Kirche
ohne Reich Gottes” aufruft. Er vertrete schlussendlich einen , ekklesiozentri-
schen Christozentrismus” ohne jedoch die Bedeutung der Geschichte und die

9 Boff, C.: A crise da Igreja Catélica e a Teologia da Libertagdo, Campinas 2023.
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konkrete Menschheit einzubeziehen. Damit libergehe er allerdings die
menschlichen Beziehungen, die Gott durch die Menschwerdung seines Soh-
nes eingegangen ist und auch fortwahrend eingeht.10

Gerade indem die Befreiungstheologie die Historizitdt des Denkens und
dessen Pragung durch die jeweiligen sozialen und kulturellen Kontexte her-
ausgearbeitet hat, konnte sie eine vermeintlich universelle, aber letztlich
abstrakte und eurozentrische Metaphysik tiberwinden. Das Zweite Vatikani-
sche Konzil hat diese theologische Erneuerung aufgenommen und verstetigt,
aber Lateinamerika war der Kontinent, auf dem sie Gestalt annahm und von
dem aus sie zu einer Inspiration fiir viele Regionen auf der ganzen Welt
wurde. So hat die Befreiungstheologie seit den 60er Jahren des letzten Jahr-
hunderts gezeigt, dass die Volker Lateinamerikas mit ihrem Rufen nach Be-
freiung und Gerechtigkeit, aber auch mit ihren kulturellen und spirituellen
Reichtliimern, ein wesentlicher Bestandteil der loci theologici einer legitimen
theologischen Methodenlehre sind. Ja, angesichts der Offenbarung in Chris-
tus, wie sie in der Schrift zu finden ist, gebiihrt ihm, dem armen und einfa-
chen Volk, sogar eine privilegierte Stellung innerhalb der loci.

Der soziale Kontext (lugar social) als locus theologicus wurde von Ignacio
Ellacurial? (1930-1989) ausfiihrlich dargestellt. Er umfasst den komplexen
politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Zusammenhang und bringt die
Theologie in einen Dialog mit den verschiedensten sozialen und anthropolo-
gischen Wissenschaften. Dieser locus kann nur in einem interdiszipliniaren
Dialog erfasst werden, was weder konzeptionelle Verwirrung noch kirchli-
chen Identitdtsverlust implizieren muss.

Bezliglich der Verwendung marxistischer Kategorien, welche so viel Miss-
trauen und Verurteilung hervorrufen, ist es wichtig festzuhalten, dass das
Wissen, das uns aus der Heiligen Schrift und von den Kirchenvitern iiberlie-
fert ist, natiirlich viel alter ist als Karl Marx (1818-1883) und die anderen

10 Vgl. Texeira, F.: Um Cristo sem Jesus e sem os apelos do reino. Andlise de um livro,
[Online-Zugang: https://ihu.unisinos.br/categorias/629756-um-cristo-sem-jesus-
e-sem-os-apelos-do-reino-analise-de-um-livro - Stand: 26.08.24].

11 Vgl. Ellacuria L.: Los pobres, “lugar teoldgico” en America Latina, in: Escritos Teo-
légicos I, San Salvador 2000, 139-161; ders.: El auténtico lugar social de la iglesia,
in: Escritos Teoldgicos II, San Salvador 2000, 439-451.
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kommunistischen Autoren. Die ausgewahlten Konvergenzen zwischen Mar-
xismus und Befreiungstheologie, die Michael Lowy!? (*1938) herausgear-
beitet hat, bedeuten daher nicht, dass die Befreiungstheologie umfassend
den Spuren von Marx folgt. Im Gegenteil, eigentlich miisste Marx erklaren,
warum er sich in einigen seiner Thesen auffillig einer biblisch-propheti-
schen Ethik annahert. Es ist zuallererst die Schrift, insbesondere das Evan-
gelium, die die soziale Wirklichkeitshermeneutik der Befreiungstheologie in-
spiriert. Entgegen dem oft filschlicherweise vorgebrachten Verdacht ge-
horte der gewalttitige Klassenkampf als legitime Durchsetzung der notwen-
digen Revolution nie zu den Forderungen der Befreiungstheologie. Akade-
misch betrachtet kdme es allerdings einem soziologischen Analphabetismus
gleich, als Befreiungstheologe Marx nicht zu kennen; seine Theorien zu ken-
nen bedeutet allerdings nicht, simtliche seiner Thesen auch selbst zu vertre-
ten.

In den Anfiangen der Befreiungstheologie gab es durchaus die Diskussion,
ob es sich um eine Theologie der Revolution handelt. Ihre Revolution ist je-
doch eine methodische. Sie setzt bei den Erzahlungen von und iiber Jesus an
und nicht bei der Gewalt von Waffen. Paulo Freire (1922-1997), ein befrei-
ungstheologisch gepréagter Erziehungswissenschaftler, fasst seine Bezie-
hung zu Christus und Marx auf klare und einfache Weise in einer Videoan-
sprache zusammen, welche er als geistiges Testament hinterlassen hat: Es
war Christus, der ihn zu den Armen in den Peripherien von Recife fiihrte.
Danach begann er, Marx zu lesen, um die Internalisierungsmechanismen von
Unterdriickung im Bewusstsein der Armen zu verstehen. Mit Christus kehrte
er schliefdlich zu den Armen zuriick, um ihnen mit einer Piddagogik der Be-
freiung zu helfen, ihre Wiirde und ihr Potential zu entdecken. Und dort blieb
er auch - bei den Armen, mit Christus. Er war somit Christi Genosse, nicht
der von Marx.13

Es kann nicht oft genug betont werden, dass die Befreiungstheologie im
Kern Thesen vertritt, die diametral zu Marx’ Thesen stehen. Dies versuchte

12 Vgl. Lowy, M.: La guerre des dieux. Religion et politque en Amérique latine, Paris
1998.

13 Vgl. Freire, P.: Testamento, [Online-Zugang: https://youtube/OsLHMA3EUOk -
Stand: 06.07.23].
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auch Frei Betto in seinen Dialogen mit Fidel Castro zu veranschaulichen: ge-
rade die christlichen Basisgemeinden und Gemeinschaften Lateinamerikas
zeigen, dass die Glaubenspraxis nicht nur Opium und Mitgefiihl fiir eine herz-
lose Welt ist, sondern, im Gegenteil, gesellschaftsverandernd und revolutio-
ndr sein kann.'* Die sogenannte Option fiir die Armen ist letztlich sogar ra-
dikaler als Marx, denn unabhingig von der tatsdchlichen revolutionaren
Kraft fordert das Evangelium den Einbezug aller. Marx wiirde dieses Postulat
vermutlich regelrecht verh6hnen, flir die Befreiungstheologie war es mit sei-
nen jesuanischen Wurzeln jedoch absolut grundlegend. Die Wiirde der Ar-
men hangt nicht von ihrer revolutionaren Effektivitit ab, sondern griindet in
ihrer blof3en Existenz als geliebte Geschopfe Gottes. Der Platz und die Rolle
der Armen im Evangelium gleichen einer heilsgeschichtlichen Verdrehung
der Logik der Welt. Sei es im Gericht von Mt 25 oder im Magnificat, sei es in
den Gleichnissen und Taten Jesu oder in seinem Verbrechertod am Kreuz -
die Armen sind das eigentliche Volk, die Schatherde ohne Hirten, sie sind die
bevorzugten Adressaten der frohen Botschaft und der Erlésung. Papst Bene-
dikt XVI. stellte dies anerkennend in Aparecida heraus, indem er die Option
fiir die Armen als implizit in der neutestamentlichen Christologie angelegt
bezeichnete.l5 Christus wurde fiir uns arm, um uns durch diese Armut sei-
nen Reichtum zu schenken (vgl. 2 Kor 8, 9). Mit dieser Aussage untermauert
auch Paulus seinen Spendenaufruf an die Korinther fiir die armen Gemein-
den in Judaa. Sollte man Paulus das vorwerfen, was der Befreiungstheologie
vorgeworfen wird - also dass er aus den kirchlichen Gemeinden NGOs ma-
chen wollte und sich mehr sozialpolitischen Mafinahmen widmete als Evan-
gelisierung und Mission?

14 Vgl. Betto, F.: Fidel e a religido, Sdo Paulo 1985. Die erste Ausgabe wurde in mehr
als 33 Sprachen iibersetzt und allein in Kuba mehr als eine Million Mal verkauft.
Frei Bettos grofdes Anliegen besteht bis heute darin, aufzuzeigen, dass der Sozialis-
mus vom christlichen Glauben profitiert. Dadurch steht er Max Weber wesentlich
naher als Karl Marx, von dem er sich entsprechend auch distanziert.

15 Vgl. Benedikt XVI.: Ansprache zur Eréffnung der V. Generalkonferenz der Bischofs-
konferenzen von Lateinamerika und der Karibik (13. Mai 2007), [Online-Zugang:
https://vatican.va/content/benedict-xvi/de/speeches/2007 /may/documents/-
hf ben-xvi_spe_20070513_conference-aparecida.html9 - Stand: 26.08.24].
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Angesichts all dieser kursierenden Missverstandnisse ist folgende Klar-
stellung notwendig: Dass die Anhanger und Sympathisanten der Befreiungs-
theologie in einer gewissen inhaltlichen Nahe und einer Art Wahlverwandt-
schaft mit den gesellschaftlichen Gruppierungen stehen, die sich fiir die Ver-
anderung der Realitdt im Sinne sozialer Gerechtigkeit einsetzen, liegt in der
Natur der Sache. Die Verbundenheit der Befreiungstheologie mit der ,Linken’
oder den ,Progressiven‘ anstatt der ,Rechten‘ bzw. den ,Konservativen‘ist et-
was Natlirliches und von der inhaltlichen Struktur her verstandlich und ge-
rechtfertigt. Ich sehe daher auch keinen Grund, diese Affinitdten zu ver-
schweigen.

AbschliefRend ist zu sagen, dass sich die Theologie natiirlich mit Gott befas-
sen muss. Aber bevor sie nach Gottes Identitit und Wesen fragt (also wer
Gott ist), muss sie nach dem Ort fragen, wo Gott sich offenbart - sonst gelangt
man nicht zu Gott, sondern lediglich zu einer Fabrikation der eigenen ver-
borgenen Sehnsiichte. Die Schrift ist in ihrer Gesamtausrichtung eindeutig
und verweist in vielerlei Hinsicht auf diesen Ort. Sie zeigt uns die Stellung
von Demut und Klage, den Platz der Kleinen, Letzten und Zerbrechlichen, der
Unterdriickten und Schwachen, und nicht zuletzt den der Armen. In ihr se-
hen wir die Weisheit von Skandal und Torheit; wir sehen den Wert derer, die
nichts sind, um den Stolz derer, die sich fiir grofd halten, zu brechen (vgl.
1 Kor 1,22-27). Dieses schriftfundierte Bekenntnis bedeutet nicht (wie Clo-
dovis Boff behauptet), dass die Armen in der Befreiungstheologie den Platz
Christi eingenommen hatten. Die Unterstellung einer derartigen theologi-
schen Plumpheit kann nur die Idee eines Gegners sein, der einen Stindenbock
sucht. Allerdings ist es auf beeindruckende Weise offensichtlich, dass Gott
sich durch die Armen offenbart - sei es in Christus oder in der restlichen
Heilsgeschichte.1®

16 Vgl. Marangi, E.: Biblical foundation and magisterial development of the dogmatic
datum of the poor as a theological place, in: Theocommunication 49/2 (2019), 1-
18; ders.: Theological Discovery and Future Perspectives of the Dogmatic Datum of
the Poor as a Theological Place, in: Teocomunica¢do 50/1 (2022), 1-22. Die beiden
Artikel befassen sich mit den biblischen und patristischen Grundlagen, die den the-
ologischen Stellenwert der Armen fundieren und das auf Jon Sobrino zuriickge-
hende befreiungstheologische Axiom ,aufderhalb der Armen gibt es kein Heil nach-
zeichnen.
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»Wer ist Mutters Liebling? Es ist der Sohn, der krank ist, bis er gesund wird;
es ist der jiingere Sohn, bis er erwachsen wird; es ist der Sohn, der weit weg
ist, bis er zuriickkehrt!“ Wenn Gott allen Menschen nahe sein und alle retten
will, ist es nachvollziehbar und strategisch klug, bei den am meisten Gefahr-
deten, den Zerbrechlichsten und Verletzlichsten zu beginnen, von unten
nach oben. Und von dort aus, im Leben der Armen, enthiillte Gott uns den
Reichtum seiner Gaben - eingekleidet in den eigentlichen und wahrhaftigen
Reichtum des Menschen, der sogar noch im tiefsten Abgrund sozialer Exis-
tenzen fortbesteht.

Mittlerweile prangert Clodovis Boff auch das an, was er den zunehmenden
Nebel indigener, afroamerikanischer, feministischer, queerer, 6kologischer
und dekolonialer Theologien nennt. Doch damit weigert er sich zu sehen, wie
viel gottliche Schonheit und Freiheit die Sohne und Tochter Gottes dort ma-
nifestieren. Gruppierungen wie die indigenen Volker, die Quilombola-Ge-
meinschaften'’” oder die Queer-Community zeigen Lebensalternativen auf,
die besonders uns Theologinnen und Theologen etwas zu sagen haben, denn
sie offenbaren uns etwas von dem lebendigen Gott, der alles liebt, was er ge-
schaffen hat und lebendig ist (vgl. Weish 11,26).

5. Befreiung, Barmherzigkeit und Hoffnung: hermeneutisch
zirkulare und konstitutive Prinzipien der Befreiungstheologie

Ist die Befreiungstheologie wirklich befreiend? Kann man ihre tatsachliche
Wirksamkeit messen, ohne sich vorschnell mit ihrem guten oder schlechten
Ruf zufriedenzugeben? Die Schwierigkeit der Messbarkeit liegt in ihrer Kon-
stitution, d. h. in der Option fiir die Armen. Ihr Ausgangspunkt ist immer am
Rande des Chaos, der Grenze menschlicher Erfahrung, an der sie dann ihre

17 Als Quilombolas bezeichnete man die Niederlassungen geflohener Sklaven, deren
Siedler versucht haben, gegen die portugiesischen Kolonialherren Widerstand zu
leisten. Bis heute gibt es liber ganz Brasilien verteilt afro-brasilianische Quilom-
bola-Gemeinschaften, denen dhnlich wie indigenen Territorien gesetzlich ein eige-
nes Selbstbestimmungsrecht zukommt [Anm. d. Ubers.].
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eigene Zerbrechlichkeit erfahrt. Der Schopfergeist, der im Chaos gegenwar-
tig ist, ist das erste Subjekt der Befreiungstheologie, er ist der eigentliche
Schopfer ihrer Prinzipien. Wenn Thomas von Aquin (1225-1274) die Gaben
des Heiligen Geistes und die ihnen entsprechenden Tugenden erlautert, wird
jede Gabe und Tugend durch andere, ihnen zugeordnete Gaben und Tugen-
den unterstiitzt. Sie bilden dabei weniger eine lineare Ordnung als einen
Kreis, der auf Nachbarschaftsbeziehung und Komplementaritit beruht.
Ebenso kann die Befreiungstheologie der Option fiir die Armen nur dann
treu bleiben, wenn diese mit den Prinzipien der Befreiung, der Barmherzig-
keit und der Hoffnung einhergeht. Sie alle haben tiefe biblische Wurzeln. Sie
sind miteinander verflochten wie die drei Tugenden, die Charles Péguy
(1873-1914) in seinem Werk EI pértico del misterio de la sequnda virtud'®
preist. Dort geht die Hoffnung, die kleine und kindliche Schwester, dem fo-
kussierten und diskreten Glauben sowie der grof3ziigigen und tiberschwang-
lichen Nachstenliebe voraus. Aber sie gehen Hand in Hand und die Hoffnung
ist die jugendliche Tugend fiir das Morgen, sie zieht die anderen aus der Ge-
fahr, in der starren Sterilitit der Gegenwart zu verharren.

In Anlehnung hieran ist das Prinzip der Barmherzigkeit das liebende, barm-
herzige und unterstiitzende Herz, in dem sich Vernunft und Glaube selbst als
intellectus amoris offenbaren. Theologie ist Ratio und Logos, die im Abgrund
und dem Geheimnis der Liebe, die Gott selbst ist, griindet - des Gottes, der
sich in den Misshandelten und Gekreuzigten der Geschichte entbl6f3t und of-
fenbart. Das Prinzip der Barmherzigkeit fordert dazu auf, diejenigen zu tros-
ten, die den Weg des taglichen Kreuzes gehen; es fordert auf, an der Seite der
wirklichen, nicht nur der symbolischen Kreuze zu stehen; es bewahrt die
Wiirde der von ihren Kreuzen abgenommenen Leibern. Aber es wére ein tra-
gisches Prinzip, ginge es nicht mit dem Prinzip der Hoffnung einher, ohne
dass - wie der Neomarxist Ernst Bloch (1885-1977) feststellte’® - jede his-
torische Praxis gelahmt ist. Fiir die Befreiungstheologie bleibt die Hoffnung
auch in dem mit einem schweren Stein verschlossenen Grab bestehen. Sie
steht fiir die Hoffnung gegen alle Hoffnung, fiir die Hoffnung angesichts jeg-
lichen Scheiterns, fiir die Hoffnung des Ostermorgens. Im angebrochenen

18 Péguy, C.: El pdrtico del misterio de la segunda virtud, Madrid 1991.
19 Vgl. Bloch, E.: O Principio Esperanca. 3 Bde., Rio de Janeiro 2005.
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Gottesreich kann der Stein entfernt, die Graber gedffnet und der eschatolo-
gische Horizont aufgetan werden, zu dem sich die Schreie der Armen aus-
richten: ,Dein Reich komme!*, ,Komm, Herr Jesus!“ Die Hoffnung erblickt die
Zeichen Gottes, so bescheiden sie auch sind - triibe Farbtupfer in der Mor-
gendimmerung, die dennoch sichere Zeichen dafiir sind, dass der strahlende
Morgen kommen wird.

Nur unterstiitzt von ihren beiden Schwestern kann die Befreiung auch an-
gesichts ihrer Agonie immer wieder in den guten Kampf zuriickkehren. Sie
darf nicht zulassen, dass Hoffnung und Barmherzigkeit verschwinden. Thr
Kampf liegt in der Radikalitdt des konkreten Tuns. Er richtet sich gegen alle
machtigen Krafte und jegliches feindliche Vorgehen, bei dem von der Schwé-
che und dem gewaltsamen Tod der Armen profitiert wird. Deshalb ist das
Prinzip der Befreiung letztlich ein militarisches Prinzip. Wir sind im Krieg ge-
gen diejenigen, die das Leben missbrauchen und die Schwéchsten enteignen
- und sei es nur mit unserem Mund und unseren Handen, mit unseren Wor-
ten und unserer Anklage. In diesem prophetischen Krieg, der so lange andau-
ert, wie es Ungerechtigkeit in der Welt gibt, stehen die genannten Prinzipien
wie bei Péguy in einem Kreis, Hand in Hand. Wer die Fithrung erhalt, wird
dabei je nach Ort und Situation entschieden. Aus diesem Grund kann man
von einem befreiungstheologischen hermeneutischen Zirkel sprechen. Ent-
gegen der Forderung von Clodovis Boff ist eine lineare Ordnung, im Sinne
einer klaren Hierarchie von Prinzipien, in der eindeutig unterschieden wer-
den kann, was an erster und was an nachgeordneter Stelle steht, nicht mit
der Befreiungstheologie zu vereinbaren. Das Fundament der Befreiungsthe-
ologie war schon immer zirkuldr begriindet. Aber dieser Zirkel ist nicht ein-
fach ein ,Fest des Denkens’, wie man es etwa bei Heidegger (1889-1976) fin-
det, sondern er ist das Fest der Trinitit, er entspricht der Perichorese der
drei gottlichen Personen. Der Ausgangspunkt ist mal das eine, mal das an-
dere, sodass jeder Aufbruch in einer authentischen und realititsbezogenen
Dynamik stattfinden kann.

Dies kann geschehen, obwohl (oder gerade) weil sich die Befreiungstheo-
logie zu einem strengen Christozentrismus bekennt. Mit Christus als erstem
Prinzip wird das Zentrum von Theologie zu einer Kreuzung, die sich in viele
Wege aufgliedert - einem dezentrierten Zentrum. Wer Christus als zentralen
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Orientierungs- und Ausgangspunkt hat, geht auf Wegen, die zum Vater, zum
Geist, zum Bruder, zum Armen, zur Gemeinschaft und zu jedem einzelnen
Geschopf dieser Erde fiihren. Eine lineare Ordnung entspricht nicht der Ord-
nung des Lebens. In Christus dagegen ist alles miteinander verbunden: Liebe
und Schmerz als Barmherzigkeit, Qual und Kampf als Befreiung, Mut und Be-
harrlichkeit als Hoffnung.

6. In der Befreiungstheologie gibt es viele Schmerzen, aber eben
so viel Gesang und Tanz

An der Katholischen Universitat Lowen gab es ein grofdes Forschungsprojekt
liber die lateinamerikanische Befreiungstheologie, aus dem ein umfassendes
historisches Lexikon hervorging.?® An der kollektiven Erarbeitung dieses
Werks zeigt sich eine weitere Eigenschaft der Befreiungstheologie, namlich
die bewusste Intensivierung gemeinschaftlichen Arbeitens. Theologie ist
hier die Frucht von Begegnung und Zusammenleben, von Freundschaft, Ge-
bet, Debatten und gemeinsamem Engagement. Diesbeziiglich ist besonders
die internationale Initiative der Okumenischen Vereinigung der Theologinnen
und Theologen der Dritten Welt (EATWOT/ASETT) erwahnenswert, die 1976
in Daar es Salam, Tansania, ins Leben gerufen wurde. Ihr folgte das Weltfo-
rum fiir Theologie und Befreiung, das 2005 aus dem Weltsozialforum in Porto
Alegre hervorging.

Betrachten wir die Befreiungstheologie als Bewegung, leidet sie jedoch un-
ter der gleichen Dynamik wie jede andere soziale Bewegung. Dieser iiber-
greifende Prozess wurde anldsslich des 25-jahrigen Bestehens der Land-
losenbewegung viel diskutiert. Soziale Bewegungen entwickeln sich wellen-
artig. Sie wachsen mit einer gewissen Geschwindigkeit, indem sie Krifte un-
ter der Oberfliche sammeln; dann heben sie ab, um sich mit voller Energie
auf das zu erreichende Ziel zuzubewegen. Wird dies nach einer gewissen Zeit
(meist ungefiahr zwanzig Jahre) nicht erreicht, zerstreut sich die Welle und
verliert ihre Kraft. SchlieRlich tendiert die Bewegung dazu, eine Organisation

20 Vgl. Cheza, M./Saavedra, L., u. a. (Hg.): Dictionnaire historique de la thélogie de la
libération. Les thémes, les lieux, les acteurs, Namur 2017.
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bzw. Institution zu werden, die sich in Verwaltung verliert. Unweigerlich
muss man sich deshalb mit zwei Entwicklungen auseinandersetzen: Einer-
seits braucht es angesichts des Wachstums strukturierende Elemente, sonst
droht der Zerfall; andererseits findet zugleich ein unaufhaltsamer Energie-
verlust statt, der oft in einer starren Biirokratisierung endet. Kritische Stim-
men bleiben dabei nicht aus. Der Prozess kann deshalb nur gelingen, wenn
es gleichzeitig neu hinzukommende zeichenhafte Ereignisse gibt, die ent-
sprechend Energie anregen. So kann neue Lebendigkeit und dadurch Bewe-
gung nach vorne entstehen. Nur wer neue Dynamiken wahrnimmt und wert-
schatzt, kann sich transformieren, denn ohne Verdanderung gibt es keine Ge-
schichte. Blofde Organisation dagegen schafft weder Neues noch Entwick-
lung, sondern verwaltet nur das bereits Bestehende.

Die feministische Theologie, die in den 1980er Jahren aufkam, ist eine sol-
che sich wellenartig entwickelnde Bewegung, die auf dem Prinzip der Befrei-
ung beruht. Sie, die der Ideologie des Patriarchats entgegentritt, hat wiede-
rum den Raum fiir den Aufschrei der Queer-Community geoffnet, sodass die
authentische Vielfalt sexueller Identititen gehort werden konnte. Noch wei-
tere Initiativen miissen hier genannt werden: mit dem Aufkommen schwar-
zer und indigener Bewegungen entstanden afro-indianische Theologien; mit
Eco-Rio 9221 bildete sich eine landwirtschaftliche Theologie heraus; die
Okotheologie erstarkte angesichts des Schreis der Schépfung und in Zusam-
menarbeit mit dem Okofeminismus sowie den indigenen Bewegungen; und
auch die 6kumenische Dimension ist von Anfang an Teil der Befreiungstheo-
logie. Dieser wurde sich aber angesichts des wachsenden Pluralismus - vor
allem durch Anregungen indigener und afroamerikanischer Theologien -
aus Sicht der Theologie der Religionen und des interreligiésen Dialogs noch-
mal bewusst angenahert. All diese Befreiungstheologien sind aus Sozialbe-
wegungen der jiingeren Gegenwart hervorgegangenen und spiegeln die ak-
tuellen Zeichen der Zeit wider. Das Prinzip der Befreiung schlagt sich dabei
in Thematiken wie etwa der Authentizitit der Tochter und S6hne Gottes, der

21 Eco-Rio 92 wird die 1992 in Rio de Janeiro abgehaltene internationale Konferenz
der Vereinten Nationen tiber Umwelt und Entwicklung genannt, eine der ersten ih-
rer Art [Anm. d. Ubers.].
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Einzigartigkeit jeder Existenz sowie der Fruchtbarkeit aller Formen von Be-
ziehung nieder, womit sie die fiir eine Transformation notwendige Energie
beinhalten.

Abschlieflend will ich noch auf zwei Aspekte verweisen, durch die sich solche
Theologien in gutem Sinne weiter ,radikalisieren‘ konnen, indem sie sich im
Prinzip der Befreiung (tiefer) verankern:

Negativ ist erstens zu ein weit verbreiteter Riickschritt zu beobachten, von
dem auch Papst Franziskus im ersten Kapitel seines Briefes Fratelli Tutti??
spricht: ein Riickschritt bzw. eine Regression, die die Religion nicht ver-
schont, sondern sie geradezu als Geisel nimmt. Diese Entwicklung kann als
Reaktion auf eine steigende Komplexitit dieser Welt verstanden werden.
Weil Unsicherheit und Intoleranz zunehmen, ist man bereit, die Freiheit um
der Sicherheit willen einzuschranken. Doch dies bedeutet meist die Ein-
schrankung der Freiheit anderer, und zwar mit wiederkehrenden Sympto-
men von Rassismus, Patriarchat und Nationalismus. In der Kirche spiegelt
sich diese gesellschaftliche Dynamik beispielsweise in der Zunahme des Kle-
rikalismus wider, vor allem unter jungen Klerikern, die sich gegen Papst
Franziskus positioniert haben und traditionalistischen Frommigkeitsstilen
anhangen. Oft geht damit eine identitdre Verhartung einher, in der Fremden
und Andersdenkenden mit Gleichgiiltigkeit oder sogar Ablehnung begegnet
wird und die sich aktuell durch Hassbekundungen auf digitalen Plattformen
und in den dort verbreiteten Predigten ausdriickt.

Zweitens will ich positiv auf die indigenen Vélker, die Quilombola-Organi-
sationen und die Queer-Community verweisen, die an vorderster Front
kdmpfen und leiden. Mit dem Ruf nach Anerkennung ihrer Wiirde und
Rechte setzen sie ein immer stirkeres und einflussreicheres Zeichen. Die Be-
freiungskampfe der Indigenen und der Quilombola beinhalten u. a. die For-
derung nach einem eigenen Territorium. Hierbei geht es nicht einfach um
den Kampf fiir kapitalistisches Eigentum. Es handelt sich um Kulturen, die

22 Franziskus: Enz. Fratelli Tutti. Uber die Geschwisterlichkeit und die soziale
Freundschaft (Vatikanstadt 3. Oktober 2020), [Online-Zugang: https://www.vati-
can.va/content/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_2020100-
3_enciclica-fratelli-tutti.html - Stand: 02.10.24].
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sich nicht als Besitzer, sondern als Kinder des Landes verstehen, weshalb das
Territorium fiir die Gemeinschaft (bestehend aus Lebenden und Toten) ab-
solut iiberlebenswichtig ist. Hier liegt die Verbindung zur Okologie, dem
ganzheitlichen Horizont, der zunehmend tiber die Zukunft der Menschheit
entscheidet: Entweder wir alle zusammen - Fratelli Tutti - werden wie eine
Familie in unserem gemeinsamen Haus leben, oder wir werden untergehen.

Durch solch dekoloniales Denken entstehen wertvolle Ressourcen. Dies ist
daher mit der Befreiungstheologie wie mit einer Zwillingsschwester verbun-
den. Seit ihren Anfingen kann die Befreiungstheologie in vielerlei Hinsicht
als dekolonialer Diskurs bezeichnet werden: die Kritik am Eurozentrismus,
an der kapitalistischen Marktwirtschaft und ihrer kolonialistischen Globali-
sierung, an den gegenwartigen 6konomischen und technologischen Ideolo-
gien sowie an der kulturellen und religiosen Kolonisierung sind nur einige
Beispiele dafiir. Am Beginn der dekolonialen Bewegung etwa stehen latein-
amerikanische Namen wie Anibal Quijano (1930-2018) aus Peru und Walter
Mignolo (*1941) aus Argentinien. Hierbei handelt es sich um marxistische
Analysen, die parallel zur Befreiungstheologie durchgefiihrt wurden und die
im interdisziplindren Dialog berticksichtigt werden sollten. Auch Enrique
Dussel (1934-2023), ein in Mexiko lebender Argentinier, der in stindigem
Kontakt mit nordamerikanischen Gruppierungen stand, kann als jemand be-
zeichnet werden, der sich sowohl in der Befreiungstheologie als auch dem
dekolonialen Denken bewegte und beide miteinander verkniipfte. Ebenso
hervorzuheben sind die in der Mitte des 20. Jahrhunderts entstandenen Stu-
dien und Feldforschungen Rodolfo Kuschs (1922-1979), eines argentini-
schen Philosophen und Anthropologen. Kusch stellte die nach Fortbestand
und Eroberung strebende Zivilisation des Westens (civilizacdo do ser) den
Zivilisationen gegeniiber, die durch &kologische und gemeinschaftliche
Koexistenz gepragt sind (civilzagcdo do estar). Diese verortete er in den An-
denregionen, aber faktisch finden wir sie in einem Grof3teil der nicht-westli-
chen Welt.

Diese Autoren distanzieren sich von dem Begriff postkolonial, weil wir uns
in einer Zeit befinden, in der es immer neue und immer massivere Moglich-
keiten zur Kolonisierung gibt, z. B. durch neue Technologien, kiinstliche In-
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telligenz, Robotik usw. Bei einem dekolonialen Denken geht es hingegen da-
rum, die bestehenden und verinnerlichten Machtstrukturen in Bildung, Kul-
tur, Wirtschaft und Finanzwesen - also in allen Dimensionen des Lebens -
aufzudecken und zu analysieren. Der Kolonialismus wird gewdhnlich auf die
Zeit der europaischen Moderne und ihres Eurozentrismus beschrankt. Doch
die Dynamik von Eroberung und Kolonisierung kann auch umfassend als
Marsch des Westens oder gar als anthropologische Grundfrage in der Hypos-
tasierung des Menschengeschlechts gesehen werden - wie es z. B. Emmanuel
Levinas (1906-1995) und René Girard (1923-2015) getan haben. Wie alle
Zeichen der Zeit hat die Bewegung der Dekolonialisierung sowohl einen kri-
tisch-negativen Aspekt — ndmlich die Aufdeckung und Anklage kolonialer
Strukturen, als auch einen aufbauend-positiven Aspekt in Form des Aufzei-
gens der Identitat und des Reichtums indigener Vélker und Traditionen. The-
ologisch besteht der anzustrebende Horizont in einer immer notwendiger
werdenden Theologie der Schopfung, in der das Prinzip der Befreiung durch
die Prinzipien der Barmherzigkeit und Hoffnung unterstiitzt wird. Will die
Theologie einen genuinen Eigenbeitrag in den interdisziplinaren Dialog tiber
eine Welt voller Agonie einbringen, ist solch ein koharenter Bezugsrahmen
unabdingbar. In diesem Rahmen kann dann wiederum die wechselseitige Be-
ziehung zwischen Gott und Reich reflektiert werden - genauer gesagt, zwi-
schen dem Reich Gottes und dem Gott dieses Reiches.

Theologien, welche den kostbaren Wert aller menschlichen und kreatiirli-
chen Dimensionen bestarken, gibt es bereits und wurden hier auch schon
genannt. Zu ihnen gehért auch die Okotheologie mitsamt der zoologischen
Befreiungstheologie. Sie sind auf das Reich Gottes ausgerichtet, d. h. auf die
Gestaltung der Schopfung und die Forderung der globalen Lebensgemein-
schaft in all ihrer Vielfalt, Einzigartigkeit und Gleichwertigkeit. Hier wird
deutlich, warum es nicht ausreicht, lediglich jene ungerechten Phanomene
zu verurteilen, die mit dem Suffix -phobie gekennzeichnet sind: Xenophobie,
Aporophobie, Homophobie, Ethnophobie, Fettphobie usw. Obwohl 6ffentli-
che Kritik ein erster Schritt zur Sensibilisierung ist, konnen wir trotzdem
keine wahre Veranderung erreichen, wenn wir nicht mehr tun als die vielen
Formen prophetisch anzuprangern, durch die das Leben selbst zum Opfer
wird. Wir miissen positiv die Widerstandsfihigkeit und das Potenzial der
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vielfaltigen Gaben des menschlichen und 6kologischen Reichtums aufzeigen,
denn sie fithren uns gerade in ihrer Diversitat zur Schonheit, zur Gerechtig-
keit und zum Frieden des Gottesreichs. Gelingt dies, bewegen wir uns im Be-
reich affirmativer Theologien, die aktiv fiir das Reich Gottes einstehen.

Die spezielle theologische Herausforderung besteht allerdings darin, diese
Bewegungen fiir das Reich Gottes mit dem Gott des Reiches zu verbinden.
Von Gott kdnnen wir aber nur vermittelt durch sein Heilswirken in der
Schopfung und damit im Blick auf das von ihm angestrebte Gottesreich spre-
chen. Dies ist mdglich, wenn man die apophatische Dimension in die theolo-
gische Rede inkludiert. Gottes Offenbarung ereignet sich nicht unmittelbar
und eindeutig (in directo), sondern ist immer vermittelt, weshalb sie auch
stets interpretationsbediirftig (in obliquo) ist. Gott macht weder eine Show
aus sich, noch ist er narzisstisch. Er offenbart sich durch Heilsereignisse zu
Gunsten seiner Geschopfe. In einer kenotischen Bewegung sucht er die Nahe
seiner Geschopfe - sei es in der Schechina inmitten seines Volkes Israel, in
der Demut Jesu, der fiir die Armsten und Schwichsten lebte und im Elend
des Kreuzes fiir sie starb, oder im pfingstlichen Wirken des Parakleten, der
den Menschen seine inneren Gaben wie beispielsweise Inspiration, Eifer und
Mut schenkt, damit sie die Qualen ihres Kampfes durchstehen kénnen. In den
heutigen Kontexten kann keine prophetische und affirmative Theologie vom
Reich Gottes standhalten, der es nicht gelingt, ihre Verbindung zu einer stau-
rologischen Christologie aufrechtzuerhalten. Thr Zentrum muss der sein, der
arm wurde, um uns durch seine Armut reich zu machen (vgl. 2 Kor 8, 9). Die
Entidufierung des Kreuzes ist die eigentliche Entbl6fiung, in der uns die Tie-
fen Gottes einsichtig werden. Es gibt keine Verklarung ohne das Kreuz, der
Auferstandene ist der Gekreuzigte. Die Option fiir die Armen soll uns so zu
unseren Wurzeln zuriickfithren. Sie ist der locus theologicus an dem die Be-
freiungstheologie zu ihrer eigentlichen Radikalitit findet. Das grof3e Netz af-
firmativer Befreiungstheologien baut hierauf seine theologische Legitimitat
auf. Ein solches apophatisches Denken, welches das Geheimnis von Gottes
serhabener Demut” und , demiitiger Erhabenheit“?3 anbetet, ist der Boden,

23 Dieses Wortspiel stammt aus einem dem Heiligen Franziskus zugeschriebenen eu-
charistischen Gebet [Anm. d. Ubers.]
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aus dem das Prinzip der Befreiung fruchtbar in die Turbulenzen der Ge-
schichte hineinwachsen kann.

Dartiiber hinaus ist aktuell auch die Reflexion evangelikaler Traditionen er-
forderlich, wie wir es z. B. bei Victor Codina (1931-2023) vorfinden. Durch
sie konnen wir besser verstehen, was ein Leben aus dem Geist der Schopfung
und der Auferstehung bedeutet. Angesichts ihrer Grofe, ihrer schnellen Ver-
breitung und ihres steigenden Einflusses sind die Pfingstbewegungen La-
teinamerikas ebenfalls ein unvermeidliches Zeichen der Zeit. Und auch hier
ist eine dekolonial gepragte Unterscheidung notwendig, die die hochideolo-
gischen, imperialistischen Importe einer mit Halbwahrheiten angereicher-
ten Wohlstands- und Herrschaftstheologie, welche sich der Not und der
Sehnsiichte der armen Bevodlkerung bedient, aufdeckt. Gleichzeitig sollte
aber auch das in der emotionalen Intensitit und Inbrunst von pfingstlichen
Erfahrungen enthaltene Potential zu Befreiung und Selbstermachtigung ver-
standlich gemacht werden.

An dieser Stelle kann ich diese spannende Thematik jedoch nicht weiter
vertiefen. Eines ist allerdings sicher: Selbst die exaltierendste Geisterfahrung
ist im Schlachtfeld der Geschichte eingebettet.

Der Kampf geht also weiter. Er kann aber nur durchgestanden werden,
wenn wir dabei nicht vergessen, dass das Prinzip der Befreiung, gefangen in
der Agonie zwischen Leben und Tod, zwei Zwillingsschwestern an seiner
Seite hat - die Barmherzigkeit und die Hoffnung.
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Der Dialog zwischen Katholizismus und Umweltschutz
im Lichte von Laudato si’

Francisco Borba Ribeiro Neto*

Die Bedeutung, die Papst Franziskus dem Dialog als Mittel zur Uberwindung
sozialer Probleme beimisst, ist allgemein bekannt und wurde von ihm be-
reits in Evangelii Gaudium®! und in seiner Ansprache an die brasilianische
Oberschicht hervorgehoben.? Zudem beinhaltet das vorletzte Kapitel in der
Enzyklika Laudato si’ eine Reihe von Leitlinien, die vom Dialog zwischen den
Nationen?® bis zum Dialog zwischen den Wissenschaften* handeln. Der vor-
liegende Artikel behandelt den Dialog zwischen Katholizismus und Umwelt-
schutz, welcher die Sozial- und Umweltenzyklika von Franziskus durchzieht.
Mein Ziel hierbei ist es, ausgehend von einer historischen und gesellschaftli-
chen Analyse der Wechselbeziehungen zwischen Mensch, Gesellschaft und
Umwelt, den Beitrag von Laudato si’ zu diesem Dialog herauszuarbeiten.

* Francisco Borba Ribeiro Neto studierte Soziologie und Biologie. Er wurde 1994 im
Fach Ozeanografie promoviert. Bis 2004 hatte er eine Professur fiir Okologie an der
Katholischen Universitit Campinas im Bundesstaat Sdo Paulo (PUC-Campinas)
inne. Aktuell koordiniert er das internationale und interdisziplindre Netzwerk
Nucleo Fé e Cultura der Katholischen Universitit Sdo Paulo (PUC-SP), ebenfalls im
Bundesstaat Sdo Paulo, und engagiert sich am lateinamerikanischen Institut fiir
Entwicklung und kontinentale Integration (CELADIC). Er forscht zu den Themen
Kirche und Politik sowie Religionssoziologie und Bioethik. Bis 2013 war er Mithe-
rausgeber der brasilianischen Ausgabe von Communio. Sein Artikel Der Dialog zwi-
schen Katholizismus und Umweltschutz im Lichte von Laudato Si’ wurde urspriing-
lich veroffentlicht unter dem Titel O didlogo entre Catolicismo e Ambientalismo a
partir da Laudato Si’, in: Revista Eclesiastica Brasileira 76/301 (2016), 8-23.

Vgl. EG 238-258.

2 Vgl. Franziskus: Discurso no encontro com a classe dirigente do Brasil (Rio de Ja-
neiro 27.Juli 2013), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/france-
sco/pt/speeches/2013/july/documents/papa-francesco_20130727_gmg-classe-
dirigente-rio.html - Stand: 02.10.24].

3 Vgl. LS 164-175.

4 Vgl. LS 199-201.
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1. Okonomie, Kultur und Umweltzerstérung

In jedem 6konomischen, sozialen und kulturellen Kontext wird die Art und
Weise, wie die menschliche Bevolkerung mit der Umwelt umgeht, durch un-
terschiedliche Faktoren beeinflusst. An der brasilianischen Kiiste beispiels-
weise ist ein nicht-nachhaltiger Fischfang haufiger dort anzutreffen, wo die-
ser Beruf als Nebenerwerb betrieben wird und die Arbeiter nicht von der
Zukunft der Fischbestdnde abhingig sind. Im Gegensatz dazu haben Kleinfi-
scher, die ihren Lebensunterhalt hauptsichlich mit Fischfang bestreiten, oft
eine klare Vorstellung von den Auswirkungen der Uberfischung auf die Be-
stinde und die Zukunft ihrer Tatigkeit. Wirtschaftliche Not sowie steigende
Lebenshaltungskosten in den Stadten zwingen sie jedoch oft trotzdem zu ei-
ner nicht-nachhaltigen Fischerei.®

Zusatzlich kénnen dieselben Praktiken abhangig vom jeweiligen Kontext
unterschiedliche Auswirkungen haben. So wurde etwa landwirtschaftliche
Brandrodung in geringem Umfang bereits von indigenen Stammen prakti-
ziert, die als Nomaden das jeweilige Gebiet nach kurzer Zeit wieder verlie-
8en, das dann erneut vom Wald iiberwuchert wurde. Damit trugen sie zur
Erhaltung der Artenvielfalt des Waldes bei, weil die so neu geschaffenen
Lichtungen von Pionierarten besiedelt werden konnten, die im Inneren des
Urwaldes nicht iiberlebt hatten. Die grofs angelegte Brandrodung durch fest
angesiedelte weifde Bevolkerungsgruppen, wie sie heute stattfindet, zerstort
allerdings die Walder und fithrt zur Degeneration der landwirtschaftlichen
Boden.®

Umweltprobleme konnen folglich als Ergebnis eines Ungleichgewichts
zwischen der Nutzung natiirlicher Ressourcen, der durch die verfligbaren
Technologien gegebenen Macht sowie der politischen und kulturellen Pra-
gung einer Gesellschaft beschrieben werden. Dementsprechend wies Papst

5 Vgl. Ribeiro Neto, F.: A interacdo entre processos sociais e processos naturais na
pesca artesanal na Baixada Santista, in: Anais do 112 Congresso de Ciéncias Sociais
e 0 Mar no Brasil. Programa de Pesquisa e Conservacio de Areas Umidas no Brasil,
S3o Paulo 1988, 53-62.

6 Vgl. Leonel, M.: O uso do fogo. O manejo indigena e a piromania da monocultura, in:
Estudos Avancados USP 14/40 (2000), 231-250.
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Franziskus darauf hin, dass eine auf das Gute ausgerichtete Technoscience
nicht nur Hilfreiches produziert und die Lebensqualitdt des Menschen ver-
bessert; gleichzeitig befahigt sie diejenigen, welche die Kenntnis und vor al-
lem die wirtschaftliche Macht besitzen, sie einzusetzen und eine erschre-
ckende Gewalt iiber die gesamte Menschheit und die ganze Welt auszutiben.
Der moderne Mensch wird nicht zum richtigen Gebrauch seiner Macht erzo-
gen.”

2. Umweltzerstorung in der Geschichte

Die grofde technische und wissenschaftliche Macht heutiger Gesellschaften
fithrt oft zu dem falschen Eindruck, dass Umweltzerstérung ein modernes
Phinomen sei, das es in der Vergangenheit nicht gegeben habe. Historische
Studien zeigen jedoch, dass die Beziehung zwischen Mensch und Natur nur
selten harmonisch war: Seit dem Paldolithikum war die Jagd fiir das lokale
oder globale Aussterben zahlreicher Arten verantwortlich.® Ein grofRer Teil
des chinesischen Territoriums waren im Laufe der Geschichte von Aridisie-
rung und Desertifikation aufgrund schidlicher Bodenbewirtschaftung be-
troffen. China verlor im Zuge dessen etwa 40 % seiner fruchtbaren Flachen,
das gerodete Land erreichte bereits in der Antike das Mittelmeerbecken. Ab
dem 13. Jahrhundert drang es sogar bis nach Mesopotamien (heutiger Iran
und Irak) vor.® Die Verschmutzung, die aus der fehlenden Miill- und Abwas-
serversorgung der schlecht urbanisierten Stadte resultierte, verursachte den
Schwarzen Tod, durch den im 14. Jahrhundert ein Grofdteil der europaischen

7 Vgl. LS 103-105.

8 Vgl. Ramade, R.: A agressdo humana tradicional, in: Enciclopédia de Ecologia, Sdo
Paulo 1979, 110-131.

9 Vgl. ebd.
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Bevolkerung ausgeloscht wurde.’® Und die Verbrennung von Kohle mit ih-
rem Rauch und Ruf3 ist seit dem alten Rom eine Belastung fiir die Menschen
in grofden Stadten.!!

Kennzeichnend fiir unsere Gesellschaft ist nicht das Vorhandensein von
negativen Umwelteinfliissen, sondern die enorme Macht des technischen
und wissenschaftlichen Fortschritts. Dieser hat sowohl das Ausmaf? als auch
die Tragweite der durch menschliches Handeln verursachten Schaden ver-
grofiert. Sowohl traditionelle Gesellschaften als auch die frithe Industriege-
sellschaft verursachten Umweltprobleme auf lokaler Ebene, deren Auswir-
kungen sich in der Regel auf regionale Ressourcen (Tierpopulationen, Bo-
den, Luft oder Wasser) beschrinkten. In der heutigen Gesellschaft wirken
sich die Schaden jedoch meist weltweit aus und haben aufgrund ihrer Inten-
sitat eine starke global-systemische Wirkung.

3. Das Christentum und die Natur

In den 1960er Jahren behaupteten Autoren wie beispielsweise Garrett Har-
din (1915-2003), dass die Umweltzerstérung mit dem jiidisch-christlichen
Gedankengut zusammenhinge.'> Diese These kann allerdings nicht durch
die Datenlage verifiziert werden. Die oben erwahnte Desertifikation im alten
China fand nicht im jiidisch-christlichen Kontext statt. Vor der Kiiste Siid-
ostasiens wurden die Korallenformationen, die die Strande vor Stiirmen und
Tsunamis schiitzten, durch den Abbau von Kalkstein fiir den Bau buddhisti-

10 Vgl. Wilkinson, R.: Pobreza e progresso. Um modelo ecolégico de desenvolvimento
econdmico, Rio de Janeiro 1974.

11 Vgl. Borsos, E., u. a.: Anthropogenic air pollution in the ancient times, in: Acta Cli-
matologica et Chorologica. Bd. 36/37, Szeged 2003, 5-15.

12 Vgl. Hardin, G.: The tragedy of the commons, in: Science 162/3859 (1968), 1243-
1248.
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scher Tempel zerstort und die dortigen Mangrovenwalder sind ebenso ge-
schadigt wie die in Lateinamerika und der Karibik.!* Wéahrend des gesam-
ten 20. Jahrhunderts haben weder die Sowjetunion'* noch das kommunis-
tische China'> oder das kapitalistische Japan!® einen anderen Umgang mit
der Umwelt entwickelt als die christlich gepragte westliche Welt.

Aus diesem Grund wird mittlerweile das Verhaltnis zwischen christlichem
Denken und Naturschutz aus einer anderen Perspektive untersucht:

,In den Werken von Thomas lassen sich gewisse Tendenzen feststel-
len, die nahelegen, dass in den damals gefiihrten Debatten {iber Ratio-
nalitit oder Irrationalitit - und damit auch jene iiber die Herrschaft
tiber bzw. die Sorge fiir die Schopfung - ignoriert wurde, dass Liebe
Teil jeder Beziehung zum Schopfer ist [...]. Alles hat einen inhédrenten
Eigenwert, weil es Teil der gottlichen Schopfung ist. Der Zweck aller
Dinge ist es, Ausdruck von Gottes Giite zu sein [...]. Der hl. Franziskus
von Assisi ist der Schutzpatron der Tiere und der Umwelt. Er vertrat
eine kosmozentrische Auffassung des Lebens und der Welt, die einer
ausbeutenden Herrschaft des Menschen iiber die Natur entgegen-
steht.“17

Die obigen Verweise zeigen, dass die Uberlegungen von Papst Franziskus zu
diesem Thema keine revisionistische Apologetik sind, in der Daten zuguns-
ten des Christentums verzerrt werden, sondern einem auf historischen Da-
ten und systematischer Analyse beruhendem Tatbestand entsprechen.18

13 Vgl. Clark, J.: Coastal zone management handbook, New York 1995.

14 Vgl. Stahl, ].: Les problémes de la protection de I'environnement en URSS. Discours
et prises de position, in: Revue d’Etudes Comparatives Est-Ouest 16,/1 (1985), 43-
65.

15 Vgl. Neves, M.: A China como poténcia global emergente. Vulnerabilidades, tensdes
e desafios, in: Politica Externa 15/1 (2006), 7-21.

16 Vgl. Shoji, K./Sugai, M., u. a. (Hg.): Industrial pollution in Japan, Tokio 1992.

17 Vgl. Bosworth, A.: Ethics and biodiversity, Bangkok 2011, 32f.

18 Vgl. LS 66f.
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4. Sinnkrise und 6kologische Mentalitat

Umweltzerstorung ist ein altes Phanomen, aber der Begriff der 6kologischen
Krise, wie wir ihn heute kennen, ist neu. Auf den ersten Blick konnte man
meinen, dass dies auf das Ausmaf$ der heutigen Umwelteinfliisse zuriickzu-
fithren ist. Aber ebenso wie der menschliche Einfluss in der Vergangenheit
geringer war, war auch der historische und geographische Horizont der
Menschen proportional kleiner.

Die heutige 6kologische Sensibilitit ist das Ergebnis eines politisch-kultu-
rellen Prozesses seit Beginn der Moderne.!® Er stehtim Zusammenhang mit
der grofden Sinnkrise, die besonders in der sogenannten Postmoderne deut-
lich wird. Die kritischen Theorien aus Philosophie, Soziologie und Psycholo-
gie (exemplarisch vertreten durch Nietzsche, Marx und Freud) zermiirbten
nicht nur das Vertrauen der westlichen Kultur in ihre traditionelle Religiosi-
tat und christliche Gesellschaftsordnung, sondern auch in die Vernunft selbst
als das Instrument, das die menschliche Wirklichkeit zu ordnen vermag.2°
In dem Mafe, wie die menschliche Macht und das Vertrauen in eine rationale
Beherrschung der Natur durch Wissenschaft und Technik wuchsen, steigerte
sich auch die Skepsis und das Misstrauen gegentiber der Fahigkeit einer ver-
nunftbasierten Konstruktion des Gemeinwohls. In diesem Sinne stellte be-
reits die Romantik im 19. Jahrhundert eine Opposition zum Rationalismus
und den Idealen der Aufklarung dar.2!

Die Dekonstruktion ontologischer und ethischer Konstrukte, die sowohl
auf das Christentum als auch den Rationalismus zuriickgehen, zwang die
westliche Gesellschaft, nach anderen Grundlagen fiir die persénliche Moral

19 Vgl. Thomas, K.: O homem e o mundo natural. Mudangas de atitudes em relacdo as
plantas e aos animais, Sdo Paulo 1989.

20 Vgl. Johannes Paul IL.: A forca original da criacdo torna-se para o homem forca de
redencdo. Audiéncia General (Vatikanstadt 29. Oktober 1980), [Online-Zugang:
https://vatican.va/content/john-paul-ii/pt/audiences/1979/documents/hf _jp-ii-
_aud_19791121.html - Stand: 02.10.24].

21 Auch in Stidamerika zeichnete sich diese Tendenz bereits vor den kulturkritischen
Bewegungen des 20. Jahrhunderts ab, z. B. in der indigenen Literatur der Brasilia-
ner Gongalves Dias (1823-1864) und José de Alencar (1829-1877) oder auch in
US-amerikanischen Werken von Henry David Thoreau (1817-1862) - vgl. Tho-
reau, H: Walden, Porto Alegre 2010.
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und die gesellschaftliche Ordnung zu suchen. Das 6kologische Gleichgewicht
als harmonische Beziehung aller Arten?? erschien als sicherer Ausgangs-
punkt, um eine neue Ethik zu kreieren, die weder autoritar noch repressiv
ist, die Solidaritdt begriinden und auf das globale Gemeinwohl Einfluss neh-
men kann. Die Bioethik selbst war zu Beginn?? keine normative Ethik im ge-
sundheitswissenschaftlichen Bereich, sondern baute auf Erkenntnissen tiber
die verschiedenen Formen organischen Lebens auf.?*

Es ist nicht méglich, die 6kologische Bewegung als kulturelles Phanomen
angemessen zu verstehen, ohne dabei ihren kulturkritischen Charakter zu
berticksichtigen. Die Zerstorung der ,dufderen‘ Natur des Menschen (also der
Umwelt, in der er lebt), steht paradigmatisch fiir die Unterdriickung seiner
Jinneren‘ Natur. Meeresschildkroten, Wale und Goldene Lowenaffchen miis-
sen nicht nur verteidigt werden, weil sie Teil des globalen Gleichgewichts
sind, das auf unvorhersehbare Weise und mit katastrophalen Konsequenzen
gestort werden kann, verschwindet eine dieser Arten. Sie miissen geschiitzt
werden, weil ihre Existenz ein ,Sein fiir das Leben‘ widerspiegelt - und dies
scheintin einer Gesellschaft, in der der Mensch zu einem ,Sein fiir den Markt’,
einem ,Sein fiir den Erfolg’ oder gar einem ,Sein fiir Nichts‘ degradiert wird,
aus dem allgemeinen Bewusstsein zu verschwinden.

22 Dije Vision eines 6kologischen Gleichgewichts oder interrelationalen Harmonie
zwischen den Arten wird heutzutage stark idealisiert. In der Natur wird man
Gleichgewicht und Harmonie jedoch kaum finden, weil Okosysteme sich meist
(auch ohne menschlichen Einfluss) in unterschiedlichen Stadien 6kologischer Ent-
wicklung oder gar Degenerierung befinden. Generell erachten wir ein Okosystem
dann im Gleichgewicht, wenn signifikante Verdnderungen iiber einen derart langen
Zeitraum stattfinden, dass der Wandel fiir uns Menschen kaum wahrnehmbar ist.
Auch 6kologisch natiirliche Vorgidnge wie die Jagd von Raubtieren oder die Kon-
kurrenz verschiedener Gruppen vollziehen sich also nicht immer harmonisch und
konnen zum Aussterben einer Art fithren - vgl. hierzu Krebs, C.: Ecology. The ex-
perimental analysis of distribution and abundance, New York 1994.

23 Vgl. Potter, V.: Bioethics. The science of survival, in: Perspectives in Biology and
Medicine 14/1 (1970), 127-153.

24 Zu den Beziehungen zwischen Okologie, Bioethik und kultureller Krise vgl. Ribeiro
Neto, F: Oportunidades y amenazas del cambio de época en la relacién con la natu-
raleza. Fé e Ciencia - Culture e Fede - Cultures and Faith - Cultures et Foi - Culturas
y Fe. Bd. XV, Vaticano 2007, 322-339.
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Die von Franziskus in Laudato si’ vorgeschlagene Integrale Okologie steht
in einem besonderen Dialog mit dieser Dimension des Umweltschutzes. Die-
ses Konzept geht iiber eine Synthese zwischen den chemisch-physikalischen,
biologischen, soziokulturellen und politischen Aspekten der 6kologischen
Frage hinaus.?®> Im gesamten Text bezieht sich der Begriff nicht nur auf eine
interdisziplindre Zusammenarbeit in der 6kologischen Forschung, sondern
er zielt ebenfalls auf die Synthese der dufieren Natur (also dem Untersu-
chungsgegenstand der verschiedenen 6kologischen Wissenschaften) mit der
inneren Natur des Menschen (die eher im Rahmen einer philosophischen
oder theologischen Anthropologie behandelt wird).

Die Starke eines Dialogs zwischen Christentum und Umweltbewegung, mit
allen Synergien und bestehenden Konflikten, verdeutlicht der folgende Ab-
schnitt aus Kapitel III der Enzyklika, Krise und Auswirkungen des modernen
Anthropozentrismus:

»+Wenn sich der Mensch fiir unabhéngig von der Wirklichkeit erklart
und als absoluter Herrscher auftritt, bricht seine Existenzgrundlage
selbst zusammen, denn statt seine Aufgabe als Mitarbeiter Gottes am
Schopfungswerk zu verwirklichen, setzt sich der Mensch an die Stelle
Gottes und ruft dadurch schliefilich die Auflehnung der Natur hervor.
Es wird keine neue Beziehung zur Natur geben ohne einen neuen Men-
schen. Es gibt keine Okologie ohne eine angemessene Anthropolo-

gie.“26

Eine weitere Gefahr, die der Papst im Zuge dessen identifiziert, ist die eines
Biozentrismus:

,Wenn der Mensch blof3 fiir ein Wesen unter anderen gehalten wird,
das aus einem Spiel des Zufalls oder einem Determinismus der Natur
hervorgeht, dann droht in den Gewissen der Menschen das Verant-

wortungsbewusstsein abzunehmen. Ein fehlgeleiteter Anthropozent-

25 Vgl. LS 43-47.
26 Ebd., 117f.
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rismus darf nicht notwendigerweise einem ,Biozentrismus‘ den Vor-
tritt lassen, denn dies wiirde bedeuten, ein neues Missverhaltnis ein-
zubringen, das nicht nur die Probleme nicht l6sen, sondern auch an-

dere hinzufiigen wiirde.“27

Deshalb ist es notwendig, in den 6kologischen Bemiihungen die ganzheitli-
che Verflechtung von Gott, Mensch und Natur in den Blick zu nehmen:

,Wenn die 6kologische Krise ein Aufbrechen oder ein Sichtbarwerden
der ethischen, kulturellen und spirituellen Krise der Moderne bedeu-
tet, kdnnen wir nicht beanspruchen, unsere Beziehung zur Natur und
zur Umwelt zu heilen, ohne alle grundlegenden Beziehungen des Men-
schen zu heilen [...]. Denn man kann nicht eine Beziehung zur Umwelt
geltend machen, die von den Beziehungen zu den anderen Menschen
und zu Gott isoliert ist. Es wire ein als 6kologische Schonheit getarnter
romantischer Individualismus und ein stickiges Eingeschlossensein in
der Immanenz.“28

Dieser Zusammenhang zwischen Okologie und Anthropologie schafft offen-
sichtliche Synergien zwischen katholischem Denken und 6kologischer Be-
wegung, z. B. im Umweltschutz, in der Achtung der armen Bevolkerung und
indigener Volker sowie bei der Suche nach einer Ethik und Weltanschauung,
die den Menschen in seiner Beziehung zur Natur wertschatzt. Der genannte
Zusammenhang fiihrt jedoch auch zu Spannungslinien, wie z. B. bei der Stel-
lung des Menschen innerhalb der Schopfung, der Verurteilung von Abtrei-
bung oder der Achtung des eigenen Korpers.?°

27 Ebd., 118f.
28 Ebd., 119.
29 Vgl. ebd., 120 und 155.
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5. Alles ist miteinander verbunden

Die in der Moderne aufgekommene 6kologische Sensibilitat brachte nicht
nur das umfassende Wissen hervor, das wir heute iiber Umweltprobleme ha-
ben. Es entstand zusatzlich ein konzeptionelles Verstandnis der Natur, dem-
zufolge alle Elemente miteinander verbunden sind, sich gegenseitig beein-
flussen und dadurch das Ganze erhalten. Die Okologie als Wissenschaft mit
ihrer Erforschung der Interaktion zwischen den Arten sowie zwischen den
Arten und ihrer Umwelt leistete dazu einen grundlegenden Beitrag. Die Er-
kenntnis, dass alles miteinander verbunden ist, impliziert, dass alle Dinge ei-
nen Wert in sich haben, der sich aus ihrem Beitrag zur Erhaltung des Ganzen
ergibt: ,Alles ist miteinander verbunden, und das ladt uns ein, eine Spiritua-
litat der globalen Solidaritat heranreifen zu lassen, die aus dem Geheimnis
der Dreifaltigkeit entspringt.“3°

Die Idee der interaktiven Verbundenheit aller Arten, wie wir sie heute ken-
nen, geht auf eine christlich-religiose Intuition von Carl von Linné (1707-
1778) zurlck, dem Naturforscher, der die Grundlage der botanischen und
okologischen Taxonomie entwarf.3! Als religiéser Mensch - er war Sohn ei-
nes protestantischen Pfarrers - glaubte Linné nicht, dass ein Klassifizie-
rungssystem, das alle Lebewesen separat betrachtet, der gottlichen Vision
von der Schopfung entsprach. Gott hat die Geschépfe zusammen und verbun-
den als Teil der einen Schopfung geschaffen und nicht getrennt in Reiche,
Klassen und Ordnungen. Deshalb kam Linné zu der Annahme, dass die Ge-
schopfe unterschiedlich sein sollten, damit eines mit dem anderen in einem
grofden und vielfaltigen Gleichgewicht zusammenwirke und sich die Arten so
dankihrer Interaktion gegenseitig erhalten. Zum Beispiel ist das Raubtier auf
die Beute angewiesen, um zu liberleben, aber die Beutepopulation ist eben-
falls auf die Raubtiere angewiesen, um demografisch kontrolliert zu bleiben
und nicht alle Nahrungsressourcen zu verbrauchen. Diese Theorie wurde
von ihm in seinem vergleichsweise kurzen Werk Oeconomia Naturae (1749)
vorgestellt, das im Nachgang jedoch beachtlichen Einfluss nahm. Es inspi-
rierte eine Reihe von Wissenschaftlern, die Wechselwirkungen zwischen den

30 Ebd., 240.
31 Vgl. Acot, P.: Histéria da Ecologia, Rio de Janeiro 1988.
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Arten sowie die Frage, wie dadurch ein Gleichgewicht der Natur entsteht, zu
erforschen.

Linnés Intuition wurde in den Naturwissenschaften viel breiter rezipiert
als in der Theologie oder der philosophischen Anthropologie. Der Gedanke,
dass die Schopfung etwas Gutes und von Gott Gewolltes ist, war im Christen-
tum seit jeher prasent. Die Intuition, dass alles miteinander verbunden ist
und dass diese Verbindung sowohl erkenntnistheoretische als auch ethische
Implikationen mit sich bringt, ist im westlichen christlichen Denken der letz-
ten Jahrhunderte jedoch nur selten anzutreffen - was angesichts dessen,
dass es der Leitgedanke der Enzyklika von Papst Franziskus ist, liberraschen
kann.3? Insgesamt lasst sich so eine Art Riickkopplungseffekt auf kultureller
Ebene beobachten: Die Vorstellung einer interaktiv und harmonisch ver-
netzten Natur wurde im religiosen Kontext geboren, entwickelte sich im na-
turwissenschaftlichen Bereich weiter (ohne sich jedoch gleichzeitig im theo-
logischen Denken zu festigen) und kehrte schliefRlich durch den Einfluss der
naturwissenschaftlichen Studien in das religiose Denken zurtick.

6. Uber die Utopie einer 6kologischen Wirtschaft

In den letzten drei Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts ging mit der Krise des
utopischen Denkens, das tliber ein Jahrhundert lang vom marxistischen Sozi-
alismus reprasentiert wurde,3? ein politischer und kultureller Umbruch ein-
her. Die 6kologische Bewegung ist eine der Stromungen, die einen Teil des
dadurch entstandenen Vakuums ausfiillte. Gleichzeitig entfernte sie sich
schrittweise von dem Gedankengut klassisch-sozialistischer Utopien, auch

32 Vgl. LS 16. In den letzten Jahren ist allerdings eine Gegenbewegung festzustellen
und es haufen sich Publikationen, die sich mit der Beziehung zwischen Umwelt,
Okologie und Theologie befassen. Aus Brasilien ist in diesem Kontext v. a. Leonardo
Boff zu nennen - vgl. Santos, G: A profundidade da vida. Interfaces e aproximagdes
da teologia com as ciéncias da vida em relagio ao paradigma ecolégico de Leonardo
Boff, Rio de Janeiro 2012.

33 Obwohl Marx selbst eine wissenschaftliche und keine utopische Grundlage fiir den
Sozialismus anstrebte - vgl. hierzu Borghesi, M.: 0 mundo atual, depois da crise das
utopias, in: Dicta e Contradicta 2 (2008), 42-50.
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wenn sie in ihren Anfangen utopische Aspekte aufwies, namlich die Vorstel-
lung einer anderen und besseren Welt.3* Allerdings beschridnkte sie sich
nicht darauf, eine ideale postrevolutionire Gesellschaft zu proklamieren,
sondern postulierte eine verdnderte Lebens- und Verhaltensweise. Sie
wollte im Hier und Jetzt eine andere, natlirlichere und menschlichere Art zu
leben ermoglichen, ohne dass dafiir eine radikale Revolution durchgefiihrt
werden muss. Dieser alternative Lebensstil implizierte nicht nur eine Kritik
an sozio6konomischen Ungleichheiten, sondern auch am materialistischen
Mafd menschlicher Leistung, welches sowohl im liberalen als auch im sozia-
listischen Denken anzutreffen ist (obwohl es sich um entgegengesetzte ide-
ologische Positionen handelt). Gleichzeitig vollzog sich die griine Revolution
oft gewaltlos und wies stark anarchistische Tendenzen auf, womit eine Ab-
lehnung der autoritiren Phase in der sozialen Revolution einherging, wie es
das kommunistische Modell implizierte. Aus diesen Griinden hat die Um-
weltbewegung auf aktive und konstruktive Weise die Krise des utopischen
Denkens nicht nur iiberlebt, sondern geradezu ihren Platz eingenommen.
Dieser Zusammenhang fithrte zum Eingang des 6kologischen Diskurses in
die befreiungstheologische Reflexion, wie es etwa bei Leonardo Boff (*1938)
und Frei Betto (¥*1944) der Fall ist.3°

Die Konferenz der Vereinten Nationen iiber Umwelt und Entwicklung, die
1992 in Rio de Janeiro stattfand, markierte schlief}lich den Ubergang von der

34 Eine Utopie darf dabei nicht mit einem idealistischen Gesellschaftsmodell ver-
wechselt werden. Im ersten Fall wird die angestrebte Realitét erst nach einer radi-
kalen Umgestaltung des gegenwartigen Kontextes verwirklicht. Dies fiihrt dann
dazu, dass die im revolutiondren Prozess angenommenen Verhaltensweisen sogar
kontrar zu den in der utopischen Gesellschaft postulierten Werten stehen kénnen.
So kann beispielsweise eine starke autoritdre Regierung als notwendig fiir den Auf-
bau einer sozialistischen Demokratie proklamiert werden. In einem idealistischen
Ansatz dagegen fungiert die idealisierte Realitat als Maféstab und Vergleich, anhand
dessen der aktuelle Kontext bewertet wird, sodass im Reformprozess das Ideal
nicht iibergangen werden darf. Pazifistische Bewegungen kénnen dann z. B. keine
gewaltsamen Aktionen als Mittel zur Durchsetzung ihres Ideals tolerieren.

35 Vgl. Boff, L.: Ecologia. Grito da Terra, grito dos pobres, Sdo Paulo 1995; ders.: Eco-
logia, mundializacdo, espiritualidade, Rio de Janeiro 2008; Barros, M./Christo, C.: O
amor fecunda o universo. Ecologia e espiritualidade, Rio de Janeiro 2009.
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urspriinglich radikalen Umweltpolitik hin zu einer pragmatischeren Hal-
tung, die darauf abzielte, 6kologische Ideale und Marktwirtschaft in Einklang
zu bringen. In dem Maf3e, in dem die 6kologische Krise mitsamt ihren Aus-
wirkungen von Regierungen, Unternehmen und gesellschaftlichen Entschei-
dungstragern anerkannt wurde, begann man, umweltpolitische Ideale nicht
mehr als eine mogliche neue Welt, sondern vielmehr als die Moglichkeit ei-
ner Verbesserung dieser Welt zu betrachten. Umweltprobleme wurden all-
mahlich als Ausgangspunkt fiir eine 6kologische Wirtschaft gesehen, wie z. B.
den Handel mit griinen Produkten und Dienstleistungen zur Verringerung
von Luftverschmutzung und Abfall.3¢ Das Streben nach einem alternativen,
gegentliber dem westlichen Konsumismus und Materialismus kritischen Le-
bensstil fiihrte zu einer Verringerung bzw. Veranderung des fiir die kapita-
listische Gesellschaft charakteristischen Konsums. Gleichzeitig nahm die
spektakuldare Zurschaustellung der ausgebeuteten Natur ab (z.B. durch
Kampagnen gegen den Handel mit Tierhduten und Fellen). Um sich im poli-
tischen Spiel der Demokratie behaupten zu kénnen, miissen sich die griinen
Parteien mittlerweile zudem auch zu Themen positionieren, die weit von ih-
ren Griindungsanliegen entfernt sind. Andernfalls gleiten sie im Spielfeld der
Politik in eine Nebenrolle ab. In diesem Kontext miissen sie bisweilen sogar
kontroverse Standpunkte einnehmen, die mehr durch Machtkonstellationen
als durch Ideale gepragt sind.

Auf globaler Ebene ist diese neue Phase durch Enttduschung tber die
Reichweite internationaler Abkommen und Vertrage gekennzeichnet. Das
Kyoto-Protokoll (1997) ist hierfiir ein eindriickliches Beispiel. Ziel war es,
die COz-Emissionen zu verringern, die als Hauptursache der globalen Erwar-
mung gelten. Die Vereinigten Staaten haben das Abkommen jedoch nicht ra-
tifiziert, auflerdem wurden Entwicklungsldnder von der Einhaltung der all-
gemeinen Ziele des Protokolls befreit. Die USA und China (das hier als Ent-
wicklungsland gilt) sind mittlerweile die weltweit grofiten Emittenten von
CO2. Zudem sind landwirtschaftliche Aktivititen sowie Entwaldung, die
hauptsachlich in armen Landern und Entwicklungsstaaten stattfinden, fiir

36 Vgl. Bennett, S.: Ecoempreendedor. Oportunidades de negécios decorrentes da
revolugido ambiental, Rio de Janeiro 1992.
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mehr als 20 % der Emissionen verantwortlich.3” Kurz gesagt: Ein Grof3teil
der nationalen Hauptverschmutzer wurde von den Vorgaben des Protokolls
ausgenommen, was die praktische Durchfiihrung verunmoglichte.

Dieser Hintergrund hatte zwei Auswirkungen auf die Rezeption von Lau-
dato si’. Am Vorabend der Pariser Klimakonferenz im Dezember 2015 erhielt
der Beitrag von Papst Franziskus, damals eine der grofdten moralischen Au-
toritdten in der Bekdmpfung der Umweltzerstérung und des menschlich ver-
ursachten Klimawandels,3® grofde Aufmerksamkeit. Dariiber hinaus ent-
spricht die postulierte Haltung von Laudato si’ dem urspriinglichen Ideal der
gesellschaftskritischen 6kologischen Bewegung des 20.]Jahrhunderts, die
eine neue Gesellschaftsstruktur3® sowie einen geniigsamen konsumfreien
Umgang mit der Natur einforderte, der dazu befahigt, die eigentliche Freude
und Schonheit des Lebens wiederzuerlangen.*

7. Die Zukunft des Dialogs

Aufgrund der genannten Griinde ist Laudato si’ im internationalen Kontext
sehr positiv aufgenommen worden - auch von Umweltaktivisten und -wis-
senschaftlern.#! Die Frage, die sich daraus ergibt, ist die nach der Zukunft
des Dialogs zwischen Katholizismus und 6kologischer Bewegung - also ei-
nem der zentralen Anliegen der Enzyklika. Mit Blick auf Laudato si’ ist der

37 Vgl. IPCC: Climate Change 2014. Mitigation of Climate Change. Summary for poli-
cymakers. 12th Session of IPCC WG III, [Online-Zugang: http://report.mitiga-
tion2014.org/spm/ipcc_wg3_ar5_summary-for-policymakers.pdf - Stand: 27.11.15].

38 Vgl. z. B. Gilliett, R.: The most influential leadership moments we’ve seen from
Pope Francis so far, in: Business Insider (24.09.2015), [Online-Zugang: http://-
www.businessinsider. com/pope-francis-influential-leadership-moments-2015-9
- Stand: 27.11.15].

39 Vgl. LS 14 und 194.

40 Vgl. ebd., 63 und 222-227.

41 Vgl. Veuga, E.: Para ambientalistas, enciclica de Francisco é um “presente”, in: Es-
taddo Blogs (19.06.2015), [Online-Zugang: http://sao-paulo.estadao.com.br-
/blogs/edison-veiga/para-ambientalistas-enciclica-de-francisco-and-a-present/ -
Stand: 27.11.15].
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erste offensichtliche Schritt das Eintreten sowohl der institutionellen Kirche
als auch der Gemeinschaft der Glaubigen fiir all jene Punkte der 6kologischen
Agenda, die in der Glaubensunterscheidung als gerecht anerkannt werden.

Ein Dialog beginnt, wenn jemand hinausgeht und sich in den Raum begibt,
der vom Anderen beherrscht wird, um diesem sich selbst und die eigene Le-
benserfahrung mitzuteilen — was nicht bedeutet, ihn zu provozieren oder zu
bekehren. Durch ihre missionarische Berufung sind Christen dazu aufgefor-
dert, diejenigen zu sein, die zu den Anderen hinausgehen. Ahnlich wie die
Missionare des 16. und 17.Jahrhunderts, die ihre europaische Heimat ver-
liefRen, um das Evangelium zu verkiinden, sind auch die Glaubigen von heute
dazu aufgefordert, sich auf eine kulturelle und ideologische Reise zu wagen,
die sie aus der intellektuellen Komfortzone ihrer Glaubensgemeinschaft hin-
ausfiihrt.

Wenn man diesen Vergleich weiterdenkt, sieht man: Damit der Dialog
fruchtbar wird, bedarf es (in Abgrenzung zur kolonialen Missionierung der
Neuzeit) einer tatsachlichen Inkulturation des Glaubens, bei der die An-
nahme der Kultur des Anderen keine Haltung von gesellschaftlicher Unter-
driickung oder Diskriminierung zulasst. Eine richtig verstandene Inkultura-
tion setzt ernsthafte Integration sowie eine gegenseitige Erganzung der Po-
sitionen beider Dialogpartner voraus.#? In ihren authentischen Zeiten, in
denen die Mission dem Geist des Evangeliums treu war, ging die Kirche nicht
gewalttatig gegen die einheimischen Kulturen vor, sondern es entstanden
echte Synthesen, bei denen beide Seiten Teile ihrer Grundsatze aufgaben und
relativierten.3

42 Eine gute Darstellung seiner Auffassung von Inkulturation und interkulturellem
Dialog findet sich in Franziskus: Apost. Schreiben Evangelii gaudium (EG). Uber die
Verkiindigung des Evangeliiums in der Welt von heute (Vatikanstadt 24.11.2013),
69, 116-118, 122, 129, 143 und 233, [Online-Zugang: https://www.vatican.va-
/content/francesco/de/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazi-
one-ap_20131124_evangelii-gaudium.html - Stand: 02.10.24].

43 Eine breitgeficherte Diskussion iiber die Beziehung zwischen Evangelisierung
und lateinamerikanischer Kultur bietet CELADIC: Nuestra identidad cultural la-
tino-americana. Estudios CELADIC 3 (2011), [Online-Zugang: http://www.cela-
dic.org/documentos/estudios/Estudio3.pdf - Stand: 28.11.15].
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Christen bewegen sich in ihrem Dialog mit anderen Weltanschauungen in
einer Spannung zwischen zwei Polen, die beide falsch sind: einerseits einer
defensiven Apologetik, die mehr darauf bedacht ist, die Irrtiimer des ande-
ren aufzuzeigen, als eigene Erfahrungen zu teilen; andererseits die Aufgabe
der eigenen Position, was dem Gesprachspartner vermittelt, dass der Glaube
nutz- und sinnlos sei. Inkulturation setzt jedoch eine dritte Position voraus:
eine Kenntnis der wesentlichen Grundlagen des eigenen Glaubens, die
gleichzeitig die Relativierung des Nebensachlichen erlaubt, sodass sich beide
Dialogpartner gegenseitig in dem bereichern kdnnen, was der Erfahrung des
anderen nach von essentiellem Wert ist.

Fir den konkreten Dialog mit der Umweltbewegung bedeutet dies die Un-
terstiitzung 6kologischer Anliegen - vorausgesetzt, sie vertreten legitime
Ziele, denn nicht alle konnen vom kirchlichen Lehramt gut geheifRen werden
(siehe zum Beispiel die Ermahnungen in LS 118, 120, 130). Ein wahrhaftiger
Dialog beginnt mit einer Haltung, die das Gerechte und Menschliche im an-
deren willkommen heif3t und nicht mit einer Haltung, die darauf abzielt, den
anderen zu korrigieren.** Es geht nicht darum, alles unterschiedslos zu ak-
zeptieren, sondern Kritik und Lernbereitschaft zu artikulieren, um sich so
gegenseitig zu bereichern. Das Ziel ist eine Apologetik, bei der es nicht darum
geht, den Anderen zu libertreffen, sondern ihm zu dienen, indem man sich
bemiiht, die Griinde fiir die eigene Position in fiir ihn verstandlichen Katego-
rien darzulegen.*®

Ausgehend von diesen Rahmenbedingungen fiir einen fruchtbaren Dialog
ist es moglich, sich einigen konzeptionellen Themen zu nahern, die zu einer
gemeinsamen Theorienentwicklung beitragen kénnen, in der sowohl der
Umweltschutz als auch die Verkiindigung des Evangeliums in den Blick ge-
nommen werden.

44 Ein Werk von grofsem Wert und Tiefgang, in dem jedoch die Kritik den Synergie-
aufbau liberwiegt, ist Crepaldi, G./Togni, P.: Ecologia ambientale ed ecologia um-
ana. Politiche dell’ambiente e Dottrina sociale della Chiesa, Siena 2007.

45 Vgl. Fontana, S.: O didlogo entre a doutrina social da Igreja e o mundo na Caritas in
veritate, in: Santos, A. u. a. (Hg.): Economia e vida na perspectiva da Caritas in veri-
tate, Sdo Paulo 2010, 25-29.
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8. Okologische Weisheit und Spiritualitit

In einer Welt, die ihre ethischen Bezugspunkte verloren hat - sei es fiir die
Unterscheidung von richtig und falsch oder fiir die Suche nach wahrem
Gliick - stellt die 6kologische Bewegung, wie sie hier vorgestellt wird, einen
Versuch dar, nach Weisheit zu streben. Es ist bezeichnend, dass Global
Greens, eine Organisation, die ein globales Netzwerk 6kologischer Parteien
und Bewegungen betreibt, in ihrem 2001 verfassten und 2012 tiberarbeite-
ten Manifest Green Earth Charter, 6kologische Weisheit als ihren ersten
Grundsatz nennt.*6

Diese 6kologische Weisheit kann - wie in Laudato si**” - als Form eines Bi-
ozentrismus oder Gnostizismus kritisiert werden.*® Doch im Rahmen eines
inkulturierten Dialogs stellen sich andere Fragen: Wie kann das Christentum
mit seiner Weisheit zur Umweltfrage beitragen und wie kann es der Umwelt-
bewegung helfen, weiser zu werden? Und wie kann christliches Denken in
der 6kologischen Bewegung Kategorien finden, durch die es selbst weiser
wird?

Sowohl aus der Perspektive des Christentums als auch aus derjenigen der
Umweltbewegung muss sich der Dialog auf die Wiedererlangung einer Weis-
heit fokussieren, die in der modernen Mentalitit verloren gegangen zu sein
scheint oder zumindest missverstanden wird. Diese Weisheit begreift den
Menschen als ein relationales Wesen, das nicht nur fir sich selbst, sondern
auch fiir die anderen Menschen sowie die ganze Natur verantwortlich ist. Sie
verweist auf eine universale Verbundenheit und Abhangigkeit, die als 6kolo-
gisch bezeichnet werden kann, obwohl sie im Laufe der Geschichte meist re-
ligios gedeutet wurde. Religion ist Ausdruck von Sinngebung, die grundle-
gend relational ist, weil sie das Partikulare, das Hier und Jetzt, mit dem kos-
mischen Ganzen und dem ewig Absoluten verbindet.

46 Vgl. Global Greens: Carta Verde da Terra. Conforme aprovada em Canberra 2001 e
atualizada em Dakar 2012, Dakar 2012.

47 Vgl. LS 118.

48 Vgl. Crepaldi/Togni: Ecologia ambientale.
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Die beiden wichtigsten Bereicherungen, die eine solche 6kologische Weis-
heit zum Christentum beisteuert, sind die Wiederherstellung des Natur-
schutzes und der bewussten Verbundenheit mit der Natur. Hiermit geht zu-
gleich eine Kritik am reduktionistischen Vernunftbegriff der Aufklarung ein-
her,* an dessen Stelle fiir eine Wahrnehmung der Wirklichkeit als umfas-
sendes und interdependentes Ganzes pladiert wird. Umgekehrt speist die
christliche Weisheit in den 6kologischen Dialog ihre Fahigkeit ein, die Wirk-
lichkeit als ein Ereignis der Liebe zu begreifen, das die sinnentleerten Herzen
der Menschen erfiillen kann. Mit den Worten von Laudato si”:

,Von der Schépfung zu sprechen ist fiir die jiidisch-christliche Uberlie-
ferung mehr als von Natur zu sprechen, denn es geht um einen Plan
der Liebe Gottes, wo jedes Geschopf einen Wert und eine Bedeutung
besitzt. Die Natur wird gewohnlich als ein System verstanden, das man
analysiert, versteht und handhabt, doch die Schépfung kann nur als
ein Geschenk begriffen werden, das aus der offenen Hand des Vaters
aller Dinge hervorgeht, als eine Wirklichkeit, die durch die Liebe er-
leuchtet wird, die uns zu einer allumfassenden Gemeinschaft zusam-
menruft.“so

Dieser Blick pragt auch das Verstdandnis des Schopfungsvorgangs:

,Das Universum entstand nicht als Ergebnis einer willkiirlichen All-
macht, einer Demonstration von Kraft oder eines Wunsches nach
Selbstbestatigung. Die Schopfung ist in der Ordnung der Liebe ange-
siedelt. Die Liebe Gottes ist der fundamentale Beweggrund der gesam-
ten Schopfung: Jedes Geschopfist also Gegenstand der Zartlichkeit des
Vaters, der ihm einen Platz in der Welt zuweist. Sogar das vergangliche

Leben des unbedeutendsten Wesens ist Objekt seiner Liebe, und in

49 Das christliche Denken, das in den ersten Jahrhunderten in engem Austausch mit
der griechischen Philosophie stand, darf nicht mit einer modernen, teilweise for-
malistischen und materialistischen Rationalitit gleichgesetzt werden, denn diese
ist weder zu einer addquaten metaphysischen Analyse noch zu einer Integration
menschlicher Gefiihle und Leidenschaften fahig.

50 LS 76.

68



diesen wenigen Sekunden seiner Existenz umgibt er es mit seinem

Wohlwollen.“st

+Wenn die Menschen selbstbezogen werden und sich in ihrem eigenen
Gewissen isolieren, werden sie immer unersattlicher. Wahrend das
Herz des Menschen immer leerer wird, braucht er immer ndtiger
Dinge, die er kaufen, besitzen und konsumieren kann. In diesem Kon-
text scheint es unméglich, dass irgendjemand akzeptiert, dass die
Wirklichkeit ihm Grenzen setzt. Ebenso wenig existiert in diesem Ge-
sichtskreis ein wirkliches Gemeinwohl. [D]ie Versessenheit auf einen
konsumorientierten Lebensstil kann - vor allem, wenn nur einige we-
nige ihn pflegen kdnnen - nur Gewalt und gegenseitige Zerstérung

auslosen.“s2

Diese Weisheit ist nicht zu trennen von der 6kologischen Spiritualitat, die
Papst Franziskus im letzten Kapitel der Enzyklika behandelt.>® Es besteht
ein innerer Zusammenhang zwischen Umweltschutz, humanem Wohlerge-
hen und Spiritualitat, der mittlerweile nicht nur innerhalb der Religionen,
sondern auch von wissenschaftlichen Organisationen und im internationa-
len Aktivismus anerkannt wird.>*

51 Ebd,, 77.

52 Ebd,, 204.

53 Vgl. ebd., 202-208 und 216-246.

54 Vgl. Millenium Ecosystem Assessment: Ecosystems and human wellbeing, Wash-
ington, DC 2005; Lopez, M./Bassani, M. (Hg.): O espaco sagrado. Espiritualidade e
meio ambiente, Santo André 2010.
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9. Solidaritat und Subsidiaritat

In Caritas in Veritate verbindet Benedikt XVI. das Prinzip der Solidaritat mit
dem der Subsidiaritat.5> In Laudato si’ erscheint Solidaritéit sogar als allge-
genwartiges Querschnittsthema, insbesondere in der ,,engen Beziehung zwi-
schen den Armen und der Anfilligkeit des Planeten.“5¢ Die Subsidiaritit da-
gegen wird nur zweimal explizit genannt,5? wird aber inhaltlich in Kapitel V
ausfiihrlich veranschaulicht. Dieses behandelt den internationalen Dialog so-
wie den Dialog zwischen nationalen und lokalen Instanzen. Die lokalen Kom-
munen kennen in der Regel am besten die regionalen Okosysteme und haben
das grofite Interesse an deren Erhaltung. Gleichzeitig sind sie aber auch die-
jenigen, die diese Okosysteme aufgrund des wirtschaftlichen Drucks sowie
privater Interessen am haufigsten zerstoren. Dies fiihrt zu Konflikten zwi-
schen Umweltorganisationen und Kommunen. Ebenso kommt es auch haufig
zu Konflikten zwischen Gemeinden, die die Interessen ihrer Nachbarn um
ihres eigenen Vorteils willen missachten, z. B. wenn sie in demselben Was-
sereinzugsgebiet liegen: Die Abwaisser des einen Dorfes verschmutzen das
Wasser, das spater von dem anderen verbraucht wird.>® In solchen Fillen
ermoglicht das Subsidiaritatsprinzip einen fruchtbaren Dialog zwischen der
Umweltbewegung und der Soziallehre der Kirche. Bei einer subsididren Her-
angehensweise unterstiitzen Regierungen die lokalen Kommunen und Orga-
nisationen, indem sie deren eigenen Einsatz flir das Gemeinwohl férdern. Mit
einem solchen Ansatz erreicht der Umweltschutz eher die Wertschatzung

55 Vgl. Benedikt XVL.: Enz. Caritas in Veritate (CiV). Uber die ganzheitliche Entwick-
lung des Menschen in der Liebe und in der Wahrheit (Vatikanstadt 29. Juni 2009),
58, [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/de/encyclica-
s/documents/hf ben-xvi_enc_20090629_caritas-in-veritate.html - Stand: 02.10.24].

56 LS 16.

57 Vgl. ebd., 157 und 196.

58 Vgl. Granja, S./Warner, ].: A hidropolitica e o federalismo. Possibilidades de cons-
trugdo da subsidiariedade na gestdo das aguas no Brasil, in: Adm. Publica 40/6
(2006), 1097-1121.
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und Unterstiitzung lokaler Kommunen,5° es werden soziale Probleme be-
waltigt und gleichzeitig das Bewusstsein einer globalen und generationen-
libergreifenden Solidaritit gefordert.®°

Schlussbemerkungen

Die Wirkung des Zeugnisses von Papst Franziskus und seine Fahigkeit, in Di-
alog mit der heutigen Gesellschaft zu treten, wird an folgendem Kommentar
Barack Obamas deutlich:

,Selten gibt es eine Personlichkeit in Fithrungspositionen, die uns
dazu bringt, bessere Menschen werden zu wollen. Papst Franziskus ist
eine solche Fiithrungskraft. Mit seinem Aufruf zur Integration, insbe-
sondere der Armen, Ausgegrenzten und Unterdriickten, motiviert uns
Seine Heiligkeit. Aber es sind seine Taten, seine Haltung, seine einfa-
chen und zugleich tiefgriindigen Gesten - die Umarmung von Kranken,
die Aufnahme Obdachloser, das Waschen der Fiif3e junger Gefangener
-, die uns alle inspiriert haben [...]. Seine Botschaft der Liebe und In-
klusion, seine Wertschatzung fiir die Geringsten zeigt das Wesen der

Lehre Jesu und ist ein Gegengift fiir dieses Zeitalter des Zynismus.“61

Ohne eine solche humanistische Grundhaltung wird es dem christlichen Di-
alog mit der heutigen Welt nicht gelingen, eine sektiererische Apologetik zu
liberwinden, der es nur um die Verteidigung der eigenen Werte geht. Doch
fiir einen ganzheitlichen Dialog muss sich die Intelligenz des Glaubens zur
Wirklichkeit hinwenden, sodass sie zu einer realistischen Intelligenz wird,
die in der Lage ist, die grofien Herausforderungen der Gegenwart zu ergriin-
den und zu bewaltigen.

59 Vgl. LS 143.

60 Vgl. LS 159-162.

61 Obama, B.: Pope Francis, in: Time (23.04.2014), [Online-Zugang: http://time.
com/70826/pope-francis-2014-time-100 - Stand: 28.11.15].
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Die Erfindung des Anthropozentrismus.
Eine dekoloniale Anndherung

Sinivaldo Tavares*

In Anlehnung an den Vorschlag der Forschungsgruppe modernidade/coloni-
alidade (projeto M/C") verstehe ich unter einem dekolonialen Ansatz einen
Prozess, der - ausgehend von einer Analyse der Moderne und Kolonialzeit -
eine neue Entwicklung anstrebt, die durch die Grammatik der Dekolonialitat
gekennzeichnet ist. Zwei Aspekte sind dabei wesentlich: Zum einen prasen-
tieren sich die Logik der Kolonialitat und die Rhetorik der Moderne wie zwei
Seiten einer Miinze, was rechtfertigt, insgesamt von der kolonialistischen Mo-
derne? zu sprechen. Zum anderen impliziert ein derartiges Denken durch

* Sinivaldo Silva Tavares OFM wurde 1998 am Antonianum in Rom in Systematischer
Theologie promoviert. Seit 2012 hat er eine Professur an der Theologisch-Philoso-
phischen Hochschule der Jesuiten in Belo Horizonte im Bundesstaat Minas Gerais
(FAJE) inne und leitet u. a. Forschungsprojekte zu den Themen Okotheologie, 6ko-
soziale Gerechtigkeit und Interkulturalitét. Sein Artikel Die Erfindung des Anthro-
pozentrismus wurde urspriinglich verdoffentlicht unter dem Titel A ‘invengdo’ o An-
tropocentrismo. Uma abordagem decolonial, in: Perspectiva Teold gica 54/2 (2022),
419-442.

1 Das projeto M/C ist ein interdisziplinires lateinamerikanisches Forschungsne-
tzwerk, das sich dem Feld der decolonial studies widmet, welches wiederum einen
Bezug zu den postcolonial studies und subaltern studies aufweist - vgl. Ballestrin, L.:
América Latina e o giro decolonial, in: Revista Brasileira de Ciéncia Politica 11
(2013), 89-117; Mella, P.: La teologia latinoamericana y el giro descolonizador, in:
Perspectiva Teolégica 48/3 (2017), 439-461. Die Vorsilben post und de werden oft
synonym verwendet, was darauf zuriickzufiihren ist, dass es noch an terminologi-
scher Klarung mangelt. Diese ware wiinschenswert, weil sich hier nicht nur um
blofse Wortspiele, sondern durchaus um unterschiedliche erkenntnistheoretische
Positionen handelt.

2 Der Begriff kolonialistische Moderne (modernindade/colonialidade) wird von Tava-
res verwendet, um auszudriicken, dass die philosophie- und kulturgeschichtliche
Epoche der neuzeitlichen Moderne untrennbar mit dem zeitgleichen Kolonialismus
und dessen menschenverachtender Haltung verbunden ist. Wahrend in einer eu-
ropaischen Perspektive diese Jahrhunderte mit ihren weitreichenden Umbriichen
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seinen dekolonialen Charakter immer aktivistische Bestrebungen; man kann
also - je nach Fokus - auch von Wende, Bewegung, Prozess, Perspektive, Auf-
bruch oder Option sprechen.?

1. ,Natur’ versus ,Kultur‘ — ,menschlich’ versus ,nicht-menschlich’

Der vermeintlich dualistische Gegensatz zwischen ,Natur/Kultur’ und
,menschlich/nicht-menschlich kann als eine der Grundlagen identifiziert
werden, auf die sich das Projekt der kolonialistischen Moderne in ihrer ex-
zessiven und gewaltsamen Ausbeutung von Mensch und Natur stiitzt. In An-
lehnung an Donna Haraway (*1944) erhebt Bruno Latour (1947-2022) dies-
beziiglich den Vorwurf, das Adjektiv ,menschlich‘ sei durch das modern-ko-
loniale Subjekt auf fehlgeleitete Weise vereinnahmt worden. Er verweist
hierbei auf die lateinische Etymologie des Begriffs und betont, dass ,mensch-
lich (von humanus - humus abgeleitet) ,vom Erdboden stammend’ bedeutet
und sich somit urspriinglich auf alle die Erde bewohnenden Lebewesen be-
zieht — die ,Erdlinge’. Dies fiihrt ihn zu einer iiberspitzten Folgerung:

meist als anthropologische Wende und kulturpolitischer Fortschritt gedeutet wer-
den, sind sie fiir die Biirger ehemaliger Kolonialstaaten vor allem eins: die Epoche
der brutalen und gierigen Expansion der europaischen Nationalstaaten. Die Mo-
derne ist immer auch die Kolonialzeit, sie ist die kolonialistische Moderne [Anm. d.
Ubers.].

3 Vgl. Dussel, E.: Europa, modernidad y eurocentrismo, in: Lander, E. (Hg.): La colo-
nialidad del saber. Eurocentrismo y ciencias sociales, perspectivas Latinoamerica-
nas, Buenos Aires 2000, 24-33, hier 29f,; Quijano, A.: Colonialidad del poder, euro-
centrismo y América Latina, in: Lander, E. (Hg.): La colonialidad del saber. Euro-
centrismo y ciencias sociales. Perspectivas Latinoamericanas, Buenos Aires 2000,
201-246; Quijano, A.: Colonialidad del poder y clasificacion social, in: Castro-Goé-
mez, S./Grosfoguel, R. (Hg.): El giro decolonial. Reflexiones para uma diversidade
epistémica mas alla del capitalismo global, Bogota 2007, 93-126; Porto Gongalves,
C.: Geografando nos varadouros do mundo, Brasilia 2003, 168; Mignolo, W.:
Desobediencia epistémica. Retérica de la modernidad, l6gica de la colonialidad y
gramatica de la descolonialidad, Buenos Aires 2010; Mignolo, W.: Colonialidade. O
lado mais escuro da modernidade, in: Revista Brasileira de Ciéncias Sociais 32/94
(2017), 1-18.
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,Die Aussage ,wir sind Erdlinge inmitten anderer Erdlinge’ fiihrt kei-
neswegs zur gleichen Politik wie ,wir sind Menschen in der Natur’.
Denn bei letzterem handelt es sich um zwei unterschiedliche Katego-
rien - um es pointiert auszudriicken, dort stammen beide nicht aus

demselben Schlamm.“4

Die Verwendung des Begriffspaares ,Natur/Kultur’ erhilt die modern-kolo-
niale Konzeption aufrecht, dass die Natur gewissermafien ein neutraler Hin-
tergrund sei, von dem sich all jene Aktivitaten, die zur Sphare der Kultur, Ge-
sellschaft und Zivilisation gezahlt werden, durch die mafdgebende Technik
absetzen. So wird der Mensch durch immer ausgefeiltere Prozesse der Ab-
grenzung, Vergegensatzlichung und Hierarchisierung als ,kulturelles’, ,sozia-
les‘ oder ,zivilisiertes* Wesen definiert und dadurch von all dem abgehoben,
was als ,natiirlich’, ,primitiv‘ oder ,wild‘ gilt. Kurz gesagt, die Natur und ihre
Zuschreibungen werden zu einem unscharfen Hintergrund degradiert, vor
dem sich der Mensch mit seinen kulturellen Attributen (kreativ, sozial und
moralisch) selbst entwirft.

Dieses modern-koloniale Verstandnis von Natur wird als evident erachtet
und scheint deshalb unanfechtbar und endgiiltig. Allerdings handelt es sich
letztlich um eine kiinstliche Erfindung von Gegensitzen, die einander konsti-
tuieren, weil mit einem bestimmten Subjekt stets das jeweilige Objekt ein-
hergeht und das entworfene Subjekt gleichzeitig zu einem bestimmten Ob-
jekt gehort. Dadurch wird nicht nur eine nachtragliche Trennung von Subjekt
und Objekt durchgefiihrt, sondern auch gegensitzliche und hierarchische
Bezeichnungen eingefiihrt. Es stellt sich nun die Frage, nach welchen Krite-
rien diese Verteilung und Zuordnung erfolgt ist. Wie kam es dazu, dass der
Grofiteil des Existierenden die Rolle der ,Natur’ (im Dienst fiir das menschli-
che Subjekt) zugeteilt bekam und nur ein kleiner Teil die Rolle des bewuss-
ten Lebens gegeniiber diesen ,natiirlichen Objekten‘ einnehmen darf?

,In der abendlandischen Tradition spricht man nie von dem einen,

ohne vom anderen zu sprechen: Es gibt keine andere Natur als die zur

4 Latour, B.: Onde aterrar? Como se orientar politicamente no Antropoceno, Rio de
Janeiro 2020, 105.
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Abgrenzung der Kultur, und es gibt keine andere Kultur als die zur Ab-
grenzung der Natur. Sie entstanden gemeinsam und sind so unzer-
trennlich wie siamesische Zwillinge. Selbst wenn sie bis aufs Blut auf-
einander einschlagen wiirden, horten sie doch nicht auf zur selben

Wurzel zu gehoren.“s

Es ist dringend notwendig, genau das, was uns die kolonialistische Moderne
als selbstverstandliches und evidentes Faktum suggeriert, zu problematisie-
ren. Genau genommen werden hier namlich drei Grofden postuliert, die zu-
sammen ein kompliziertes Geflecht bilden: Natur, Kultur und schliefilich eine
Art Gibergeordneter Standpunkt, der ,jenseits‘ derselben angesiedelt ist und
sie so in ihre getrennten, gegensatzlichen und hierarchischen Rollen auftei-
len kann. In diesem Konstrukt ist aber das als ,Natur’ Bezeichnete letztlich
nur eine Leinwand im Hintergrund, von der sich der Mensch und die von ihm
produzierten Kulturgiiter abheben. Natur ist dann die Hélfte eines zusam-
mengehorenden Begriffspaares, das durch eine bewusst durchgefiihrte,
doch weithin unbemerkte Setzung kreiert wurde. Diese kiinstliche Setzung
entspricht letztlich einer willkiirlichen Erfindung, die einerseits den als ob-
jekthaft und passiv charakterisierten Teil der Welt zu einer blofden Kulisse
reduziert und ihm dadurch jeglicher Lebendigkeit beraubt; andererseits
klassifiziert sie den gegeniiberstehenden Bereich als hoherwertig und sub-
jektiv, wodurch sie ihn in eine Art ,Uberlebendigkeit‘ mit bewundernswerten
Handlungskompetenzen wie Freiheit, Gewissen, Vernunft und Moralitét klei-
det.® Seit mindestens vier Jahrhunderten wird die westliche Welt stark von
diesem Konstrukt beeinflusst. 7

Ich mdchte an diesem Punkt besonders auf einen grammatikalischen As-
pekt hinweisen, der - trotz scheinbarer Simplizitdt - von entscheidender se-
mantischer Bedeutung ist: die Verwendung des Begriffs ,Natur‘ im Singular.

5 Latour, B.: Diante de Gaia. Oito conferéncias sobre natureza no Antropoceno, Sdo
Paulo 2020, 34f.

6 Vgl. Latour: Onde aterrar?, 116 und 142f.

7 In den Worten von Alfred North Whitehead (1861-1947) kann dies als typisches
Beispiel der ,Bifurkation der Natur*, also der ontologischen Zweiteilung der Welt,
herangezogen werden - vgl. Whitehead, A.: O conceito de natureza, Sdo Paulo 1994,
54.
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,Natur‘ im Singular fasst alles Existierende zu einem Ganzen zusammen, in
dem durch dynamische Fortschreibung und geordnet erscheinende Wieder-
holung alles Seiende in einer zusammenhidngenden Kette hierarchisiert
wird. Damit einhergehend werden auch weitere strukturierte und zusam-
mengesetzte Einheiten wie Politik, Moral oder Religion in Verbindung zuei-
nander gebracht und zum Ganzen der Natur ins Verhaltnis gesetzt. Latour ist
Recht zu geben, wenn er sagt: ,Wenn man sich auf den Begriff der Natur be-
ruft, kann dieser unendlich viel mehr implizieren als die ontologische Quali-
fizierung des Natiirlichen.“®

Ich mochte an dieser Stelle aufserdem auf das Zueinander von Mono-Natu-
ralismus und Multi-Kulturalismus verweisen, welches der brasilianische
Anthropologe Eduardo Viveiros de Castro (*1951) im Rahmen seines amer-
indischen Perspektivismus herausgearbeitet hat. Im Zuge der kolonialisti-
schen Moderne haben sich ihm zu Folge die sogenannten ,Humanen’ (d. h.
die Menschen) an die Trennung zwischen dem Bereich der Notwendigkeit
und dem Bereich der Freiheit gewohnt. Im ersten Fall gelte das Ursache-
Folge-Schema; bei zweiterem seien rechtliche, moralische und kreative Fak-
toren relevant, die allesamt Eigenzuschreibungen des Menschen sind, der
sich selbst als Geist und Freiheit konzipiert. Innerhalb der vorherrschenden
hegemonialen Ideologie wird nun der Ausdruck Kulturrelativismus herange-
zogen, um die verschiedenen Meinungen tiber die Welt, das Universum und
die Realitiat von der wahren, objektiven Sicht auf die Dinge ,auf3erhalb von
uns’ abzugrenzen. Als Konsequenz wird nur eine einzige Perspektive als die
richtige unter vielen relativen und subjektiven Meinungen anerkannt: die
Wabhrheit der Naturwissenschaften. Alles andere hingegen sei kulturell be-
dingt, was gleichbedeutend mit Aberglauben und exotischen Konstrukten ist,
weil es aufderhalb des beanspruchten ,objektiven‘ Blickes und damit aufer-
halb der vermeintlichen Realitit liegt. Interessanterweise impliziert die zu-
grundeliegende These - namlich dass die Natur (im Singular und mit einem
grofden ,N) eine einzige ist und deshalb nicht von unseren zahlreichen ver-
schiedenen Meinungen relativiert werden kann - eine Toleranz gegeniiber
allen kulturell bedingten und damit ebenbiirtigen Weltanschauungen. Aus

8 Latour, B.: Politicas da natureza. Como associar as ciéncias a democracia, Sao Paulo
2019, 54.
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diesem Multi-Kulturalismus erwachst also durchaus eine politisch korrekte
Haltung. Nichtsdestotrotz kritisiert Viveiros de Castro die dahinterliegende
Ontologie eines Mono-Naturalismus, weshalb er als Alternative das Konzept
eines Multi-Naturalismus vorschlagt:

,Das, was ich als Multinaturalismus oder multinaturalistischen Per-
spektivsmus bezeichne und womit ich die indigene Metaphysik cha-
rakterisieren will, setzt die radikale Untrennbarkeit bzw. gegenseitige
Voraussetzung zwischen ,Welt’ und ,Weltanschauung’ voraus. Es gibt
keine Anschauungen der Welt (d. h. viele Ansichten einer Welt), son-
dern es gibt Welten von Anschauungen - Welten, die sich aus einer
Vielzahl von Anschauungen zusammensetzen. Dabei ist jedes Lebewe-
sen, jajedes Element der Welt selbst eine Anschauung in der Welt, eine
Anschauung von der Welt - ist selbst Welt. Fiir diese Art von Ontologie
stellt sich nicht das Problem der Toleranz (denn nur Machthaber sind
Jttolerant’), sondern das der zwischenweltlichen Kommunikation und
Diplomatie.“9

Viveiros de Castro zufolge besteht die eigentliche Herausforderung also
nicht darin, den Dualismus Natur/Kultur zu tiberwinden, sondern - im Ge-
genteil - zurtick zu seinem zugrundliegenden Ursprung zu gehen, um das zu
enthiillen, was ihm implizit zugrunde liegt.1®

2. Die Etablierung des Naturrechts als Volkerrecht

Die gewaltsame Invasion und Besetzung des amerikanischen Kontinents
schuf die Voraussetzungen fiir die Kreation einer ,Neuen Welt’ - das erste
kapitalistische, koloniale, eurozentrische, rassistische und patriarchalische

9 Viveiros de Castro, E.: O que se vé no Brasil hoje é uma ofensiva feroz contra os
indios, in: Revista IHU Online (2016), [Online-Zugang: http://www.ihu.unisinos.-
br/78-noticias/559817-eduardo-viveiros-de-castro-o-que-se-ve-no-brasil-hoje--
e-uma-ofensiva-feroz-contra-os-indios - Stand: 31.08.21].

10 Vgl. Descola, P.: Par-dela Nature et culture, Paris 2005.
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Weltsystem.! Vor diesem Hintergrund assoziiert Enrique Dussel den Be-
griff ,denken’ (latein cogito = ich denke) mit dem Verb ,erobern‘ (spanisch
conquisto = ich erobere), weil der dahinterstehende lateinische Begriff con-
quiro urspriinglich ,aufsptliren/erkunden’ bedeutete. Erst bei der Riickerobe-
rung der muslimisch besetzten Gebiete Spaniens (Reconquista) hatte das
Wort dann die Bedeutung von ,beherrschen’ und ,unterwerfen‘ bekommen.'?
In Anlehnung an diese semantische Verkniipfung will ich den Begriff des co-
gito nun ontologisch deuten.

Letztlich stellt die Konzeption des modernen Subjekts die theoretische Le-
gitimation der kolonialen Eroberung dar und kann deshalb als Fundament
bezeichnet werden, von dem aus die Konstruktion der kolonialistisch-mo-
dernen Weltanschauung erklart werden kann. Es ist also kein Zufall, dass Ge-
walt eines der Hauptmerkmale ihrer Erkenntnistheorie ist. Sie passt perfekt
zum Projekt der kolonialistischen Moderne, namlich das Leben als solches in
all seiner Komplexitdt der absoluten Kontrolle des Subjekts und sicheren

11 Im 20. Jahrhundert wurde anhand verschiedener Modelle (Sikularisierung, Eman-
zipation, Immanentisierung) versucht, die Errungenschaften der Moderne auf der
Grundlage ihrer historischen Entstehungsbedingungen im symbolischen Univer-
sum des Mittelalters zu erklaren - vgl. Blumenberg, H.: La legittimita dell’Eta mo-
derna, Genova 1992; Lowith, K.: Significato e fine della storia. I presupposti teolo-
gici della filosofia della storia, Milano 1965; Voegelin, E.: A nova ciéncia da politica,
Brasilia 1979. Dekoloniale Ansatze betonen dagegen, dass die gewaltsame Erobe-
rung und Ausbeutung des ,neuen‘ amerikanischen Kontinents nicht nur historisch
der Konstituierung Europas vorausgingen, sondern selbst eine conditio sine qua
non der europaischen Griindung waren. Europa erfand sich selbst als Protagonist
des ersten internationalen Machtmonopols mitsamt den dazugehorigen Eigen-
schaften: kapitalistisch, kolonial, eurozentristisch, rassistisch und patriarchalisch.
Mignolo betont deshalb, dass der Kolonialismus , die dunkle Seite der Moderne“ sei
-vgl. Mignolo: Desobediencia, 18. Porto Gongalves (Geografando, 168) stellt hierzu
unverbliimt fest: ,0hne Amerikas Gold und Silber, ohne die Besetzung seiner Lan-
dereien fiir den Anbau von Zuckerrohr, Kaffee, Tabak, usw., ohne die Ausbeutung
von Eingeborenen und ohne Sklavenarbeit ware Europa weder modern noch das
Zentrum der Welt.“ Hierzu vgl. auferdem Dussel: Europa, 29f.; Quijano: Coloniali-
dad del poder, 201-246.

12 Vgl. Dussel, E.: Meditagdes anti-cartesianas sobre a origem do anti-discurso filos6-
fico da modernidade, in: Santos, B./Meneses, M. (Hg.): Epistemologias do sul, Coim-
bra 2009, 283-335, hier 307.
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Fiihrung des verniinftigen und technisierten Wissens zu unterwerfen: Co-
gito, ergo sum!

Das denkende Subjekt zwingt sich somit selbst als der Rahmen auf, von
dem aus die Umwelt analysiert wird. Diese Weltanschauung wurde aus Sicht
einer formalistischen Rationalitit konstruiert, in der die Phdnomene bereits
beim Beschreiben und Erklaren in ihre Einzelteile zerlegt werden, um diese
dann einander gegeniiberzustellen und voneinander abzuspalten. Hierdurch
entstand ein erkenntnistheoretischer Bruch, der sich in einer Unendlichkeit
von gegensatzlichen und konkurrierenden Antonymen ausdriickt und als In-
strument zur besseren Kontrolle der Welt eingesetzt wird. Die kolonialisti-
sche Moderne hat sich dadurch seit ihren Anfangen mithilfe von zwei Mecha-
nismen durchgesetzt: die gewaltsame Ausbeutung der Giiter und Ressourcen
der Erde sowie die Konstruktion von individuellen Subjekten, die von der
restlichen Welt abgekoppelt sind. Die iibergreifenden Motive sind dabei Au-
Rerlichkeit, Uberlegenheit und Funktionalitat.

Die kolonialistisch-moderne Konstruktion von Subjektivitat als cogito hat
jedoch Risse im natiirlichen, sozialen und existentiellen Netzwerk des Le-
bens hinterlassen. Gewaltsam von Mutter Erde abgespalten, verstehen wir
uns nicht mehr als ,Kinder der Erde’. Reduziert auf isolierte Individuen fiih-
len wir uns getrennt, entgegengesetzt und bekdmpft - sowohl von uns selbst
als auch von den anderen Lebewesen im sozial-kosmischen Gefiige. Und
schliefllich wurden sogar wir, die besagten Subjekte, von jenem existenziel-
len Bruch gewaltsam in zwei Teile gespalten, von denen der eine materiell
(res extensa), der andere denkend (res cogitans) ist. Ja, man kann sagen, wir
leiden unter dem Zwang einer existenziellen, sozialen und kosmischen Schi-
zophrenie.

Indem man den Kérper auf die res extensa reduzierte, wurde die Immate-
rialitdt zum eigentlichen Wesen des Subjekts erhoben. Dies geschah insbe-
sondere bei Descartes (1596-1650), der eine klare Trennung zwischen Geist
und Korper vornahm und das Geistige schliefilich als das Wesentliche des
Menschen definierte. Es war folglich unausweichlich, dass gemaf der carte-
sischen Anthropologie die menschliche Natur hauptsachlich auf der Ebene
des Nicht-Ausgedehnten und Immateriellen angesiedelt wurde und sie sich
letztlich im Vollzug des Denkens erschopfte. Dementsprechend gehorte der

82



Korper nicht mehr zur essenziellen Konstitution des Menschen. Die Identitat
des Ichs befindet sich in der Seele; das Ich ist die Seele.13

Der descartsche Dualismus diente so als Deckmantel fiir die Interessen der
aufstrebenden Gesellschaft. Diese war eifrig bemiiht, der Natur Giiter zu ent-
ziehen und sie durch die erzwungene Ausbeutung in eine blofie Ressource
oder Ware zu verwandeln, die dem aufkommenden kolonialen Handelskapi-
talismus zur Verfiigung gestellt werden konnte. Doch nicht nur die Natur
wurde als Objekt und rein Materielles betrachtet. Auch die Menschen ande-
rer ,Rassen‘ wurden als ,Unter-Menschen’ oder ,Nicht-Menschen‘ angesehen
- als blof3e Korper, die kontrolliert und zu mithsamer Arbeit gezwungen wer-
den konnten.* In diesem Zusammenhang sind auch die absurden Streitig-
keiten einzuordnen, ob die indigenen Vo6lker unseres Kontinents und die ge-
waltsam deportierten Afrikaner eine Seele hitten oder nicht. Keine Seele zu
haben, bedeutete namlich, kein Mensch zu sein, sondern lediglich ein wildes
Tier, das jeglicher Form von korperlicher Gewalt und Ausbeutung ausgesetzt
werden konnte.

Erstaunlicherweise sind hier Worte des nationalsozialistischen Juristen
Carl Schmitt (1888-1985) aus seinem Werk Der Nomos der Erde aufschluss-
reich:

,In unseren Tagen zerbrockelt die bisher geltende europazentrierte

Ordnung des Volkerrechts. Mit ihm versinkt der alte Nomos der Erde.

13 Aktuell entstehen transhumanistische Stromungen, in denen sich der Leib-Seele-
Dualismus als eine Art High-Tech-Neokartesianismus in den Gegensitzen von
Hardware versus Software manifestiert. Im Rahmen von Kiinstlicher Intelligenz
und ihrer Derivate werden dort Méglichkeiten wie der Upload des menschlichen
Geistes durch Datentibertragung oder dessen Hybridisierung mittels Software aus-
getestet. Diese Diskussionen sind Teil von Bestrebungen hin zu einer posthuma-
nen, postbiologischen oder auch postorganischen Welt - vgl. Fukuyama, F.: Nosso
futuro pés-humano. Consequéncias da revolugdo da biotecnologia, Rio de Janeiro
2003; Neutzling, I./Andrdad, P.: Uma sociedade pds-humana. Possibilidades e limi-
tes das nanotecnologias, Sdo Leopoldo 2009; Sibilia, P.: O homem pés-organico.
Corpo, subjetividade e tecnologias digitais, Rio de Janeiro 2002.

14 Verwiesen sei hier auch auf die Uberlegungen des peruanischen Soziologen Anibal
Quijano iiber die Erfindung der Rassenidee - vgl. Quijano: Colonialidad del poder,
201-246; ders.: Colonialidad del poder y clasificacion, 93-126.
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Er entstand durch die fabelhafte und unerwartete Entdeckung einer
neuen Welt, ein unwiederholbares historisches Ereignis. Ein weiteres
Ereignis dieser Art in unseren Tagen kann man sich nur in fantasti-
schen Parallelen vorstellen, wenn Menschen auf dem Weg zum Mond
einen bisher unbekannten Planeten entdeckten, der frei erforscht und
zur Abmilderung der Konflikte hier auf Erden genutzt werden kann.
Die Frage nach einem neuen Nomos lasst sich mit solchen Fantasien
nicht beantworten. Ebenso wenig wird sie durch neue technisch-wis-

senschaftliche Entwicklungen gelost werden.“15

Es mag iiberraschen, dass ich Carl Schmitt - einen umstrittenen Staatsrecht-
ler des deutschen Nationalsozialismus - heranziehe, um mein Argument zu
illustrieren. Seine Worte machen allerdings den Zusammenhang zwischen
der Verfassung der europiischen Nationalstaaten und dem historischen
Missverhaltnis zu den indigenen Vélkern des ,neuen‘ amerikanischen Konti-
nents deutlich, das im Mord an ganzen Volkern sowie der gewaltsamen Be-
setzung und Ausbeutung ihrer Territorien seinen Hohepunkt fand. Sein Text
veranschaulicht einige Elemente, die ich hervorheben mochte:

Erstens stellt die Einschatzung Schmitts, dass der alte europaische ,No-
mos"“ im Begriff sei zu zerfallen, eine gute Gelegenheit dar, um dessen innere
Struktur besser zu verstehen. Der deutsche Staatsrechtler beschreibt die In-
vasion des neuen Kontinents und die dortige Ausléschung ganzer Volksgrup-
pen als eine ,fabelhafte und unerwartete Entdeckung”. Was aber tatsachlich
geschah, war ein kolossaler Kulturkrieg, der in einem Vélkermord ungeahn-
ten Ausmafies sowie einer beispiellosen Auspliinderung von Territorien en-
dete. Nicht umsonst gibt es Fachleute, die dafiir pladieren, das Jahr 1610 als
Bezugsjahr fiir den Beginn des Anthropozins zu deklarieren. Es gilt als ent-
scheidende Wegmarke, an der die massive Ausrottung lokaler Bevdlkerun-

15 Schmitt, C.: O nomos da terra no direito das gentes do jus publicum europaeum,
Rio de Janeiro 2014, 34.
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gen und die unersattliche Abholzung ihrer Walder ein derartiges Ausmafs er-
reichten, dass menschliche Eingriffe in die Okosysteme erstmals globale Aus-
wirkungen auf Umwelt und Klima hatten.1®

Zweitens sind Schmitt zufolge die ,neuen technisch-wissenschaftlichen Er-
findungen“ in der Lage, die Rivalitit zwischen den modern-kolonialen Nati-
onalstaaten zu verringern - selbst wenn wir keinen ,unbekannten Planeten”
finden ,zur Abmilderung der Konflikte hier auf Erden“. Aus seinen Worten
geht hervor, dass der Expansionismus der europaischen Monarchien und
Nationalstaaten die Erfindung des ,Nomos der Erde“ bzw. des kolonialis-
tisch-modernen Naturrechts grundlegte und infolgedessen einen Ausweg
aus den intereuropdaischen Rivalitdten ermdglichte. Seitdem wurde die Zu-
nahme des Raubbaus von Territorien und Kulturen, die Ausbeutung von
Leibeigenen und Sklaven sowie neue Formen von Kolonialismus tiber Jahr-
hunderte hinweg als Hauptgrund herangezogen, um das so genannte ,Natur-
recht’ oder ,Volkerrecht' aufrechtzuerhalten und zu legitimieren.

Schmitt scheint dabei nicht einmal zu ahnen, dass der Raubbau im Laufe
der Jahrhunderte immer unersattlicher betrieben wurde, und zwar propor-
tional zu seiner fortschreitenden Verlagerung von der Oberflache in den Un-
tergrund. In dem Maf3e, in dem die zu Unrecht als ,Ressourcen‘ bezeichneten
Glter der Erde knapp werden, nehmen niamlich die Intensitiat und Gewalt
der Ausbeutung exponentiell zu. Dagegen ist die unglaubliche und unwahr-
scheinlich anmutende Hypothese einen ,unbekannten Planeten” zu finden,
gar nicht so absurd. Stammt die fossile Energie, das Blut der modernen kapi-
talistischen Wirtschaft, nicht letztlich von einem Himmelskorper? Schlief3-
lich sind Kohle, Erdél und Erdgas urspriinglich ,Sonnenenergie, die von Le-
bewesen eingefangen wurde und deren Uberreste sich im Gestein abgesetzt
haben.“1”

16 Vgl. Lewis, S./Maslin, M: Defining the Anthropocene, in: Nature 519 (2015), 171-
180.
17 Latour: Onde aterrar?, 364.
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2.1 Naturrecht als Transzendenz von Natur und Vernunft

Ein vielversprechender Ansatz hin zu einer Neujustierung der kolonialisti-
schen Moderne findet sich bei Marilena Chaui (*1941), der zufolge sich das
Naturrecht aus der Transzendenz von Natur und Vernunft konstituiert.!8
Die Verbindung zwischen Naturrecht und freiem Willen kann auf zwei Arten
verstanden werden: zum einen als objekt- und zum anderen als subjektbe-
zogenes Naturrecht.

Im erstgenannten hat Gott bei der Erschaffung der Natur diese mit einer
urspriinglichen Rechtsordnung ausgestattet, sodass wir seit unserer Geburt
liber eine natiirliche Intuition fiir das Gerechte bzw. Ungerechte verfiigen.
Diese wurzelt in der urspringlichen, vom Schopfer gewollten und uns zuge-
dachten Gerechtigkeit, nach der bestimmte Handlungen geboten, erlaubt
oder verboten sind. Hierauf beruht auch der Gedanke, dass die Erbstinde das
Naturrecht verletzt, indem sie eine juristische Ubertretung der vom Schopfer
gewollten urspriinglichen Gerechtigkeit darstellt.

Beim subjektbezogenen Naturrecht wird hingegen davon ausgegangen,
dass die vorgegebene Vernunft die Differenz des Menschen zum Rest der
Welt ausmacht und damit fiir ihn konstitutiv ist. Weil er mit Vernunft und
Willen ausgestattet ist, sei er in der Lage, Handlungen, die seiner Vernunft
entsprechen, von solchen zu unterscheiden, die ihr zuwiderlaufen. So ent-
steht der Begriff einer universellen natiirlichen menschlichen Vernunft als

18 Im 16. und 17. Jahrhundert sah sich das Naturrechtsdenken angesichts der Beset-
zung und Ausbeutung der Gebiete und Territorien der ,neuen‘ Kontinente in Frage
gestellt. Thematisch ging es hier um die Spannung zwischen der so genannten
christlichen Weltanschauung (damals gleichgesetzt mit der thomistischen Syn-
these von lex evangelii und aristotelischer Ethik) und den Traditionen der erober-
ten Volker. Die Herausforderung bestand fortan darin, die Natur als verbindliche
moralische Grundlage mit universeller Evidenz und Giiltigkeit zu entwerfen - wes-
halb man mit Chaui auch von einer Transzendenz der Natur sprechen kann. In die-
sem spezifischen Kontext sahen sich Spatscholastiker wie Francisco de Vitoria, Luis
de Molina, Gabriel Vasquez und Francisco Suarez sowie Rechtsgelehrte wie Grotius
und Pufendorf mit der Notwendigkeit konfrontiert, eine Ethik von universeller
Reichweite, Evidenz und Giiltigkeit zu formulieren - vgl. Honnefelder, L.: A Lei Na-
tural de Tomas de Aquino como principio da razdo pratica e a segunda Escolastica
(Teocomunicacdo), Porto Alegre 2010, 324-337.
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Kriterium dafiir, ob eine bestimmte moralische oder politische Ordnung mit
derselben in Einklang steht oder nicht.

Der naturrechtliche Rationalismus wurde als umfassend begriindet erach-
tet, denn wahrend einerseits die gottliche Vernunft die Theorie des objekt-
bezogenen Naturrechts fundierte, wurde andererseits die Theorie des sub-
jektbezogenen Naturrechts an die rationale Natur des Menschen gebunden.
Dieser Hintergrund verdeutlicht, warum Naturalismus und Rationalismus
als die strukturierenden Saulen des gesamten kulturgeschichtlichen Phano-
mens der kolonialistischen Moderne gelten. Marilena Chaui schreibt hierzu:

,Die Grundlage der Theorie des objektbezogenen Rechts ist die Trans-
zendenz der Natur, durch die eine der politischen Ordnung vorgela-
gerte Rechtsordnung geschaffen wird; die Grundlage der Theorie des
subjektbezogenen Naturrechts ist dagegen die Transzendenz der Ver-
nunft, durch die der Mensch als freies rationales Tier oder als freier,
vom Verstand geleiteter Wille, der zwischen Gut und Bdse zu wahlen
vermag, definiert wird. Diese Wahl ist stets kontingent, denn eine
Handlung ist nur dann frei, wenn ihr eine unbedingte oder unbe-
stimmte Entscheidung vorausgeht — wenn sie also nicht zwingend
durch verniinftige Griinde festgelegt wird, die von Natur aus zur guten
oder besten Wahl fithren. Es wurde als ein Diktat der Vernunft be-
trachtet, dass die Menschen begannen, Biindnisse zu schlieféen und

Staaten zu griinden.“19

In diesem Kontext kann die Transzendenz der Natur auch auf die Materialitat
der Lebewesen angewandt werden. Allerdings scheint hier eine Verwechs-
lung von Materie und Materialitat vorzuliegen. Vielleicht fiihrte jedoch genau
diese Verwechslung dazu, dass die Materie von da an als gleichzeitig begeh-
rens- und verachtenswert galt. Wie lasst sich das Paradox erklaren, dass sich
das Verstiandnis von Materie in gewisser Weise in einen Idealismus transfor-
miert hat, der gleichzeitig der Materialitat vollig entgegensteht? Ware die

19 Chaui, M.: Poder e liberdade, in: Boron, A. (Hg.): Filosofia politica moderna. De
Hobbes a Marx, Sdo Paulo 2006, 113-143, hier 115.
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Materie auch umgekehrt fahig, uns zu einem transzendenten Ideal zu fiih-
ren? Und ist sie andererseits genau deshalb verachtenswert, weil sie dieser
Aufgabe nicht gewachsen ist? Solche Aporien scheinen dazu gefiihrt zu ha-
ben, dass der Begriff der Materie falschlicherweise von der Transzendenz
abgeldst und stattdessen allein durch Immanenz definiert wurde.?0

Dann aber miissen die normativ vorgegebenen und sprachlich routinierten
Definitionen von Natur problematisiert werden, die beispielsweise in Aussa-
gen wie den folgenden durchklingen:,In Einklang mit der eigenen Natur han-
deln’; ,in Ubereinstimmung mit seiner wahren Natur leben‘; ,die menschliche
Natur respektieren bzw. sie bekdmpfen‘. Auch trifft man auf Ausdriicke wie
,der Natur folgen bzw. sich gegen sie wenden’; ,der Natur gehorchen’; ,die
Natur kennenlernen’; ,zur Natur zurtickkehren’, usw. Hierbei ist zunachst
auffallig, dass in diesen Phrasen nicht der Kultur eine Normativitit zugespro-
chen wird, wie man es nach der oben beschriebenen Zweiteilung der Natur
und ihrer jeweiligen Rollenverteilung erwarten konnte. Es ist stattdessen die
Natur, von der her ein normativer Anspruch formuliert wird.

20 Voegelin begreift die Moderne als Ergebnis des Prozesses einer Immanentisierung,
weil eine endgiiltige Einfligung der Transzendenz in die Immanenz stattgefunden
habe. Allerdings handle es sich um eine fehlgeleitete Immanentisierung, weil im
Zuge dessen die Materialitdt als konstitutives Element der Beziehung zwischen
Mensch und Welt verschwindet und von einer vollstindig immanentisierten Welt
verdrangt wird. Das Ergebnis sei schliellich ein geradezu paradoxes Phidnomen,
das Voegelin als ,iberméafig vergeistigte Materie“ oder ,schlecht situierte Trans-
zendenz" beschreibt - vgl. Voegelin, E.: A nova ciéncia. Die Originalitit von Voege-
lins Position liegt in der Behauptung, die Menschen in der Moderne hétten sich ,im-
manentisiert’, weil sie beanspruchten, die eschatologische Verheifdung, deren Er-
fiillung dem Jenseits vorbehalten ist, innerweltlich vollstindig zu verwirklichen.
Sie erlagen daher der triigerischen Versuchung, die gegenwartige Welt auf eine
zum Scheitern verurteilte Transzendenz zu reduzieren, die immer weiter verklei-
nert wurde, bis sie schliefdlich in die engen Grenzen der Materie passte. Latour (Di-
ante de Gaia, 314-315 und 382) stimmt dieser Analyse zu: ,Aber fiir diejenigen, die
den Himmel immanent gemacht haben, gibt es keinen Zugang zur Erde mehr.
[W]enn der moderne Mensch die Welt verliert, dann nicht durch ein Ubermaf an
Materialismus, sondern durch eine Uberdosis an fehlgeleiteter Transzendenz. [E]s
war unndtig, den Himmel auf die Erde zu bringen, denn wir sollten uns in erster
Linie dank des Himmels mit der Erde beschaftigen.”
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Das Konzept eins Naturrechts impliziert schon auf begrifflicher Ebene,
dass der Natur eine Reihe von Gesetzlichkeiten mit quasi-rechtlichem Status
zugeschrieben wird. Das Adjektiv ,natiirlich’ wird hier irritierenderweise ein
Synonym fiir Grofden wie moralisch, legal oder anstdndig. Wie kann man je-
doch Handlungen erkennen, die ,der Natur’ entsprechen bzw. widerspre-
chen? Was wiren die Kriterien, anhand derer festgestellt werden kdnnte,
was ,gegen’ die Natur und was ihrer ,angemessen’ ist? Dieses spezielle Ver-
standnis von Naturrecht beinhaltet einen Schwachpunkt, der von Michel Ser-
res (1930-2019) in seinem Werk O Contrato natural (Der natiirliche Vertrag)
untersucht wurde. Thm zufolge setzt das Konzept des Naturrechts eine Zwei-
teilung des Rechts in Naturrecht (physis) und positives Recht (nomos) vo-
raus, was jedoch einen inneren Widerspruch aufweist: Einerseits wird aner-
kannt, dass reales Recht nur im Bereich der Kultur entsteht, gleichzeitig wird
davon ausgegangen, dass es ein der Natur selbst eingeschriebenes Recht
gdbe, das seine intrinsische praskriptive Dimension aus sich selbst heraus
legitimiert. Er spricht deshalb von einem sprachlich fremd anmutenden
»Vertrag mit der Natur.“?!

Neben den oben genannten, gibt es noch eine zweite Klasse von Redewen-
dungen, die mit ,Natur’ assoziiert werden. Sie gruppieren sich um das, was
man umgangssprachlich als ,natiirliche Welt* bezeichnet und sind in Aus-
spriichen wie ,wir miissen zur Natur zuriickkehren, wie sie ist oder ,das ist
naturgemaf und deshalb evident’ anzutreffen. Obwohl solche Sprachwen-
dungen oft nicht explizit als moralisch aufgeladen verwendet werden, bein-
halten sie durch die fehlende Unterscheidung von Deskription und Praskrip-
tion doch eine eindeutig moralische Wertung und Vorgabe. Die Realitat und
die mit ihr einhergehenden zwingenden Verpflichtungen werden ,so wie sie
sind‘ als unbestreitbar erachtet, anstatt sich mit der verwirrenden und unsi-
cheren Alternative dessen, was ,sein sollte‘, auseinanderzusetzen. Hier im-
plizieren blofe Beschreibungen eines vorliegenden Sachverhalts eine Reihe
von Zwangsanordnungen, was an Aussagen wie ,die nackten Tatsachen miis-
sen in ihrer Objektivitat anerkannt werden deutlich wird. Eigentlich wird
man hier durch eine normative Dimension zweiten Grades vor zahllose

21 Vgl. Serres, M.: Le Contrat naturel, Paris 1990; Serres, M.: Retour au Contrat natu-
rel, Paris 2000.
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Pflichten gestellt, die uns letztlich von einer suggerierten Faktizitat auferlegt
werden. Die Schlussfolgerung liegt auf der Hand: Es ist notwendig, die Na-
turgesetze zu respektieren, die sich jedem selbstevident aufdrangen, und
zwar einfach, weil sie so sind, wie sie sind.

Selten sind normative Anordnungen so energisch wie hier - vor allem, weil
sie implizit mitschwingen und nicht ausgesprochen werden. AufRerdem wird
hier die ,natiirliche Welt" mit ihrer unmoralischen Natur als neutraler
Schiedsrichter fiir menschliche und damit kulturelle Entscheidungen und
Verhaltensweisen herangezogen und instrumentalisiert. Folglich steht man
vor einem inneren Widerspruch: Gerade, weil die Dinge als ,rein natiirlich’
erachtet werden, konnen sie in ihrer Faktizitat als unumstofllicher Maf3stab
zur Regelung menschlicher Wiinsche, Ideale, Bediirfnisse und Phantasien be-
nutzt werden. Die Beschworung dieser ,natiirlichen Welt’ dient damit auch
als ,Ermahnung zur Ordnung‘ all jener, die sich von ihr entfernen wollen.
Kurz gesagt, die Forderung, sich ausschliefllich an die ,Fakten‘ zu halten,
stellt sich als hochst normativ heraus, weil ein neutraler faktischer Sachver-
halt zu einer rechtlich-moralischen Grofde erhoben wird.

Indem man beispielsweise eine ganze Reihe von mittelalterlichen Got-
tespradikaten wahrend der kolonialistisch-modernen Epoche im Begriff der
Natur biindelte, wurde quasi ein translatio imperii durchgefiihrt. Dadurch
wurde die Natur zu jenem unanzweifelbaren Kosmos, dem Einzigartigkeit
und Wahrhaftigkeit zukommen und aus dem die vielen Kulturen hervorge-
gangen sind. Kurz gesagt, die wahre und in der ,\Wissenschaft’ anzutreffende
JNatur vereinheitlichte die verschiedenen Nationen. In der kolonialistischen
Moderne entstand auf diese Weise die weit verbreitete Illusion, religiose Fra-
gen seien mit Einbruch des durch die Wissenschaft abgesicherten Konzepts
der Natur endgiiltig abgelost und damit tiberwunden worden. Wir befinden
uns somit in einer neuen Weltordnung, gekennzeichnet durch eine Art Reli-
gion der Natur, wobei der Begriff ,Natur‘ die Rolle eines axiomatischen Pos-
tulats einnimmt: Die Welt muss als Universum, d. h. als ein einheitliches Gan-
zes begriffen werden.
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Angesichts dessen ist Latour recht zu geben, wenn er schreibt:

,Die Grenze des Naturrechts besteht nicht darin, eine Ordnung zu su-
chen, die es befahigt, Gesetze zu erlassen, sondern zu postulieren, es
gdbe ausschliefllich zwei parallele Ordnungen - die der ,Natur‘ und die
des ,Gesetzes‘ -, und dann danach zu fragen, welche letztlich die Kopie

der anderen sei. 22

Liegt dieser Begrenzung nicht die implizite Auffassung einer iibermafiig
transzendierten Natur zugrunde, die in ein sdkulares Gewand gekleidet
wurde? Vielleicht kann man sogar von einer Art Theologie zu sprechen, die
der Idee der Natur zugrunde liegt und welche die szientistische Sicht der
Welt als religiose Inszenierung natiirlicher Kausalitdten entlarvt. Latour
nimmt an, dass hinter der szientistischen Weltanschauung ein kausalisti-
sches Narrativ steht, das deterministischen Ursachen absolute Bedeutung
beimisst, Folgen dagegen als irrelevant erachtet. Ereignisse werden auf eine
festgelegte Ursachenkette zuriickgefiihrt; alles Darauffolgende ist lediglich
notwendige Konsequenz.

In diesem Zusammenhang ist eine Uberlegung von Francis Bacon (1561~
1626) in seinem Novum Organum tiiber die Identitat von Wissen und Macht
aufschlussreich:

,Wissen und Macht des Menschen fallen zusammen, weil Unkenntnis
der Ursache auch iiber deren Wirkung tauscht. Man beherrscht die Na-
tur nur, indem man ihr gehorcht: das, was in der Theorie die Ursache

ist, wird in der Praxis zur Norm.“23

Der Aphorismus Bacons ,Wissen ist Macht’ ist angesichts der enormen Be-
deutung, die hier den Ursachen beigemessen wird, sehr aufschlussreich. Die-
ses Wissen wird durch die Ermittlung der Ursachen gewonnen, wodurch auf

22 Latour: Diante de Gaia, 109.
23 Bacon, F.: Novum Organum I, 3, zitiert nach: Todisco, O.: Il dono dell’essere. Sen-
tieri inesplorati del medioevo francescano, Padova 2006, 289.
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die Natur eingewirkt, sie also beherrscht werden kann. Man st6f3t in dem Zi-
tat auf eine doppelte Annahme: Erstens die Unkenntnis der Ursache tduscht
auch iiber deren Wirkung und zweitens beherrscht man die Natur nur, in-
dem man ihr gehorcht. Die These lautet somit, dass die Erforschung der Ur-
sachen die conditio sine qua non fiir die Kenntnis jener Gesetze darstellt, die
es dem Menschen erméglichen, die Natur zu beherrschen - jedoch nur, wenn
er die Gesetze auch selbst befolgt.

Diese zu Beginn der kolonialistischen Moderne vertretene Position kann
uns helfen, zu verstehen, was das begriindende Fundament des Naturrechts
ist, aus dem wiederum die Zivilrechte abgeleitet wurden: Zwischen den bei-
den Ordnungen ,Natur‘ und ,Recht’ besteht eine Parallelitit bzw. Ahnlichkeit
und sie sind in eine Weltanschauung eingebettet, die zwar den Anspruch er-
hebt, wissenschaftlich zu sein, aber egentlich doch allzu religiose Ziige tragt.

2.2 Die Ordnung der Natur und die Ordnung der Vernunft

Wie oben ausgefiihrt, ist es nach Marilena Chaui ,ein Diktat der Vernunft, das
die Menschen veranlasste, Biindnisse zu schliefden und Staaten zu griin-
den.“?* Der Zusammenhang zwischen Natur und Politik ist dabei keine neue
Entdeckung. An dieser Stelle soll noch einmal auf die am Anfang herangezo-
gene Unterscheidung zwischen ,Menschen‘ und ,Nicht-Menschen‘ verwiesen
werden: Die Politik gehort dementsprechend zum Bereich des Menschlichen,
wahrend die Natur dem Bereich des Nicht-Menschlichen entspricht. Die Na-
tur wird damit auf einen leblosen Rahmen reduziert, in dem sich die leben-
digen Menschen aktiv entfalten. Sie sind die einzigen Protagonisten der Ge-
schichte, weil sie mit den spezifischen Attributen ihrer einzigartigen ontolo-
gischen Verfasstheit ausgestattet sind: Geist und Freiheit. Die Natur dagegen
wird als amoralisch angesehen, obwohl sie paradoxerweise gleichzeitig das
moralische Verhalten der Menschen vorgibt. In einem Zuge wird Natur also
als unpolitisch klassifiziert und zugleich als Wertinstanz und Kriterienmaf3-
stab gedeutet, auf deren Grundlage politische Entscheidungen legitimiert

24 Chaui, M.: Espinosa. Poder e liberdade, in: Boron, A. (Hg.): Filosofia politica mo-
derna. De Hobbes a Marx, Sdo Paulo 2006, 113-143, hier 115.
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werden konnen. Die Natur wird so gewissermafien zum obersten Gericht fiir
moralische Entscheidungen und iberparteilichen Schiedsrichter zur
Schlichtung diverser politischer Konflikte zwischen Nationalstaaten erho-
ben. Diese Verflechtung ist derart komplex, dass Latour zu dem Schluss
kommt: ,Es hat nie eine andere Politik gegeben als die der Natur und keine
andere Natur als die der Politik."?5

Der semantisch stark aufgeladene Begriff Natur diente dazu, den durch die
Reformation und den darauffolgenden Dreifdigjahrigen Krieg verursachten
Riss zu kitten, der das homogene Gefiige der urspriinglich alleinigen Grofire-
ligion, welche die Grundlage des gesamten mittelalterlichen soziopolitischen
Systems gewesen war, gespalten hatte. Wahrend des gesamten europaischen
Mittelalters hatte die Kirche bei politischen Konflikten eine richterliche
Funktion inne. Die Macht der Papste wurde einmiitig anerkannt. Sie hatten
die Autoritat, Konfliktparteien vorzuladen und Streitigkeiten zu schlichten.
In der kolonialistischen Moderne hingegen wurde die Figur des Papstes als
einigende Kraft der verschiedenen Parteien entmachtet. Vielleicht ist dies ei-
ner der Griinde, warum die Natur als Statusersatz herangezogen wurde.
Doch obwohl diese Epoche als Sdkularisierung bezeichnet wird, wurde der
Begriff Natur mit dhnlichen Normen und Werten durchtrankt wie die Reli-
gion, die er bekdmpfen und iiberwinden sollte. Nach ihren Ausfiihrungen zur
Transzendenz der Natur als Grundlage des objektbezogenen Rechts kommt
Chaui deshalb zu ihrer Konklusion: ,Es ist ein Diktat der Vernunft, das die
Menschen veranlasste, Blindnisse zu schlieffen und Staaten zu griinden.“?¢
Kurz gesagt: die Natur ist ein Konstrukt, das erfunden wurde, um die Politik
zu kontrollieren und zu lahmen.

Aufgrund der verschleierten Verflechtung von Natur und Politik werden in
Nationalstaaten lediglich iliber Details Kontroversen gefiihrt, wiahrend es ei-
gentlich einen Grundkonsens gibt. Man unterwirft sich einmiitig der Herr-
schaft einer Autoritit: dem Appell an die Vernunft. Der Natur wird insgesamt
also sowohl eine naturalistische als auch eine rationalistische Autoritit zu-
gesprochen. Sie besitzt eine innere Gesetzlichkeit, die dem Menschen durch
den richtigen und sicheren Gebrauch der Vernunft zugdnglich ist. Hier zeigt

25 Latour: Politicas, 54.
26 Chauif: Espinosa, 115.
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sich die Aktualitat und Relevanz des oben zitierten Aphorismus Bacons. Die
Natur wird beinahe zu einer staatlichen Ordnungsmacht erhoben, deren Uni-
versalitat und Unbestreitbarkeit zur Schlichtung moglicher bilateraler Kon-
flikte herangezogen wird.?”

Insgesamt entsteht so eine klare Trennung zwischen der, geschichtslosen
Natur‘ und der ,geschichtlichen Gesellschaft’, wodurch die Voraussetzungen
geschaffen sind, um einen echten Naturkult zu etablieren. Die Natur ist eine
aufdere, unveranderliche, universelle und unbestreitbare Entitat; die Ge-
schichte dagegen ist der Raum, in dem sich die Menschen bewegen. Sie ist
das entgegengesetzte Antonym zur Natur, denn sie ist veranderlich, be-
schrankt und anfechtbar. Auf einmal stellt die Natur einen inaktiven, vorde-
finierten und gesetzlich vorstrukturierten Bereich dar, der das zivilisierte
Leben der Menschen zu ldhmen droht. Das Konzept von Natur steht dann der
aktiven Politik insofern entgegen, als dass die eigentliche Macht der Natur
verdeckt gehalten wird. Sie ist nur wenigen Experten zuganglich, die allein
in der Lage sind, liber ihre Forderungen, Kréfte und Vorgaben zu urteilen.

Beispiele fiir das Gesagte finden sich in den sozialen Auswirkungen des
historischen Darwinismus sowie der patriarchalen Gesellschaften, in denen
Frauen mit einem Objekt der Natur gleichgestellt werden. Im ersten Fall
wurden darwinistische Metaphern in die politische Sphire importiert, um
die Herrschaft der Reichen und Méachtigen durch die Riickfithrung auf eine
unumstofiliche natiirliche Ordnung argumentativ zu rechtfertigen und zu
bestitigen. Im zweiten Fall diente die Objektivierung der Frau lange Zeit als
ideologische Rechtfertigung, um sie von allen biirgerlichen und politischen
Rechten fernzuhalten. Diese Beispiele zeigen, wie als ,natiirlich’ klassifizierte
Kriterien und Werte in das 6ffentliche Leben eindringen kénnen. Sie bestati-
gen den Verdacht, dass jede erkenntnistheoretische Frage letztlich hochst
politisch aufgeladen ist. So weist auch die im ius publicum europeanum nie-
dergeschlagene Verbindung zwischen Nationalstaat und Naturrecht den ty-
pisch Kkolonialistisch-modernen Charakter auf. Die dort formulierten
Grundsitze (unbegrenzter linearer Fortschritt sowie Bewusstsein fiir Ge-

27 Vgl. Latour: Politicas, 354-356.
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schichte und Wissenschaft) sind untrennbar mit dem Begriff der Natur ver-
bunden. Deshalb muss auch heute die Warnung ausgesprochen werden: Auf
der Natur basierende Argumentationen erfolgen in politischen Zusammen-
hangen immer in der Absicht, die politische Gegenmacht zu schwéchen oder
gar aufzulosen. Dies wird etwa an dem Umstand deutlich, dass die kolonia-
listisch-modernen Nationalstaaten angeblich konstruiert wurden, um die
durch den Dreifdigjahrigen Krieg hervorgerufenen Probleme zu l6sen; letzt-
lich wurden sie jedoch gegriindet, um die Eroberung und Aneignung anderer
Volker und Territorien zu rechtfertigen.

3. Jenseits des Dualismus von Natur und Kultur

Alle hier durchgefiihrten Ausfithrungen laufen auf ein eindringliches Plado-
yer hinaus: Wir miissen den Dualismus von Natur und Kultur bzw. Menschen
und Nicht-Menschen hinter uns lassen und dadurch einen befreienden Pro-
zess anstofien. Die Uberwindung dieses Dualismus ist die Méglichkeitsbe-
dingung fiir die Befreiung sowohl von Menschen als auch Nicht-Menschen:
erstere von ihrer Pflicht, im einengenden Konstrukt des Subjektseins zu ver-
harren, letztere von ihrer aufgezwungenen Objektivierung. Das gestorte Ver-
héltnis, das durch den Subjekt-Objekt-Dualismus geschaffen wurde, muss
also untergraben und dekonstruiert werden, weil hierdurch der Mensch auf-
gefordert wird, Subjekt liber die Natur zu sein und dementsprechend die Na-
tur als blof3es Objekt unterdriickt wird. Das Entkommen aus der auf einem
Irrtum basierenden Polemik dieser Antonymie und Hierarchisierung zwi-
schen Menschen und Nicht-Menschen entpuppt sich so als conditio sine qua
non, damit die sogenannten Menschen ihre Freiheit voll ausiiben kénnen.
Nach Latour bedeutet fiir die Natur einzustehen, ,die naive Uberzeugung
aufzudecken, dass unter dem Deckmantel der ,Natur’ nichts anderes vertei-
digt wird als eine bestimmte Weltanschauung - namlich die des europai-
schen Abendlandes.” In diesem Sinne heif3t ,dem Anthropozentrismus ein
Ende zu setzen, letztlich den eigenen Ethnozentrismus zu iiberwinden.“?8

28 Ebd,, 59.
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Tatsachlich haben die sogenannten ,nicht-westlichen Kulturen den Begriff
Natur nie auf diese Weise verwendet; ja, sie haben sich nicht einmal fiir ihn
interessiert. Es sind die Stimmen aus dem Westen, die davor warnen, sich
von der Idee der Natur zu lésen:

,Es war die westliche Kultur, die die Natur zu einem grofden Handels-
objekt, zu einer umfassenden politischen Szenerie und zu einer gewal-
tigen moralischen Gigantomachie machte - und, die oft die Natur ein-

gesetzt hat, um ihre soziale Ordnung zu definieren.“29

Angesichts dessen muss dem westlichen Vorurteil, die nicht-westlichen Kul-
turen hatten die natiirliche Ordnung mit der sozialen vermischt, widerspro-
chen werden. Denn genau genommen hat der Westen sie auf kiinstliche
Weise getrennt, entgegengesetzt und hierarchisiert. Nicht-westliche Kultu-
ren konnten die beiden Ordnungen nicht einmal auseinanderhalten. Seine
hierzu durchgefiihrten Studien zur komparativen Anthropologie fasst Latour
wie folgt zusammen:

,Es lasst sich gegenwiértig ein Perspektivwechsel ausmachen: Es sind
nicht mehr die ,Wilden’, die als Fremde erscheinen, weil sie vermi-
schen, was man auf keinen Fall vermischen sollte - ,Dinge‘ und ,Perso-
nen’. Es sind wir Abendlédndler, die bisher den seltsamen Zwang ver-
spiirten, die Wirklichkeit in zwei inkommensurable Kollektive zu spal-
ten — den ,Dingen’ auf der einen Seite und den ,Personen‘ auf der an-

deren.“30

Viveiros de Castro kommt in seinen Studien zu einem dhnlichen Schluss. Er
analysierte die Grofdzahl der Mythen indigener Voélker Stidamerikas und
konnte zeigen, dass dort ,der urspriingliche gemeinsame Zustand von
Mensch und Tier nicht tierisch, sondern human ist.“31 Wahrend in den west-
lichen Ontologien das Animalische als der gemeinsame Nenner von Mensch

29 Ebd,, 72.
30 Ebd,, 75.
31 Ebd.,, 60.
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und Tier angesehen wird - was wiederum den Menschen als Menschen ab-
hebt und damit den Anthropozentrismus legitimiert-, sehen indigene Onto-
logien die Humanitit als das Gemeinsame. Denn ,jede existierende Spezies
empfindet sich selbst als human.“3? Indigene Kosmologien verleihen dem
Menschen deshalb auch keine ontologische oder epistemologische Vorrang-
stellung. Das Humane im Sinne des ,von der Erde Stammenden‘ ist hier die
universelle Basis und Bedingung aller Lebewesen. Viveiros de Castro zufolge

,berichten die grofen mythischen Erzdhlungen nicht, wie sich die Kul-
tur von der Natur abgrenzte, sondern, dass es die Natur war, die sich
von der Kultur entfernte. Sie erzihlen, wie Tiere Eigenschaften verlo-

ren haben, die sie vom Menschen geerbt oder erhalten hatten.“33

In indigenen Narrativen war es also die Natur, die sich von der menschlichen
Welt absonderte, nicht umgekehrt. Vor diesem Hintergrund ist Viveiros de
Castros Mahnung zu verstehen, dass die heutigen ,Nicht-Menschen ehema-
lige Menschen sind“ - obwohl ihre Humanitat meist verborgen ist. Die kolo-
nialistisch-moderne Perspektive ,postuliert beharrlich einen tiefgreifenden
Dualismus, der den Unterschied zwischen Mensch und Nicht-Mensch bis in
das Innere eines jeden Lebewesens hineintragt.“3* Die eigentliche Humani-
tat aller Lebewesen verwirklicht sich jedoch auf unterschiedliche Weise. Als
das Gemeinsame und je Verschiedene fiihrt sie diese zusammen und treibt
sie gleichzeitig voneinander fort, sie macht sie einander dhnlich und doch
ganz verschieden:

o Humanitét ist reziprok reflexiv (der Jaguar ist fiir den Jaguar human;
der WeifSbartpekari ist fiir den Weifdbartpekari human), aber sie kann
nicht gegenseitig anerkannt werden (in dem Moment, in dem der Ja-

guar human ist, ist es der Weif3bartpekari nicht und umgekehrt). Das

32 Danowski, D./Viveiros de Castro, E.: H4 mundo por vir? Ensaios sobre os medos e
os fins, Florianépolis 2014, 95.

33 Viveiros de Castro, E.: Metafisicas canibais. Elementos para uma antropologia p6s-
estrutural. Bd. 1, Sdo Paulo 2018, 60.

34 Ebd., 61.
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scheint mir letztlich die Bedeutung des Begriffs ,Seele’ in den indige-

nen Ontologien zu sein.”35

So verstanden, entspricht Humanitat einer allgegenwartigen kosmologi-
schen Innerlichkeit oder Subjektivitat, die in den korperlichen Morphologien
vielfaltige Unterschiede aufweist. Die indigenen Ontologien wurden deshalb
oft vorschnell als animistisch abgewertet. Eventuell wire jedoch die Bezeich-
nung ,somatisch’ zutreffender, denn nach ihnen griinden die verschiedenen
Existenzweisen mit ihrer je eigenen Perspektive auf die Welt in den spezifi-
schen Aspekten des jeweiligen Korpers. Kérper umfasst dabei den gesamten
Lebensvollzug des Lebewesens, ,,was es isst, wie es sich bewegt, wie es kom-
muniziert, wo es lebt, ob es gesellig oder einzelgangerisch, schiichtern oder
aggressiv ist.“3¢ Diese Charakteristika wurzeln in der Korperlichkeit, die
sich vom letzten gemeinsamen Grund des urspriinglich Humanen hervor-
hebt. Kérper wird hier als eine jedem Lebewesen eigene Seinsweise begrif-
fen, die nicht auf seine blofse Physiologie reduzierbar ist.

Das Humane lediglich als Seele zu verstehen, kime dagegen einer Riick-
kehr zur trennenden und hierarchisierenden Antonymie von human und
nicht-human gleich. Von der Humanitat aller Lebewesen zu sprechen, bedeu-
tet, sich in den prakulturellen Kosmos (pré-cosmos37) zu stellen; in die pra-
subjektive und damit auch praobjektive Sphare. Man konnte so in die ganz-
heitliche Welt zurtickkehren, von der die indigenen Mythologien erzihlen.
Diese Welt zeichnet sich durch eine urspriingliche gegenseitige Durchdrin-
gung aus, in der sich die Diversitat aller Lebewesen - der Humanen - als Kor-
relation, Anteilnahme und Wechselwirkung vollzieht. In diesem prakulturel-
len Kosmos erzahlen Korper und Geist gemeinsam die Geschichte ihrer eige-
nen Verwandlungen, statt sich voreinander zu verstecken.

In dieser Ontologie setzt sich die Welt aus vielen unterschiedlichen Per-
spektiven zusammen, die aus ihrem jeweiligen Blickwinkel die Wirklichkeit
erfassen und diese dadurch in einem gewissem Sinne auch erschaffen. Die so

35 Ebd,, 62.
36 Ebd.,, 66.
37 Ebd.,, 56.
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Jkreierten Wesen - Gotter, Tiere, Verstorbene, Pflanzen, Regen, Winde, Ge-
genstande und Artefakte - werden dann ,zutiefst Personen, bzw. nahezu Per-
sonen.”38 Sie werden es nicht nur, weil sie tatsachlich Personen sind, son-
dern auch, weil sie es einmal waren, oder, weil sie irgendwann Personen
werden konnen. Da alle Lebewesen in den indigenen Mythologien die eine,
zentrale und vereinende Eigenschaft ,Seele’ oder ,Humanitit‘ besitzen, kann
auch der Begriff der Person auf alle angewandt werden.

Die radikal andere Erfahrung indigener Vélker von der Beziehung zwi-
schen Mensch und Tier fithrt zu einer ihnen eigenen Sicht auf die Welt. Dieser
begegnet man hauptsachlich in der Tradition des Schamanismus, in der nicht
nur die Perspektive, sondern auch die ontologische Verfasstheit der anderen
Lebewesen als Teil seiner selbst angenommen wird. ,Alles Existierende ist
hier ein potenzielles Zentrum von Intentionalitit“3® und besitzt deshalb
auch eine eigene Perspektive.

Um diese Intuition einer Vielzahl subjekthafter Akteure begrifflich zu fas-
sen, pladiert Viveiros de Castro fiir seinen eingangs vorgestellten Multinatu-
ralismus als Alternative zum Mononaturalismus. Durch die Verwendung ei-
ner Vielzahl hierarchischer Antonyme (Mensch/Nichtmensch, Natur/Kultur,
Objektivitat/Subjektivitat, Korper/Geist usw.) konzipierte die westliche Me-
taphysik die Auffassung einer subjektiven Perspektive, die der menschliche
Geist in seinen verschiedenen Weltinterpretationen einnimmt. In den indi-
genen Kosmologien hingegen sind es die Korper, die das Reich der Vielfalt
bilden und worin sich der Geist in seiner Objektivitit offenbart. Zusammen-
fassend lasst sich folglich sagen, dass in den indigenen Ontologien die Natur
zusammen mit dem Korper der Ort des perspektivischen Reichtums ist. Dies
soll der Begriff Multinaturalismus ausdriicken.

Wahrend die kolonialistisch-moderne Erkenntnistheorie also durch objek-
tivierbares Wissen gekennzeichnet ist, zeichnet sich der indigene Schama-
nismus dadurch aus, dass Wissen durch die Annahme der Perspektive desje-
nigen entsteht, der erkannt werden soll.*® Die Personifikation wird dann die
eigentliche Moglichkeitsbedingung jeder Erkenntnis, weil der Geist in allem

38 Ebd.,, 46.
39 Ebd.,, 42.
40 Vgl. ebd., 50.
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gegenwartig ist, was existiert - sei es menschlich oder nicht-menschlich. On-
tologie und Epistemologie sind in diesem Weltverstiandnis nicht voneinan-
der zu trennen.*!

Die Zukunft, die sich fiir Menschen und Nicht-Menschen im Abenteuer der
Freiheit eroffnet, tragt dann eine Verheifdung in sich:

+Wenn wir uns vom wahren kalten Krieg befreit haben, wird der
Mensch ein vollig anderes Gesicht bekommen, und statt nur fiir sich
selbst zu existieren, wird er in der Lage sein, die Vielzahl der Nicht-
Menschen zu bertiicksichtigen, ohne die die erlangte Freiheit sinnlos

waére. 42

In einer letzten Anmerkung will ich noch auf das symptomatische Verhaltnis
der kolonialistischen Moderne zu ihrer eigenen Zukunft hinweisen. Der mo-
derne Mensch ist so sehr beschiftigt, der ,alten Zeit’ zu entfliehen, dass er
sich dadurch selbst verrat und in der Vergangenheit gefangen halt. Sich der
Andersartigkeit der Zukunft zu 6ffnen, ist deshalb miithsam fiir ihn. Er hiangt
zu sehr an der Vergangenheit, von der er sich emanzipieren will, weshalb er
keinen Gebrauch von den Vermittlungen des ,Werdens‘ als Mdglichkeitsbe-
dingung seiner eigenen Zukunft macht. Vielleicht wird deshalb die Zukunft
oft in fiktionalen Antizipationen skizziert, in denen der moderne Mensch
letztlich nur seinen mangelnden Sinn fiir das Reale kundtut - so zumindest
die These Latours: ,Kurz gesagt, die Zeit der Moderne ist auf seltsame Weise
zeitlos. 43

41 Ein dhnliches Denkmuster zeichnet auch das Konzept der Technodiversitit des
chinesischen Philosophen Yuk Hui aus - vgl. Hui, Y.: Uma filosofia da tecnodiver-
sidade, in: Revista IHU Online (2021), [Online-Zugang: http://www.ihu.unisi-
nos.br/78-noticias/606797-em-yuk-hui-uma-filosofia-da-tecnodiversidade - Sta-
nd: 09.09.21]; Hui, Y.: Tecnodiversidade, Sdo Paulo 202. Hierzu vgl. aufderdem
Wirtz, F.: A cosmotécnica como método para pensar a relacdo entre tecnologia e
cultura, in: Revista IHU Online (2021), [Online-Zugang: http://www.ihu.unisi-
nos.br/159-noticias/entrevistas/612583-a-cosmotecnica-como-metodo-para-pe-
nsar-a-relacao-entre-tecnologia-e-cultura-entrevista-especial-com-fernando-wir-
tz - Stand: 09.09.21].

42 Latour: Politicas, 83f.

43 Latour: Diante de Gaia, 379.
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Schlussbemerkungen: Beziehungen der Zugehdorigkeit, Interaktion
und Firsorge mit allen Lebewesen

Das zentrale Problem des Anthropozentrismus ist, dass der Mensch sich
selbst ins Zentrum stellt, sich durch die Festlegung von Grenzen abschottet
und andere Lebewesen ausschlief3t. Wie gezeigt wurde, basiert dies auf einer
grundlegenden, jedoch unzuladssigen Verallgemeinerung und Reduktion der
komplexen Wirklichkeit in zwei klar definierte Bereiche: dem objektiv-pas-
siven und dem subjektiven, ausgestattet mit Bewusstsein, Freiheit und mo-
ralischem Empfinden. Der als passiv betrachtete Bereich wird zu einem blo-
3en Hintergrund der Geschichte reduziert, deren einziger Protagonist der
Mensch ist. Diese klare und eindeutige Rollenverteilung ist Grundlage einer
szientistischen Weltanschauung, die fiir die Leugnung der Geschichtlichkeit
und Narrativitat, die der Welt innewohnt. Dadurch wird es dem Menschen
unmaéglich, sich in Gemeinschaft mit allen Lebewesen des Planeten zu fiihlen.
Deren Schauplatz ist ,aufderhalb’ und damit auch ,auferhalb‘ des eigentli-
chen Geschehens.** Dies ist der vorausgesetzte Kontext derjenigen, die auf
dem Begriff der ,Umwelt’ als dufieren Raum bestehen, in den der Mensch als
autonomes Subjekt und losgeldst von seiner objektiv-passiven Umgebung
hineingestellt ist.

Eigentlich begann in den letzten Jahrzehnten eine Art Revolution, weil das,
was gewohnlich als blofder ,Hintergrund‘ kaum wahrgenommen wurde,
mehr und mehr in den Fokus unseres Blickes und unserer Handlungen
riickte. Der Grund fiir diese radikale Wende scheint Latour treffend erkannt
zu haben: ,Organismen schaffen sich ihre Umwelt, sie passen sich ihr nicht
an.“*> Angesichts dieser Dynamik wéire es angemessen, nicht mehr nur von
Geschichte, sondern von Geo-Geschichte zu sprechen:

,Sie hat nichts Passives, nichts Wohltitiges, nichts AufReres an sich.
Wenn sich Klima und Leben gemeinsam entwickelt haben, ist der
Raum kein Rahmen, nicht einmal ein Kontext; der Raum ist das Kind

der Zeit. Dies ist genau das Gegenteil von dem, was Galileo begonnen

44 Vgl. Latour: Onde aterrar, 104.
45 Latour: Diante de Gaia, 162-167.
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hatte, namlich den Raum grenzenlos zu erweitern, damit jeder Akteur
- jedes zusatzliche Teil - seinen Platz darin hat. Fiir Lovelock hat die-
ser Raum jegliche Bedeutung verloren: Der Raum, in dem wir leben,
die kritische Zone, ist der Raum, in dem wir unseren Machenschaften
nachgehen; er erstreckt sich so weit wie wir; wir bestehen so lange

wie diejenigen, die uns atmen lassen.“46

Die Erde existiert nicht nur, weil sie auf unsere Handlungen reagiert, son-
dern sie verhalt sich auch. Sinnbildlich konnen hierfiir die Worte ,und sie be-
wegt sich doch’ hergenommen werden, die Michel Serres in deutlicher An-
spielung auf Galileo Galilei formulierte: ,Eppur si muove!“4”

Mir scheint, dass wir von der Idee besessen sind, uns selbst als Mittelpunkt
von allem, was existiert, zu betrachten. Auch wenn wir historisch betrachtet
durch die Theorie des Heliozentrismus von dieser Position vertrieben wur-
den, klammern wir uns unerbittlich an den Anthropozentrismus, den uns die
kolonialistische Moderne aufgedringt hat. Jahrhunderte spater wurden wir
durch Darwins Evolutionstheorie, durch Freuds und Jungs Studien iiber die
menschliche Psyche sowie in jiingerer Zeit durch Turings Forschungen tiber
die Infosphire, erneut in unserer vermeintlichen Zentralitit aufgeschreckt.
Das Fazit lautet: Nach den vier Revolutionen, die Kopernikus, Darwin, Freud
und Turing ausgeldst haben, stehen wir schlichtweg nicht mehr im Zentrum
- sei es des Universums, des Tierreichs, der mentalen Sphare oder der In-
fosphare.

Der Anthropozentrismus griindet in einer speziellen Haltung gegeniiber
anderen Lebewesen. Durch eine Trennung, die Antonyme hervorbringt, kon-
zipiert sich der Mensch eine iiberlegene Identitdt, womit er sein selbst kre-
iertes Recht legitimiert, alles Lebendige nach seinen eigenen Interessen aus-
zubeuten. So bestitigt er sich selbst im konstruierten Rahmen von Aufier-
lichkeit, Uberlegenheit und Funktionalitit. Den Anthropozentrismus hinter
sich zu lassen bedeutet nicht (wie viele meinen), sich in einem egalitaren
Wirrwarr zu verlieren; es ist vielmehr die unabdingbare Voraussetzung fiir

46 Ebd., 174.
47 Serres: Le Contrat naturel.
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die Wiedergewinnung der menschlichen Einzigartigkeit, d. h. seiner spezifi-
schen Differenz in der pluralen Gesamtheit aller Lebewesen. Die Anerken-
nung der terrestrischen Pluralitit gibt uns nicht das Recht, uns selbst ins
Zentrum zu stellen, sondern beglinstigt im Gegenteil das Entstehen eines
Spektrums von Singularitiaten mit ihren jeweiligen einzigartigen Perspekti-
ven.

Paradoxerweise war es also gerade die grofle Erzdhlung der kolonialis-
tisch-modernen Emanzipation mit ihrem performativen Selbstwiderspruch
von Sklaverei und Ausbeutung, die uns unfihig gemacht hat, Erfahrungen
der Zugehorigkeit zu machen und eine Haltung des Respekts und der Fiir-
sorge fiir alle Lebewesen und Territorien aufzubauen. Deshalb pladiere ich
eindringlich fiir eine Alternative zum kolonialistisch-modernen Anthropo-
zentrismus mit seiner von AuRerlichkeit, Uberlegenheit und Funktionalitat
gepragten Gesinnung. Die Welt braucht von uns Beziehungen, die ihr ange-
messen sind - gepragt von Zugehorigkeit, Interaktion und Firsorge. Alle
Ausdrucksformen des Lebens miissen darin eingeschlossen werden: die
Menschen, aber auch all die anderen Lebewesen und Entitiaten, die den Kos-
mos bevdlkern. Moglich ist dies jedoch nur, wenn Beziehungsaufbau und
Verdanderung hin zu einem Zusammenwachsen der verschiedenen Organis-
men, Arten und Gruppierungen endlich einen klaren Vorrang gegeniiber jeg-
licher Art von Abgrenzung und Spaltung erhalten.
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Lateinamerikanische Okotheologie und das
pluralistische Prinzip

Claudio de Oliveira Ribeiro*

Grundlage meiner Ausfiithrungen sind die Kernanliegen des sogenannten
pluralistischen Prinzips. Hiermit ist eine perspektivische Hermeneutik ge-
meint, die zur theologischen Erschlief3ung sozio-kultureller und religioser
Lebensrdaume herangezogen wird. Sie zielt darauf ab, Erfahrungen, Gruppen
und Positionen sichtbar zu machen, die in den Zwischenraumen, Randberei-
chen und Grenzgebieten von Kulturen und institutionellen Spharen entste-
hen.! Im Zentrum der im Folgenden ausgefiihrten Analysen steht dement-
sprechend ein anthropologischer Pluralismus, der den Menschen aus seinen
vielfaltigen Beziehungen zur Natur und zum Kosmos heraus zu verstehen
sucht.

Die Ergebnisse meiner Untersuchung werde ich in vier Schritten erértern:
Nachdem ich (1.) die Grundlagen des pluralistischen Prinzips vorgestellt
habe, widme ich mich (2.) der Frage nach neuen epistemologischen Ansatz-
punkten in kritischer Abgrenzung zu den anthropozentrischen, androzent-
ristischen und patriarchalen Charakteristika der westlichen Kultur, welche
weitldufig von der Theologie iibernommen wurden. Diese waren und sind
der Grund fiir exkludierende Dynamiken gegeniiber benachteiligten Bevol-
kerungsgruppen, insbesondere Frauen, der black community, queeren Per-
sonen und allen anderen marginalisierten und unterdriickten Gruppierun-
gen. Insgesamt soll zudem nicht vergessen werden, dass diese Bedingungen

* Claudio de Oliveira Ribeiro wurde 2000 an der Katholischen Universitit Rio de
Janeiros (PUC-Rio) in Theologie promoviert, ist aktuell Gastprofessor in Religions-
wissenschaft an der staatlichen Universitét Juiz de Fora im Bundestaat Minas Ge-
rais (UFJF) und forscht zu religiosem Pluralismus, theologischer Anthropologie,
Theologie und Kultur sowie sozialethischen Themen. Sein Artikel Lateinamerikani-
sche Okotheologie und das pluralistische Prinzip wurde urspriinglich veréffentlicht
unter dem Titel A ecoteologia latina-americana e o principio pluralista, in: Pistis e
Praxis 13/3 (2021), 1292-1309.

1 Vgl. Ribeiro, C.: O principio pluralista, Sdo Paulo 2020.
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auch direkte und indirekte negative Folgen fiir die 6kologische Nachhaltig-
keit mit sich bringen. Deshalb skizziert (3.) der darauffolgende Teil eine
Anthropologie, die den Menschen in seinen Grenzen und Moglichkeiten be-
trachtet, insbesondere im Hinblick auf seine Beziehung zur Erde und zum
Kosmos sowie seine Teilhabe am kontinuierlichen gottlichen Schopfungsakt.
Diese Aspekte unterstreichen die Notwendigkeit, die Dimensionen der Rela-
tionalitat und Interdependenz ganzheitlich zu starken, denn nur so kann die
gegenwartige Umweltkrise liberwunden werden. Abschlieféend erlautere ich
(4.) das Leitbild einer erneuernden Kraft des Lebens als Ausdruck einer Oko-
diakonie. Im Zuge dessen formuliere ich vor dem Hintergrund einer pluralis-
tischen Glaubensdeutung als Lebensvollzug praktische Hinweise fiir den
okosozialen Wiederaufbau angesichts der verheerenden Umweltzerstérung
unserer Zeit.

1. Die Grundlagen des pluralistischen Prinzips

Sowohl durch seine anthropologischen Grundlagen als auch aufgrund seiner
religionstheologischen Ausrichtung ermdglicht das pluralistische Prinzip
neue Diversitdten und dialogische Anndherungen. Durch die Aneignung ver-
schiedener Sichtweisen und (selbst-) kritischer Perspektiven werden margi-
nalisierte und unterdriickte Gruppen gestarkt und inklusive Dynamiken un-
terstiitzt. So konnen in der Gesellschaft bestehende Machtunterschiede be-
riicksichtigt und verdeutlicht werden. Auf diese Weise ermdglicht das plura-
listische Prinzip, welches auf der Grundlage einer 6kumenischen und plura-
listischen Logik basiert, die Vielfalt religioser Vollziige und menschlichen
Handelns besser zu verstehen. Die Andersartigkeit des ,Anderen‘ kann
dadurch besser erkannt und beschrieben werden, sodass wirklichkeitsge-
treuere Gesellschaftsanalysen entstehen. Der damit einhergehende An-
spruch ist weder ethischer noch katechetischer Natur, sondern es sollen vor
allem die Personen und Gruppen in den Blick genommen werden, die in un-
serer Gesellschaft ,unsichtbar gemacht werden.“? Eine solche Sensibilitat

2 Zu diesen Ausdruck vgl. Santos, B.: A gramética do tempo. Para uma nova cultura
politica, Sdo Paulo 2010.
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fiir unterschiedliche kulturelle oder religiose Ausdrucksformen, vor allem in
Bezug auf Minderheiten in gesellschaftlichen Grenzbereichen, tragt zu einer
Soziologie der Emergenz bei. Damit ist gemeint, dass neuartige Existenzwei-
sen, unterschiedliche religiése Profile sowie plurale Weltanschauungen, Per-
spektiven und Handlungsformen durch den alternativ gesetzten Fokus nicht
nur in den Blick genommen, sondern auch gefordert werden. Das pluralisti-
sche Prinzip bezieht sich aufRerdem auf den anthropologischen Ansatz von
Zwischenorten als kulturelle Grenzarbeit. Homi Bhabha (*1949) fiihrt aus,
dass hierfiir eine stindige Begegnung mit dem Neuem und Fremden erfor-
derlich ist, was jedoch keinesfalls in eine blofie Reproduktion oder Kontinu-
itdt von Vergangenheit und Gegenwart zuriickfallen darf.3 Solche Zwischen-
orte sind ihm zufolge der eigentliche ,Ort der Kultur.“* Sie sind deshalb von
grundlegender Bedeutung fiir die sozio-analytische Vermittlung theologi-
scher Interpretationen und allgemeiner religionswissenschaftlicher Analy-
sen. Dieses Konzept schopft vorrangig aus Strategien marginalisierter und
unterdriickter Gruppen - genauer gesagt, wie sich diese gegeniiber Macht-
verhaltnissen positionieren und auf welche Weise sie sich Selbstermachti-
gung aneignen. Hierdurch werden eben jene Zwischenraume geschaffen, in
denen gesellschaftliche, soziale und politische Fragestellungen und Prob-
leme in besonderer Deutlichkeit sichtbar werden. Die Arbeit an kulturellen
Grenzen ermoglicht deshalb eine bessere Einsehbarkeit bestehender Macht-
strukturen, was gleichzeitig zum Verstiandnis der Identitat und Erfahrungs-
welt marginalisierter und unterdriickter Gruppen beitragt.

Dieses Vorgehen ist eng mit einem kulturwissenschaftlichen Zweig ver-
bunden, der sich in Lateinamerika in den letzten Jahrzehnten herausgebildet
hat und ein kritisch-konstruktives Anliegen verfolgt: die sogenannte dekolo-
niale Perspektive oder dekoloniale Wende. Dieser Ausdruck, der nicht mit
postkolonial zu verwechseln ist, hat eine strategische Ausrichtung, denn er
will politische und bildungssystemische Forderungen nach einer Neuord-
nung von Kkulturellen, institutionellen und gesellschaftlichen Strukturen
sichtbar machen. Sein postulierender und praktischer Charakter zielt dabei
auf konkrete Handlungen und Mafinahmen im kulturellen und politischen

3 Vgl. Bhabha, H.: O Local da Cultura, Belo Horizonte 2001.
4 So der Titel von Bhabhas Werk O Local da Cultura (Der Ort der Kultur).
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Bereich. Die Bezeichnung dekolonial steht in diesem Kontext fiir einen er-
kenntnistheoretischen Ungehorsam. Ohne diesen wird

,eine epistemische Entfesselung nicht moglich sein, weil wir im Be-
reich einer inneren Opposition zu modernen und eurozentrischen
Konzepten verharren, die trotz aller Kritik an den dort grundgelegten

Kategorien altgriechischer und lateinischer Konzepte festhalt.“s

Die dekoloniale Aufgabe beinhaltet hingegen, das Leben aus anderen Denk-
kategorien heraus zu konstruieren, die nicht einfach eine gespiegelte Nega-
tivfolie des dominanten westlichen Denkens darstellen, sondern dartber
hinausgehen. Es handelt sich also um eine bestindige Haltung der Uber-
schreitung - einen Aktivismus, der in Politik und Gesellschaft eingreift und
der die marginalisierten und unsichtbar gemachten Teile unserer Kultur in
Erscheinung treten lasst, sodass Grenzbereiche und alternative Lebensfor-
men publik und autonom werden kénnen.

Neben dem Ansatz von Zwischenorten als kulturelle Grenzarbeit basiert
das pluralistische Prinzip aufferdem auf zwei Aspekten aus der Theologie
der Religionen: Vielfalt und Okumene. Hierdurch kénnen religiése und kul-
turelle Bewegungen gestarkt werden, die eine Humanisierung und Demo-
kratisierung, eine Starkung der Zivilgesellschaft und der Menschenrechte so-
wie die Verteidigung der Natur anstreben. Auch kénnen aus dieser Perspek-
tive heraus asymmetrische Machtverhaltnisse und noch immer bestehende
koloniale Dynamiken erkannt und analysiert werden. In beiden Fallen sind
Vielfalt und Okumene, wie sie im Rahmen eines religiosen Pluralismus
grundgelegt sind, die zentralen hermeneutischen Schliissel. In der folgenden
Analyse will ich nun nach méglichen Ankniipfungspunkten zwischen dem
hier vorgestellten pluralistischen Prinzip und einer 6kologischen und integ-
rativen Spiritualitat fragen.

5 Mignolo, W.: Desobediéncia epistémica. A opg¢do descolonial e o significado de iden-
tidade em politica, in: Cadernos de letras da UFF: Dossié. Literatura, lingua e iden-
tidade 34 (2008), 287-324, hier 288.
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2. Die Notwendigkeit einer neuen Epistemologie

Neben anderen Errungenschaften und Beitragen ist die lateinamerikanische
Theologie ein maf3gebender Bezugspunkt fiir eine visionére Spiritualitit ge-
worden, die das Leben wertschatzt, fiir die Sorge um die Natur und die Ar-
men eintritt, offen fiir die Geheimnisse des Universums und aufmerksam ge-
geniiber aktuellen sozialen und politischen Herausforderungen ist. Dies
zeichnet sich unter anderem in 6kofeministischen Theologien ab. Sie kenn-
zeichnet eine Suche nach neuen erkenntnistheoretischen Profilen in Abgren-
zung zu den anthropozentrischen, androzentrischen und patriarchalischen
Mustern des westlichen Denkens. Jene Muster weisen eine ausgrenzende
Wirkung auf, insbesondere in Bezug auf Frauen, people of colour, queere
Gruppierungen sowie andere marginalisierte und unterdriickte Minderhei-
ten.

Die feministische Okotheologie Lateinamerikas versucht dagegen, nicht
den Menschen in den Mittelpunkt zu stellen, sondern riickt die verschiede-
nen Dimensionen des alltdglichen Lebens mitsamt ihrer Vielfalt in den Fokus.
Im Zuge dessen behandelt sie Themen wie beispielsweise die unterschiedli-
chen Ebenen konkreter Erfahrungen und Kérperlichkeit, Widerstand gegen
oppressive Systeme oder Selbstermachtigung angesichts sozialer Herausfor-
derungen. Neben dem pluralistischen Prinzip ist es deshalb naheliegend, das
Denken der feministischen Theologie heranzuziehen, um die umfassenden
und pluralen Beziehungen zwischen menschlicher, 6kologischer und kosmi-
scher Dimension der Wirklichkeit besser fassen zu kénnen. Der Okofeminis-
mus, zugleich Denkstrémung und Aktivismus, stellt das patriarchalische und
dualistische Weltbild des westlichen Christentums insgesamt in Frage:

,Fiir den Okofeminismus ist es ein System, das sowohl Frauen als auch

die Natur unterdriickt. Das von Unterdriickung gepragte Herrschafts-

prinzip ist ein und dasselbe; die autoritire Macht, die verschiedene
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Sektoren ausbeutet und zerstort, ist ein und dieselbe. Daher ist es not-
wendig, die Wechselwirkung zwischen den verschiedenen Machtsys-

temen zu analysieren.“6

Das dkofeministische Vorgehen beginnt deshalb mit einer Entmystifizierung
der hierarchischen, anthropozentrischen und androzentrischen Visionen ei-
ner patriarchalen Erkenntnistheorie. Demgegeniiber postulieren 6kofemi-
nistische Denkerinnen und Denker eine eigene, ,sich davon unterscheidende
Auffassung des Menschen in seiner Beziehung zur Erde und zum gesamten
Kosmos, woraus eine alternative Epistemologie resultiert.“” Diese wird cha-
rakterisiert als interdependent, integrativ, kontextbezogen, ganzheitlich, af-
fektiv und inklusiv.

Die dominierende Epistemologie des Westens ist patriarchal und exkludi-
ert grofde Gruppen von Menschen durch ihren androzentrischen, universali-
stischen und hierarchischen Charakter. Im Wesentlichen basiert sie auf Er-
fahrungen von weifden westlichen Mannern und prasentiert sich als univer-
selles Wissen, wodurch sie androzentrisch und universalistisch ist. Hierar-
chisch ist sie, weil sie dem intellektuellen Wissen mehr Bedeutung beimisst
als anderen Wissensformen, die mit Erfahrungen, Narrativen und subjekti-
ven Perspektiven einhergehen. Beispielsweise ist es in den Sozialwissen-
schaften iiblich, dass in Studien Mdnnern unverhéltnisméafiig viel Aufmerk-
samkeit geschenkt wird - sind sie doch jene, die die Geschichte ,gemacht’ ha-
ben. Auch die Theologie (selbst diejenige, die methodisch von der sozialen
Wirklichkeit ausging) behielt einen patriarchalen, hierarchischen und uni-
versalistischen Charakter bei. Ihr gelang es nicht, sich ausreichend von der
traditionellen Epistemologie zu distanzieren.

Interdependenz und Relationalitat sind keine exklusiven Charakteristika
des Menschen, sondern pragen alle Lebewesen der Erde sowie das ganze
Universum. Ein echtes und tiefes Anerkennen unserer Interdependenz hat

6 Roese, A.: Ecofeminismo e sustentabilidade, in: Sociedade de Teologia e Ciéncias da
Religido (SOTER): Sustentabilidade da Vida e Espiritualidade, Sdo Paulo 2008, 135-
172, hier 140.

7 Gebara, I.: As 4guas do meu pogo, Sdo Paulo 2005, 48.
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das Potential, sowohl unser Bewusstsein als auch unsere sozialen und poli-
tischen Prozesse zu transformieren. Der kapitalistische Wettbewerb wiirde
einem von solidarischer Zusammenarbeit gepragten Geist weichen. Anstelle
der Eroberung von Volkern oder Territorien wiirde das gemeinschaftliche
Miteinander von Menschen, Kulturen und Lebewesen treten. Egozentrismus
und Individualismus hatten keinen Platz mehr, denn Respekt und Fiirsorge
fiir den grofReren Leib aller, die Erde, waren allgegenwartig. Interdependenz
als zentrale epistemische Grofie beinhaltet in diesem Sinne eine gewisse Sak-
ralitat.

Der Okofeminismus fordert zudem bestindig radikale 6konomische und
politische Verdanderungen, sei es in der Marktwirtschaft oder im Manage-
ment internationaler Beziehungen. Ebenso wichtig ist, dass dadurch ,eine
neue Seite in der Geschichte der christlichen Theologie aufgeschlagen wird,
denn sie ermutigt uns, eine Sprache zu verwenden, die demiitiger, existenzi-
eller, experimenteller und dialogbereiter ist.“® Dariiber hinaus , miissen wir
die 6kologische Perspektive zur humanistischen Perspektive Jesu hinzufii-
gen“ und im Zuge dessen ein anthropozentrisches Christentum aufgeben, um
stattdessen ein ,biozentrisches Verstiandnis von Erlosung“ zu entwickeln.

Eine dkofeministische Epistemologie ist zugleich inklusiv und holistisch.
Sie basiert auf der Annahme, dass die grundlegendste Erfahrung die wech-
selseitige Interdependenz aller Elemente des Kosmos ist. Als Menschen sind
wir nicht nur Teil eines Ganzen, sondern das Ganze ist auch Teil von uns. In
verschiedenen Forschungszweigen wird dieser systemische Zusammenhang
mehr und mehr entdeckt und verstanden. Auf diese Weise wird die komplexe
Interdependenz aller Lebensformen offenbar und wir kdnnen besser nach-
vollziehen, wie sich im Laufe der Evolution aus einer Singularitit ungemein
dichter Energie eine immer kreativere und unumkehrbar wachsende Diver-
sifizierung entwickelte. Wir sind Teil dieses Prozesses, weil wir alle aus der-
selben Quelle entstammen und weil trotz der mittlerweile bestehenden Plu-
ralitit und Differenzierung die urspriingliche Interdependenz und Zusam-
mengehorigkeit erhalten bleibt.

8 Gebara: As aguas do meu pogo, 54.
9 Ebd,, 183.
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Die Quellen 6kofeministischer Epistemologie umfassen Emotionen, Af-
fekte, Korperlichkeit und andere Formen subjektiver Erfahrungen und Per-
spektiven. Nichtsdestotrotz wird die Vernunft als wichtiges Instrument zur
Wissens- und Erkenntnisgenerierung anerkannt, allerdings ohne, dass sie
dabei eine absolute Autonomie oder Vorrangstellung besif3e. Ebenso wenig
kann die rationale Ebene vollstdndig von den anderen Aspekten unseres Da-
seins isoliert werden. Der Mensch ist somit ein Komplex aus verschiedenen
Dimensionen, die sich alle im alltiglichen Lebensvollzug Ausdruck verschaf-
fen. Daher miissen in einer sozialen und theologischen Analyse alle Aspekte
die ihnen angemessene Beachtung finden - was bisher nur selten der Fall ist.

Aus diesem Grund erkennt der Okofeminismus die Vielfalt der Erfahrun-
gen samt ihren zahlreichen Ausdrucksformen an, ohne dabei unseren Wis-
sensformen absolute Grenzen zu setzen. Auf diese Weise wird die Relativitat
aller Erkenntnis deutlich, einschliefilich der theologischen. Die zugrundelie-
gende Anthropologie erfordert eine neue Epistemologie, in der konkrete All-
tagserfahrungen den Ausgangspunkt der sozialen, philosophischen, politi-
schen und theologischen Reflexion bilden. Diese erdffnen, wie bereits er-
wahnt, die Moglichkeit einer sich stindig wandelnden Vielfalt und Diversitat
an Weltanschauungen, Praktiken, Brauchen und Konzepten, insbesondere in
den Zwischenrdaumen der Kulturen. Dieses Zu- und Nebeneinander von Ver-
schiedenheit und Vielfalt hilft bei der Konzeptualisierung des pluralistischen
Prinzips. Gleichzeitig konnen aus dessen Perspektive heraus die besagten
Alltagserfahrungen besser verstanden und analysiert werden. Diese Dialek-
tik ist der Leitfaden meiner Uberlegungen.

3. Der Mensch: Grenzen und Mdéglichkeiten

3.1 Der Mensch in seiner Beziehung zur Erde und zum Kosmos
Ungeachtet des Aufrufs zur Beteiligung am Prozess der Bewahrung der Na-
tur und Umgestaltung der Welt miissen padagogische, politische und theolo-

gisch-pastorale Reflexionen dazu beitragen, die zentrale und tibergeordnete
Stellung des Menschen in der Schépfung zu iiberwinden. Andernfalls wird
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die Rechtfertigung zerstorerischer Beherrschung und Ausbeutung der Natur
bestarkt:

,Das Verstindnis der Schopfung als eine Einheit und das Konzept der
Solidaritdt zwischen Mensch und Schépfung fiihren grundsatzlich zu
einer kritischen Haltung gegeniiber der Herrschaft, die der Mensch

iber die geschaffene Natur ausiibt.“10

In den letzten Jahrzehnten hat die anthropologische Frage wieder Auf-
schwung bekommen, insbesondere, ob der Mensch tatsachlich eine tiefe Le-
bensfiille erreichen kann, oder nicht doch in Formen von Entfremdung, Be-
taubung und Kommerz gefangen bleibt. Der Verlust des Lebenssinns sowie
die Zerstorung des Planeten sprechen durchaus dafiir und haben mittler-
weile sichtbare Folgen in unserer Kultur hinterlassen. Generell kdnnen dies-
beziiglich einige Faktoren angefiihrt werden: (a) eine Entleerung der eigent-
lichen Seinstiefe als Folge von materialistischem Konsumismus, aber auch
von populistischer Massenreligiositdt sowie der Ausgrenzung breiter Bevol-
kerungsgruppen in sozialen und wirtschaftlichen Prozessen; (b) die blei-
bende Vorherrschaft iiber und Vorurteile gegeniiber Armen sowie der weiter
bestehende Rassismus in Gesellschaft und Kirche, die Ungleichbehandlung
und Asymmetrie zwischen Mann und Frau sowie die weit verbreitete Gewalt
und Diskriminierung gegeniiber queeren Menschen und Personen aus ande-
ren Kulturen bzw. mit Migrationshintergrund; (c) die manipulative Entper-
sonalisierung des Menschen und die gleichzeitige Verstarkung von Massen-
prozessen; (d) der Triumph einer kalten Anwendung von Fakten und Daten
liber die gnadige Beriicksichtigung der konkreten menschlichen Person; und
schlieRlich (e) die Abwertung des Evangeliums und der Religion als leitende
Orientierung menschlichen Handelns, die abgel6st wurde von einer Privati-
sierung und Individualisierung des Religiosen oder - als extreme Gegenbe-
wegung - von einer raschen Vermehrung gewalttitiger, sektiererischer und
fundamentalistischer Ausdrucksformen o6ffentlicher Religion.

10 Schneider, N.: Solidariedade no sofrimento e na esperanga em busca da relagio
justa entre o humano e o criado coram Deos, in: Susin, L. (Hg.): Mysterium creatio-
nis. Um olhar interdisciplinar sobre o universe, Sdo Paulo 1999, 186.
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Dartiiber hinaus wird der Mensch in den vorherrschenden Deutungen, die
auf vereinfachten Formulierungen altgriechischer Philosophie basieren,
zwiegespalten. Ein derartiger Dualismus entspricht jedoch nicht dem bib-
lisch bezeugten Schopfungslauben. Der Mensch ist eine holistische Einheit
und kann daher nicht in verschiedene Teile zerlegt werden. Er kann erst in
seinen vielfaltigen Ausdrucksformen vollstindig verstanden werden, durch
die sich einerseits seine Individualitit manifestiert und andererseits die
transzendente Gemeinschaft des Schopfers mit seiner Schopfung widerspie-
gelt. Ebenso kann Gott nicht als derjenige gesehen werden, der sich in Dis-
tanz zu seiner Schopfung hélt und nur ab und an spektakuldre Theophanien
in der Geschichte darbietet; vielmehr sollte er als standiger Beteiligter in ei-
nem Prozess unaufhoérlicher Neuschopfung verstanden werden. Eine solche
Theologie stellt verschiedene kirchliche und politische Praktiken in Frage.
Der Mensch als Teil der Schopfung hat zugleich Anteil an dem Gott, der alles
umgibt und doch in alles involviert ist. So vervollstandigt die Schopfung in
gewisser Weise die gottliche Existenz und erst durch seine geschopfliche
Mitwelt gelangt der Mensch umfassend zur Teilhabe am gottlichen Leben.!t

In einem performativen Selbstwiderspruch hat sich der Mensch stattdes-
sen jedoch eine aggressive und zerstorerische Haltung angeeignet, die in
wirtschaftlich und politisch ungerechten Strukturen ihren Ausdruck findet:

,Unsere systematische Aggression gegen alle Lebenssysteme ist so
tiefgreifend, dass wir nach Ansicht namhafter Wissenschaftler ein
neues geologisches Zeitalter eingelautet haben: das Anthropozan. Der
Mensch ist zum Feind des Lebens geworden, zum heranrasenden Me-
teoriten, der die physischen, chemischen und 6kologischen Grundla-
gen, die das Fundament des Lebens auf der Erde sind (einschlieflich

des menschlichen), zutiefst bedroht. Er hat gezeigt, dass er nicht nur

11 Vgl. Ribeiro, C.: Por uma teologia da criagdo que supere os fundamentalismos, in:
Rubio, A./Amado, ]. (Hg.): Fé cristd e pensamento evolucionista, Sdo Paulo 2012,
133-154.
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ein Menschen- und Volkermorder ist, sondern auch Okozid, Biozid und

Geozid begehen kann.“12

Um diese Kritik aus theologischer Perspektive zu begriinden, braucht es eine
pluralistisch fundierte Anthropologie. Die Vielfalt des Menschlichen wird
insgesamt durch kulturelle Diversitat, verschiedene Deutungen des Biologi-
schen, plurale Auffassungen von Bewusstsein und Subjektivitit sowie unter-
schiedliche Beziehungen zur kosmischen Dimension verstarkt:

,Auf diese Weise wird die Menschheit im Buch Genesis als Ausdruck
der Erde gesehen. Wir wurden so erschaffen, dass wir eine besondere
Verbindung zum Planeten haben, wir sind aus dem Koérper der Erde
geformt, als wéren wir ihre Kinder. Wir sind die Erde, in der der Geist
immanent geworden ist. Wir sind die Erde, in der Bewusstsein Gestalt
angenommen hat. Wir stehen nicht iiber oder auf ihr, sondern sind ein
Teil von ihr. Daher sind wir aufgerufen, in einer tiefen und bewussten
Beziehung zur Erde und zum schépferischen Prozess zu leben. Wir ret-
ten unsere Menschlichkeit, wenn wir unsere ,Erdenhaftigkeit’ retten,
wenn wir anerkennen, dass wir Teil der einen grofien Gemeinschaft

der Erde sind.“13

In unserer heutigen Zeit erleben wir einerseits enorme Entwicklungen in
Technik und Wissenschaft, die zu einem Ubermaf an Produktionsgiitern ge-
fuhrt haben; andererseits stehen wir vor einer immensen existenziellen
Leere, die trotz des partiell aufkommenden religiosen Uberschwangs alle so-
zialen Schichten zu betreffen scheint. In den meisten Fallen wurden und wer-
den religiose Mythen und Narrative sowie gottliche Willensbekundungen
,von oben herab‘ vermittelt. Das hat dazu gefiihrt, dass das Schicksal der
Menschen dem Deutungsrahmen dieser Mythen oder menschlichen Vertre-
tern der Religionen iiberlassen wurde. Aus reaktiver Unzufriedenheit heraus

12 Boff, L.: Ecologia, grito da terra, grito dos pobres. Dignidade e direitos da mie terra,
Petrépolis 2015, 8.

13 Boff, L./Hathaway, M.: O tao da liberta¢do. Explorando a ecologia da transfor-
magio, Petrépolis 2012, 434.
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entstand schliefdlich ein neues Interesse an Lebenssinn und Erfiillung. Im Be-
miihen, diese Leere zu fiillen, stellt sich diese Bewegung solchen Religions-
formen entgegen, die den kommerziellen Kapitalismus und eine imperialis-
tische Politik unterstiitzen.!* Der Mensch kann nédmlich nicht allein aus sei-
ner geschichtlichen und sozialen Dimension heraus verstanden werden, son-
dern erst in seiner komplexen und vielfaltigen Beziehung zur Erde und zum
gesamten Kosmos.

3.2 Relationalitat und Interdependenz

Die Trennung von biologischer Natur und rationalem Geist ist zum wesentli-
chen hermeneutischen Schliissel der westlichen Zivilisation geworden. Diese
Logik, welche vor allem auch die Wissenschaften durchzieht, gehdrt zu den
Spezifika der weifden maskulinen Kultur. Sie wurde eingesetzt, um die Be-
herrschung und Unterdriickung von Frauen sowie von nicht-westlichen V6l-
kern und anderen marginalisierten Gruppierungen zu rechtfertigen. Weite
Teile der lateinamerikanischen Theologie bemiihen sich deshalb um die the-
oretische Dekonstruktion dieser Mentalititen und Systeme. Sie verfolgen
das Ziel, ein innovatives Gegenkonzept zu entwerfen: eine neue Epistemolo-
gie, die auf den Erfahrungen der Armen beruht. Im Rahmen dieser Initiativen
wurde eine Dekonstruktion und gleichzeitige Rekonstruktion christlicher
Symbole inmitten von Unterdriickung und Gewalt vorangetrieben, insbeson-
dere solcher, die von androzentrischen und patriarchalischen Vorstellungen
gepragt sind. Gleichzeitig unterstiitzt diese Theologie eine vitale Selbster-
machtigung der Armen, denen es trotz allem gelingt, zu tiberleben - ja sogar
mit Freude und Lebenslust inmitten von Leid und Schmerz zu bestehen.

Wie Ivone Gebara (*1944) ausfiihrt, zielt beispielsweise die 6kofeministi-
sche Theologie darauf ab, fiir das Christentum universelle Normen und
Wabhrheiten als falsch oder ideologisch zu entlarven, sodass ihre theoreti-
schen Grundlagen neu geschaffen und gerechtfertigt werden miissen,
wodurch ein praktischer Bezug zwischen Mensch und Kosmos ermdéglicht
wird:

14 Vgl. Gebara, I.: Mulheres, religido e poder. Ensaios feministas, Sdo Paulo 2017.
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,Meine Hinwendung zum Okofeminismus entstand aus der Beobach-
tung des Lebens armer Frauen im Nordosten Brasiliens, als ich dort in
einem stadtischen Randgebiet lebte. Fachliteratur half mir sicherlich
mein Wissen zu erweitern und meine Analysen zu verfeinern. Doch
erst durch das Zusammenleben erkannte ich die Verbindung zwischen
der wirtschaftlichen und sozialen Unterdriickung von Frauen und der
Versklavung des Landes in den Hinden weniger Grofigrundbesit-

zer."“15

,Der Okofeminismus erkennt eine enge Verbindung zwischen feminis-
tischem und 6kologischem Denken, wodurch sich Perspektiven eroff-
nen, die nicht nur eine reale, kulturiibergreifende Gleichberechtigung
zwischen Frauen und Mannern, sondern auch eine andersartige Bezie-
hung zwischen uns, der Erde und dem gesamten Kosmos ermog-
licht.“16

Dieser Ansatz betont die kollektive und soziale Dimension der menschlichen
Existenz, die im Wesentlichen durch Relationalitat, nicht durch Autonomie
gekennzeichnet ist. Relationalitat wird dabei nicht nur anthropologisch ver-
standen, sondern hat auch eine kosmische Dimension, denn der Mensch ist
ein Teil des einen grofden Mysteriums des Lebendigen. Sie bezieht sich dann
auf vitale Kréfte, die wiederum die wechselseitige Verbindung und Verwie-
senheit zwischen Mensch und Erde bestimmen. Bei Relationalitat handelt es
sich also um eine anthropologische und kosmische Grundkonstante, die sich
als Kraft auswirkt, welche uns mit der ganzen Welt verbindet und uns zu
ethischem Tun und authentischen religiosen Erfahrungen antreibt. Sie ist
primordial und damit anderen menschlichen Eigenschaften wie Selbstbe-
wusstsein, Vernunft und Autonomie vorgeordnet.

Relationalitdt und Interdependenz zwischen den Menschen sowie zwi-
schen ihnen und der Erde miissen als wichtige Variablen fiir die Entstehung

15 Gebara, I.: Teologia ecofeminista. Ensaio para repensar o conhecimento e a
religido, Sdo Paulo 1997, 15.

16 Gebara, L.: Trinidade, palavra sobre coisas velhas e novas. Uma perspectiva eco-
feminista, Sdo Paulo 1994, 69.
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ethischen Handelns anerkannt werden. Durch erfahrungsbasiertes und per-
formatives Lernen kénnen wir uns dieser Dimensionen der menschlichen
Existenz auf eine Weise bewusst werden, die zu einer ethischen Haltung in-
spiriert, welche von Respekt gegeniiber anderen Menschen, Gruppen und
dem grof3en Korper des Kosmos getragen wird. Eine solche Synthese von Er-
fahrungen kann ein AnstofS fiir tatsichliche soziale Verdnderungen sein, be-
ginnend mit der Entstehung neuer Formen gesellschaftlichen Zusammenle-
bens und gepragt von Gliick und 6kosozialer Gerechtigkeit:

,Das neue Selbstverstiandnis des Menschen muss in der Interdepen-
denz und Relationalitdt zwischen Natur, Mensch und Gott griinden, es
muss aus einer tiefen Kontemplation des Transzendenten in der Natur

hervorgehen.“17

4. Die erneuernde Kraft des Lebens
4.1 Die weite Perspektive von Erldsung

Um die fortschreitende Umweltzerstorung umzukehren, bedarf es einer bib-
lisch fundierten Heilsperspektive, die die umfassende und integrale Weite
der christlichen Heilsbotschaft betont. Es liegt auf der Hand, dass eine derar-
tige Theologie neben theoretischen Bemiihungen auch praktische Beziige
und konkrete Handlungsimpulse entwerfen muss, damit diese Vision auch
realisierbar wird. Leonardo Boff weist auf die Notwendigkeit eines entspre-
chenden neuen Bewusstseins iiber die globale Interdependenz und univer-
selle Verantwortung des Menschen hin:

,Wir miissen mit Einfallsreichtum die Vision einer neuen nachhaltigen
Lebensweise auf lokaler, nationaler, regionaler und globaler Ebene
entwickeln und umsetzen. Unsere kulturelle Vielfalt ist ein kostbares

Erbe, und die verschiedenen Kulturen miissen je eigene Wege finden,

17 Pereira, M.: Cada parte dessa terra é sagrada para o meu povo, in: Susin, L./Santos,
J- (Hg.): Nosso Planeta, nossa vida. Ecologia e teologia, Sdo Paulo 2011, 219.
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diese Vision zu verwirklichen. Wir miissen den globalen Dialog [...]
vertiefen und erweitern, weil wir nur aus der fortwahrenden Suche

nach Wahrheit und Weisheit weiter lernen konnen.“18

Diese Vision beruht auf einer Spiritualitat, die das Leben wertschatzt - eine
Vision, die fiir die Zukunft der Menschheit unverzichtbar ist.

,Betrachten wir die Welt als gemeinsames Haus und pflegen wir eine
okologische Spiritualitit! Dies wird eine inkarnierte und integrative
Mystik stiarken, ein Gegengift gegen den wachsenden eskapistischen

Spiritualismus mit seinen dualistischen Tendenzen.“19

Hier zeigt sich eine aufgeschlossene Sensibilitat gegentiber anderen, eine Of-
fenheit fiir Kooperation und Respekt sowohl gegeniiber dem menschlichen
Leben als auch der Natur. So kann die Welt in allen ihren Dimensionen - Na-
tur, Materie und Gesellschaft - als lebendige Energiequelle erfahren und
wahrgenommen werden, und wir konnen dem Ruf zur globalen Gemein-
schaft folgen. Der christliche Glaube kann dadurch einen grundlegenden Bei-
trag fiir eine 6kologische Spiritualitit leisten, die ganzheitlich die individuel-
len, sozialen und 6kologischen Dimensionen integriert und gleichzeitig das
Uberleben der gesamten Biosphire anstrebt.20

JInnere Konsequenz davon ist eine Wiederverzauberung der Natur.
Die moderne Rationalitit versuchte erfolglos, die Fantasien, Sehn-
siichte und das kreative Potential religioser Erfahrungen zu eliminie-
ren. [E]ine 6kologische Spiritualitit dagegen lobpreist die Verflech-

tung von Mensch und Natur, sie feiert die Gemeinschaft zwischen den

18 Boff: Ecologia, grito da Terra, 459.

19 Murad, A.: Paradigma ecoldgico. Gestdo e educagdo ambientais, in: Sociedade de
Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER): Sustentabilidade da Vida e Espiritualid-
ade, S3o Paulo 2008, 61.

20 Wie Ribeiro betont, fordert eine solche 6kologische Spiritualitat aus sich heraus
das oben skizzierte pluralistische Prinzip - vgl. Ribeiro: O principio pluralista.
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Geschlechtern und ehrt die Perichorese zwischen Gott und seinen Ge-

schopfen.“21

Die aufgefiihrten Linien verbinden sich insgesamt zu einer Spiritualitat, die
den Wert allen Lebens betont und sensibel im Umgang mit der Natur ist,
denn diese erkennt sie — ebenso wie den Menschen - als Adressat von Erlo-
sung. Diese Spiritualitat ist 6kologisch: Sie verteidigt die Armen und lernt
gleichzeitig von ihnen, sie ist offen fiir die Geheimnisse des Universums und
der eigenen Umwelt und sie verkniipft alle ihre Erkenntnisse mit konkreten
sozialen und politischen Herausforderungen. Sie ist gleichzeitig pluralistisch
oder, besser gesagt, es gibt sie nur im Plural, wodurch sie aus sich heraus zur
Forderung einer relationalen und pluralistischen Anthropologie beitragt.

4.2 Der Glaube als Lebensstil

So wie es aus ethischer und 6kologischer Perspektive notwendig ist, sich
nicht von Formen des Konsumismus und Populismus versklaven zu lassen,
so fordert auch der Glaube einen Gesinnungswandel ein. Ein neues Gesell-
schaftsmodell braucht sowohl eine andere Sicht auf den Menschen als auch
alternative Ausdrucksweisen des Gottlichen. Die Unterwerfung unter die
patriarchalischen und ausgrenzenden Strukturen sowie das Festhalten an
Schopfungsmythen und autoritiren Gottesbildern, die letztlich doch nur
menschliche Selbstprojektionen sind, fiihren zu einer unkritischen, selbstge-
falligen und tragen Haltung gegeniiber einem sidkularem Konsumismus, ei-
ner exklusivistischen Politik, der Zerstdrung der Natur sowie religiosen Ide-
ologien.

Wir miissen nach neuen Antworten suchen, weil die heutige Realitit neue
Fragen aufwirft. Auf diese Weise wird ,die Vergangenheit nicht weggewor-

21 Coste Junior, J.: O Espirito criador. Teologia e ecologia, Sdo Paulo 2011, 65.
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fen, sondern vielmehr wird ihr menschlicher Geschmack erhalten, der Ge-
schmack des Guten, der unser Leben ndhrt und tragt.“??> Die Vielfalt mensch-
licher Erfahrungen, die Pluralitidt zwischenmenschlicher Beziehungen sowie
das Verhaltnis der Menschen zur Natur legen die Grundlagen fiir neue und
authentische Formen des Glaubens, auch angesichts aller menschlichen Am-
bivalenzen.

,Die Erfahrung Gottes, seiner Gnade und Barmherzigkeit, vollzieht
sich stets auf den von Eigenheit und Eigentiimlichkeit gepragten Exis-
tenzebenen: des subjektiven Bewusstseins, der korperlich-sexuellen

Realitat, kurzum, des Menschlichen.“23

Eine solche Spiritualitat driickt sich in der Praxis und Konkretheit des sozia-
len und politischen Lebens aus. In diesem Kontext entstehen dementspre-
chend aktivistische Orte wie beispielsweise der Einsatz fiir Lebensschutz, so-
ziale und wirtschaftliche Gerechtigkeit, Menschenrechte, Schépfungsbewah-
rung, Chancengleichheit und Personenrechte fiir drmere Gesellschafts-
schichten. Im Ganzen wird die Uberwindung der omniprasenten Logik des
Egoismus sowohl auf makro- und systemischer Ebene als auch im Alltag und
im personlichen Leben angestrebt:

,Ein authentischer Schutz der menschlichen Grundrechte setzt eine
besondere Sorgfalt voraus, um sicherzustellen, dass nicht nur die
Rechte aller Menschen, sondern ebenfalls der Erde samt ihrer ganzen

Lebensgemeinschaft auch tatsachlich gewahrt werden.“24

Diese spirituelle Haltung schafft Raum fiir soziales Bewusstsein, tolerantes
Zusammenleben, Herzlichkeit, Humanitat und Einfiigung in das holistische
Netzwerk der Schopfung. Sie flihrt zu einer vitalen Selbstermachtigung -

22 Gebara, I.: Vulnerabilidade, justica e feminismos, Sdo Bernardo do Campo 2010,
165.

23 Pinto, M.: Sexualidade e salvagio. Realidades opostas?, in: Rubio, A. (Hg.): O hu-
mano integrado, Petrdpolis 2007, 258.

24 Tavares, S.: Teologia da criagdo. Outro olhar - novas relagdes, Petrépolis 2010,
152.
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nicht nur der Menschen, sondern des Lebens mit seinen vielfaltigen Erschei-
nungsformen. Dadurch erweist sie sich als unverzichtbar fiir die Zukunft der
Menschheit und der Erde - gerade angesichts der allherrschenden, kommer-
ziellen, riicksichtslosen Ausbeutung der Natur. Sie beinhaltet eine Offnung
und Sensibilitat fiir andere, fiir Kooperation und Respekt gegeniiber dem
menschlichen Leben und der Natur. Sie erkennt sowohl die natiirliche und
materielle als auch die menschliche Welt als lebendige Energiequelle und
pladiert fiir eine gemeinschaftliche Harmonie zwischen den verschiedenen
Ebenen. Aus diesen genannten Griinden ist eine solche relationale und zu-
gleich 6kologische Spiritualitit fiir das Uberleben der gesamten Biosphéire
von entscheidender Bedeutung.

In ihrem Kommentar zu Laudato si’ betont Maria Clara Bingemer (*1949),
dass das papstliche Dokument sich durch eine ebensolche Denkweise aus-
zeichnet:

,Der Papst schldgt eine neue Form des Fortschritts vor, die nicht auf
der arroganten Allmacht des Menschen beruht, der sich das Recht zu-
schreibt, den Planeten, auf dem er lebt, zu schadigen, und dabei ver-
gisst, dass es das gemeinsame Haus aller ist. Vielmehr geht es um ei-
nen ganzheitlichen und 6kologisch nachhaltigen Fortschritt, der den

Grundstein fiir eine neuen Zivilisation legen soll.“25

Seit dem letzten Jahrhundert koordiniert der Okumenische Rat der Kirchen
(ORK) verschiedene Initiativen rund um Gerechtigkeit, Frieden und Umwelt-
schutz: Er erkennt an,

,dass der Mensch von jeher Auswirkungen auf seine Umwelt hatte, das
gemeinsame Haus sich aber aktuell in einem fataleren Zustand als je

zuvor befindet. Das neue und grof3e Ubel, das die Schépfung befallen

25 Bingemer, M.: Louvor, responsabilidade e cuidado. Premissas para uma espiritua-
lidade ecoldgica, in: Murad, A./Tavares, S. (Hg.): Cuidar da casa comum. Chaves de
leituras teoldgicas e pastorais da Laudato Si’, Sdo Paulo 2016, 180.
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hat, ist die globale Kultur eines tibermafigen Konsums, der von rei-
chen Liandern praktiziert und in Entwicklungsldndern geférdert

wird.”26

Das Leben auf allen Ebenen unseres Planeten wurde auf diese Weise stark
beeintrachtigt. Aus einer global-religiosen Perspektive heraus ist zu hoffen,
dass jede spirituelle Tradition in sich und in ihren Grundlagen nach Einsich-
ten sucht, die sie zur Ehrfurcht vor dem Leben sowie zu einer Ethik des Tei-
lens und der Fiirsorge fiihrt, damit in ihr eine Vision vom Heiligen in der Ge-
schichte und im Kosmos gegenwartig wird:

,Wenn dies gelingt, haben wir Zugang zu einer dauerhaften und tief-
greifenden Inspirationsquelle, die das Potential hat, eine spirituelle
Revolution auszul6sen, durch die die Erde wirklich gerettet und die
Qualitdt des menschlichen Lebens umfassend bereichert werden

kann.“27

Auf dem lateinamerikanischen Kontinent ist die 6kologische Mystik der in-
digenen Bevolkerungen stark prasent. Fiir sie ist der Boden, auf dem wir ge-
hen, heilig. Mutter Erde kiimmert sich um alle ihre Kinder: Pflanzen, Tiere
und Menschen. Sie beschenkt uns mit Bergen und Talern, mit Luft, Wasser
und Erde.?® Um ein gemeinsames Zeichen fiir die erneuernde Kraft des Le-
bens zu setzen, kimpfen seit mehreren Jahrzehnten verschiedene Kirchen in
Lateinamerika zusammen mit gesellschaftlichen Vereinigungen gegen die
verheerenden Auswirkungen der Rohstoffindustrie, die Zerstérung der Tro-
penwiélder und die monokulturelle Ausrichtung der grofRen Agrarindustrie.
Sie fordern strukturelle Veranderungen in der Agrarpolitik, der Wasserauf-
bereitung sowie die Verteidigung grundlegender Menschenrechte fiir indi-
gene Volker und Bewohner der verarmten Riander der Grofdstidte. Solche

26 Cunha, M.: Laudato Si’. O eco papal de uma busca ecuménica, in: Murad, A./Tava-
res, S. (Hg.): Cuidar da Casa Comum, 123.

27 Boff/Hathaway.: O tao da libertagio, 462.

28 Vgl. Murad, A.: Ecologia, consciéncia e bem-viver, in: Murad, A.: Ecologia. Um mo-
saico, Sao Paulo 2016, 57.
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Praktiken tragen zur Entstehung neuer Ausdrucksformen der 6kologischen
Spiritualitat bei und werden gleichzeitig durch diese vorangetrieben.

Schlussbemerkungen

Der hier vorgestellte Ansatz eréffnet die Perspektive auf eine Okodiakonie,
deren theologische Grundlagen das prophetische Zeugnis, christliche und in-
terreligiose Sozialdienste sowie gemeinsame 6kumenische Initiativen zur
Bekdampfung der globalen Umweltkrise, der Zerstorung der Biodiversitat
und der gesundheitsbedrohenden Auswirkungen des Klimawandels sind.
Wie aus dem pluralistischen Prinzip hervorgeht, handelt es sich dabei um
einen kritisch-konstruktiven Ansatz. Dieser betont die Beziehung zwischen
vergangener Geschichte und Zukunftsperspektive. Er unterstiitzt politische
Prozesse und Initiativen zur Férderung des menschlichen Lebens und zur
Bewahrung der Schopfung. Auch legt er die Grundlage, um objektivere Ele-
mente von Glauben und theologischer Reflexion mit subjektiveren Formen
von Spiritualitat zu verkniipfen, die sich mit der menschlichen Lebensreali-
tdt und dem Schicksal der Welt auseinandersetzen.

Die lateinamerikanische Okotheologie betont die Relationalitit als anthro-
pologische Grundkonstante. Dies involviert den Menschen sowohl in seinen
zwischenmenschlichen und gesellschaftlichen Beziehungen als auch in sei-
nen weitreichenden und vielfaltigen Verbindungen zu Natur und Kosmos.
Seine Relationalitét zeigt sich folglich einerseits in einer sozialen Dimension,
die fiir jede menschliche Existenz essentiell ist, andererseits aber auch in ei-
ner kosmischen, denn der Mensch ist in die Unermesslichkeit des Mysteri-
ums integriert, das alle Formen des Lebens durchwirkt. Dadurch entsteht
eine essentielle Bezogenheit auf die vitalen Krifte, die die wechselseitigen
Verbindungen der Menschen untereinander und der Menschen mit der gan-
zen Erde vernetzen und beeinflussen. Relationalitit gehort insgesamt nicht
nur zur wesentlichen Verfasstheit des Menschen, sondern auch zu der des
ganzen Kosmos. Sie ist die Kraft, die den Menschen mit der Erde verbindet,
ihn zum ethischen Handeln antreibt und lebendige, kreative Erfahrungen in-
spiriert.
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Angesichts der Relationalitat als ontologische Grundkonstante stellt sich
epistemologisch die Frage, auf Basis welcher Erfahrungen Aussagen iiber die
Realitit getroffen werden konnen. Diese Erkenntnisgewinnung ,von unten’
dekonstruiert eine Auffassung von Wissen als linearen, machtgeleiteten Pro-
zess. Generierung von Wissen vollzieht sich dann vielmehr in einem zirkula-
ren, andauernd fortschreitenden Prozess, dem Menschen und Gruppen in ih-
ren unterschiedlichen Kulturen und Zwischenrdumen stets neue Erfahrun-
gen aus ihrem Alltag hinzufiigen. Es handelt sich somit um eine inklusive und
ganzheitliche Epistemologie, die fundamental und ausschlaggebend ist fiir
eine integrale, pluralistische und 6kologische Spiritualitat, die das Leben in
all seinen Dimensionen wertschatzt.
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Religion und dekolonialer Feminismus.
Der Aufstieg von Frauen als religiose Protagonistinnen
und Fihrungspersonlichkeiten im 21. Jahrhundert

Anete Roese*

Warum ist es iiberhaupt wichtig, iiber den religiosen Protagonismus von
Frauen und ihre Briiche mit unterdriickerischen Praktiken der vorherr-
schenden Religionen zu sprechen? Das Ziel hierbei ist die Durchbrechung
des kolonialen Systems - insbesondere der Geschlechterkolonialitiat,® die
bis heute in den vorherrschenden Strukturen Lateinamerikas allgegenwartig
ist.

Feministische Forschungen, die sich mit Religion und Geschlechterverhalt-
nissen beschaftigen, legen dar, dass sich in der Art und Weise, wie Frauen im
dritten Jahrtausend Religion gestalten und erleben, ihr protagonistisches
Wesen zeigt. Wenn wir uns also damit auseinandersetzen wollen, wie Frauen
Religion praktizieren oder sich auch von ihr distanzieren, ist es unerlasslich,
ihren religiosen Alltagsvollzug zu untersuchen. Eine angemessene feministi-
sche Forschung muss dementsprechend iiber die Analyse von formalen
Strukturen, organisierten Institutionen und konventionellen Rahmenbedin-
gungen hinausgehen. Allerdings lag lange Zeit der Forschungsfokus auf den
hegemonialen religiosen Grof3institutionen und ihren Funktionsweisen so-

* Anete Roese studierte Theologie und Psychologie. 2004 wurde sie an der Theologi-
schen Hochschule in Sdo Leopoldo im Bundesstaat Rio Grande do Sul (EST) promo-
viert. Aktuell hat sie eine Juniorprofessur an der Katholischen Universitit Belo Ho-
rizonte im Bundesstaat Minas Gerais (PUC-MG) inne und leitet interdisziplinare
Forschungsgruppen im Bereich Religion und Psychologie. Sie forscht zu Anthropo-
logie und Sozialethik, insbesondere zu Fragen des Kolonialismus, Rassismus sowie
der Geschlechtergerechtigkeit. Thr Artikel Religion und dekolonialer Feminismus
wurde urspriinglich veroffentlicht unter dem Titel Religido e feminismo descolonial.
Os protagonismos e os novos agenciamentos religiosos das mulheres no século XXI, in:
Horizonte 13/39 (2015), 1534-1558.

1 Vgl. Lugones, M.: Rumo a um feminismo descolonial, in: Revista Estudos Feministas
22 (2014), 935-952.
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wie auf den iiberwiegend mannlichen Hauptakteuren. Im 21. Jahrhundert je-
doch eroffnen sich dariiber hinaus Radume jenseits der formalen Religion, in
denen wir erheben kdnnen, wie sich weibliche Religion in ihrer tatsachlichen
Praxis darstellt.

Dieser Artikel beleuchtet den Einfluss von Frauen auf das patriarchale und
hegemoniale Religionsmodell Brasiliens, wobei ich mich mit dem Christen-
tum beschiftigen werde. Dort zeichnet sich eine Bewegung ab, die zwar sub-
til, aber doch kraftvoll ist. Vor dem Hintergrund der Idee einer Dekoloniali-
sierung der Geschlechter bzw. einer Uberwindung der Geschlechterkolonia-
litat liegt dabei mein besonderes Augenmerk auf den umschwenkenden Pro-
tagonistenrollen, beginnenden Umbriichen sowie der Herausbildung neuer
Strukturen im gegenwartigen Kontext.

1. Kolonialitat der Geschlechter und dekolonialer Feminismus

Unter lateinamerikanischen Feministinnen, insbesondere aus afroamerika-
nischen, indigenen und queeren Kreisen, entstand in jiingster Zeit eine von
ihnen als dekolonialer Feminismus bezeichnete Bewegung. Mit ihr befinden
wir uns in einer neuen und fruchtbaren Phase des akademischen Feminis-
mus in Lateinamerika. Es erheben sich Stimmen aus bisher marginalisierten
Gruppen, die eine Abkehr von einem weifden Feminismus mit seinem auf Eu-
ropa und Nordamerika beschrankten Fokus fordern, denn dieser sei zu sehr
auf weife und heterosexuelle Gesellschaftsschichten konzentriert. Diese
Stromung hingegen wirft einen neuen Blick auf die historische Vergangen-
heit und strebt eine Riickkehr zum Gemeinschaftlichen und Kommunalen an.
Yuderkys Espinosa Mifioso (*1967) zufolge, eine der prominentesten Vertre-
terinnen aus der Dominikanischen Republik, nahert sich der dekoloniale Fe-
minismus einem breiten Spektrum von Epistemologien an.? Er integriert

2 Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf ein Interview von Mifioso mit José
Maria Barroso - vgl. Barroso, J.: Feminismo descolonial. Una ruptura con la vision
hegemoénica eurocéntrica, racista y burguesa. Entrevista con Yuderkys Espinosa
Mifioso, in: Iberoamérica Social. Revista-red de estudios sociales I11/2 (2014), 22—
33.
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nicht nur die hegemonialen - d. h. intellektuell und akademisch anerkannten
- Wissensbereiche, sondern besonders auch die kommunitiren Quellen ver-
schiedener Volksgruppen, wie etwa die alten Erinnerungen und Narrative
indigener und afrikanischer Traditionen. Solche Traditionen ermdoglichen
die Entwicklung alternativer Epistemologien, die eine Unterbrechung und
Divergenz der theoretischen Grundlagen der modernen, euro- und nordame-
rika-zentrierten Wissenschaften herbeifiihren.

Der dekoloniale Feminismus tibt damit Kritik an einem weif3en Feminis-
mus mit hegemonialem Anspruch, weil dieser Theorien, Kontexte und Reali-
taten vieler Frauen ausschlief3t und zudem bedeutende Fragen nach Sexua-
litat, Ethnie und Klasse nicht problematisiert. Das dort anzutreffende univer-
selle Konzept der Frau sowie die allgegenwartige Behauptung, die histori-
sche Vergangenheit sei fiir Frauen stets schlechter gewesen als die Gegen-
wart, wird als tibergriffig empfunden und abgelehnt. Denn dadurch werde
die Geschichte anderer Kulturen ignoriert, in denen nicht derselbe dualisti-
sche Geschlechterkampf vorherrschte wie in Europa. Die aus Argentinien
stammende und aktuell in den USA lebende Feministin Maria Lugones
(1944-2020) fiihrte vor diesem Hintergrund die Begriffe Geschlechterkolo-
nialitdt und Dekolonialisierung der Geschlechter ein, die auf eine ,Analyse der
kapitalistischen und rassifizierten Geschlechterunterdriickung“® zielen. Ob-
wohl wir uns historisch betrachtet nicht mehr in der Kolonialzeit befinden,
besteht der Kolonialismus laut Lugones noch immer. Er erhalte sich in der
»Schnittmenge von Geschlecht, Klasse und Rasse als zentrale Konstrukte des
globalen kapitalistischen Machtgefiiges.“¢ Zu dieser Aufziahlung muss auch
die hegemoniale Religion hinzugefiigt werden, die zusammen mit der staat-
lichen Gewalt an der Spitze des Projekts der Kolonisierung ganzer Voélker
stand.

Die Dekolonialisierung der Geschlechter ist deshalb fiir Lugones eine not-
wendige, wenngleich schwierige Aufgabe.> Sie zielt darauf ab, ,eine Kritik
an der rassifizierten, kolonialen und kapitalistisch-heterosexuell gepragten
Geschlechteroppression zu formulieren, mit dem Ziel einer lebendigen

3 Lugones, 2014, 941.
4 Ebd., 939.
5 Vgl. ebd., 940.
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Transformation der Gesellschaft.“®¢ Der dekoloniale Feminismus fiihrt also
eine kritisch-holistische Gesellschaftsanalyse durch, um dadurch die Ge-
schlechterkolonialitit zu tiberwinden.

Auch die aus Honduras stammende Breny Mendoza greift auf das Konzept
der Geschlechterkolonialitit von Maria Lugones zuriick.” Zusatzlich adap-
tiert sie auf kritische Weise die Uberlegungen des peruanischen Soziologen
Anibal Quijano. Dieser kreierte den Begriff Kolonialitcit der Macht, um die Dy-
namik zu analysieren, die sich seit dem 16. Jahrhundert durch die Eroberun-
gen der spanischen Krone ausbreitete und den indigenen Volkern Amerikas
und anderen besetzten Landern aufgezwungen wurde.® Feministische Au-
torinnen wie Mendoza und Lugones weisen darauf hin, dass das Geschlecht
in Quijanos Werk , der Logik der Rasse untergeordnet ist, ahnlich wie es zu-
vor der Kategorie der Klasse untergeordnet wurde.“? In Anlehnung an Qui-
janos Definition von Eurozentrismus zeigt Mendoza auf, dass

,der Eurozentrismus nicht nur zur Konstruktion von Subjektivitat
bzw. Intersubjektivitit zwischen Europdern und Nichteuropaern auf
der Grundlage bindrer Gegensitze wie Zivilisation vs. Barbarei, Er-
werbstatige vs. Sklaven, modern vs. vormodern, entwickelt vs. unter-
entwickelt fithrt, sondern dariiber hinaus die Universalisierung der

europaischen Epistemologie voraussetzt.“10

Sie restimiert, dass Quijanos Rassekonzept letztlich totalisierend sei, die Ka-
tegorie des Geschlechts verdunkele und damit Hindernisse fiir die Offenle-
gung der Intersektionalitit von Rasse, Geschlecht, Klasse und Sexualitat

6 Ebd., 940.

7 Vgl. Mendoza, B.: La epistemologia del sul, la colonialidad del género y el feminismo,
in: Mifioso Y. (Hg.): Aproximaciones criticas a las practicas tedrico-politicas del
feminismo latino-americano, Buenos Aires 2010, 19-36.

8 Vgl. Quijano, A.: Colonialidad del poder, Eurocentrismo y América Latina, in: Lander,
E. (Hg.): La colonialidad del saber. Eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas
Latinoamericanas, Buenos Aires 2000.

9 Mendoza: Epistemologia, 22.

10 Ebd.
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schaffe. Mit Bezug auf den nordamerikanischen Kontext betont Mendoza, die
mittlerweile in den Vereinigten Staaten lehrt, dass

,die Kolonialisierung die historischen Voraussetzungen dafiir schuf,
dass afrikanische und indigene Frauen die relativ egalitiren Beziehun-
gen, die sie zu den Ménnern in ihren Gesellschaften hatten, in Nord-
amerika verloren und letztlich nicht nur unter die Herrschaft der ko-
lonisierenden Manner, sondern auch unter die der kolonisierten Man-
ner gerieten. Die Unterdriickung der Geschlechter war der Preis, den
die kolonisierten Manner zahlten, um ein gewisses Maf$ an Kontrolle

tiber ihre Gemeinschaften zu behalten.“11

So wurden Frauen ihr zufolge im Kontext der Kolonialisierung nach diskri-
minierenden westlichen Kriterien wie Rasse und Geschlecht neu Kklassifi-
ziert, rationalisiert und schliefRlich als ,Frauen‘ neu erfunden.!? In diesem
Prozess iibernahmen die Manner kolonisierter Gruppierungen die Ge-
schlechtsprivilegien ihrer westlichen Unterdriicker. Mendoza zufolge war es
»diese Verschworung zwischen kolonisierten Mannern und ihren Kolonial-
herren, die den Aufbau starker Solidaritatsbindungen zwischen Frauen und
Mannern der Dritten Welt im Befreiungskampf verhinderte.“13

Ebenso miissen aber auch weifde Frauen ihre im Prozess der Kolonialisie-
rung und kapitalistischen Dominanz ererbten und angenommenen Rassen-
privilegien anerkennen - obwohl sie ebenfalls aus dem sozialen Geschlech-
tervertrag weifler Manner ausgeschlossen wurden.'* Thnen wurde der Zu-
gang zur vollen Staatsbiirgerschaft oder bezahlter Arbeit und sogar die Kon-
trolle tiber ihren Korper verwehrt.!> Mendoza vertritt die These, dass der
»Geschlechtervertrag weifder Manner letztlich auf einer prekaren Basis be-
ruht.“16 Prekir deshalb, weil er sowohl die Unterordnung von Frauen als
auch die kapitalistische Ausbeutung anderer Manner einforderte.

11 Ebd,, 23.
12 Vgl. ebd.,, 23.
13 Ebd,, 23.
14 Vgl. ebd.
15 Vgl. ebd.
16 Ebd., 26.
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Mendoza will auf die Verantwortung und Rolle von Frauen aufmerksam
machen, insbesondere von weifden Feministinnen in den Vereinigten Staa-
ten, die die Strategien der US-Regierung in ihren Rekolonialisierungsprojek-
ten unterstiitzen. Denn nicht wenige von ihnen stiinden z. B. hinter der zwei-
felhaften Argumentation, Frauen aus den Diktaturen des Nahen Ostens
konnten oder miissten durch Kriege gegen den Terrorismus befreit werden.
Hier sind weifde Frauen nicht nur Zuschauerinnen, sondern werden zu Ak-
teurinnen und intellektuellen Urheberinnen kolonialer Unterdriickung. Die
Allianz zwischen Kolonisierten und Kolonisierenden tritt somit fiir Mendoza
erneut zu Tage.!”

Freie und bezahlte Arbeit fiir die weif3en Klassen des kapitalistischen Sys-
tems ist nur auf der Grundlage der Schaffung und Aufrechterhaltung von Ko-
lonien moglich. In diesen werden bis heute Hexenjagden und kollektive Ver-
gewaltigungen von Frauen als Kriegswaffen eingesetzt, um das koloniale
System aufrechtzuerhalten. ¥ Unterwerfung und Kolonialitdt setzt sich
heute fort durch

,Femizide, Menschenhandel (hauptsdchlich mit armen Frauen), Sex-
tourismus, Verlagerung von Produktion in Niedriglohnregionen und
die dortige Ausbeutung der vor allem weiblichen Angestellten sowie
der zunehmenden Verarmung unter der globalen Herrschaft des neo-

liberalen Kapitalismus.“19

Die europaische und koloniale Kategorisierung von Rasse und Klasse verhin-
dert den moglichen Aufbau von Solidaritatsnetzwerken zwischen Menschen
aus den Zentren der Gesellschaft mit ihren Peripherien. Mit seiner Rassen-
und Geschlechterhierarchisierung schafft der Kolonialismus so bis heute die
rassistisch-patriarchalischen Strukturen der westlichen Nationalstaaten.?°

17 Vgl. Mendoza: Epistemologia.
18 Vgl. ebd.
19 Ebd.,, 25.
20 Vgl. ebd.
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2. Religion und ihre Erfahrung von Frauen: Systematisierende
Beobachtungen aus der Praxis

Um ein Verstandnis der aktuellen Bedeutung von Religion fiir Frauen zu er-
halten, ist es wichtig, ein Verstandnis des allgemein bestehenden Religions-
begriffes und der damit einhergehenden Auswirkungen auf die Religionsaus-
libung von Frauen zu reflektieren. Die Anthropologin Sonia Maluflegt zu die-
sem Thema eine kritische Analyse vor, in der sie von klassischen Religions-
definitionen ausgeht und in einem zweiten Schritt fragt, was Religion fak-
tisch fiir verschiedene Gruppen von Frauen bedeutet.?! Die Herausforde-
rung dieser Untersuchung beschreibt sie wie folgt:

»Zu den methodologischen Implikationen dieser Studie gehort die Ver-
schiebung des Forschungs- und Analysefokus von den religiosen Insti-
tutionen und ihren offiziellen Lehren hin zu den Auspriagungen und
Erzdhlungen religidser und spiritueller Erfahrungen. Das Aufspiiren
der einzelnen Personen, das Nachzeichnen von Netzwerken und Ent-
wicklungen sowie die im realen Leben stattfindenden interreligiosen
Uberlappungen und Zirkulationen werden so zum zentralen Untersu-
chungsfokus, obgleich dies das Zusammenfiihren von doktrinar Ge-

trenntem mit sich bringt.“22

Bereits in fritheren Studien hat Maluf ,die Entstehung von Uberschneidun-
gen zwischen neuen Formen von Religiositdt und Spiritualitat, therapeuti-
schen Alternativpraktiken und synkretistischen Vollziigen in den Mittel-
schichten der urbanen Zentren Brasiliens“?? untersucht. Sie berichtet dabei
von einer Vielzahl neuer Vollziige, die als neue Religionsformen beschrieben
werden konnen. Darunter begegnet man auch Praktiken, deren tatsachlich

21 Ins Deutsche iibersetzt tragt die Studie den Titel Jenseits von Tempel und Text. Her-
ausforderungen und Dilemmata von Religionsstudien in Brasilien - vgl. Maluf, S.:
Além do templo e do texto. Desafios e dilemas dos estudos de religido no Brasil, in:
Revista Antropologia em primeira mdo 124 (2011), 5-14.

22 Ebd,, 9.

23 Ebd,, 6.
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religioser Charakter durchaus in Frage gestellt werden kann: ,Handelt es
sich um ein religioses, spirituelles, therapeutisches, kommerzielles, individu-
elles oder mediales Phinomen?“?* Es ist keine leichte Aufgabe, derart viel-
faltige Praktiken zu konzeptualisieren und die Dynamik zeitgendssischer Re-
ligionsausiibung zu systematisieren. Vielleicht sollte der Eifer, einen allge-
meingiiltigen und abschliefienden Religionsbegriff zu definieren, deshalb fiir
einen Moment beiseitegelegt werden. Eventuell muss aber auch die Frage-
stellung selbst gedndert werden: Ist es liberhaupt ausreichend, zu fragen,
was Religion an sich ist? Es scheint tatsachlich sinnvoller und realitatsnaher,
der alternativen Frage nachzugehen, ndmlich wie Religion praktiziert und
gelebt wird und wie sich religiose Erfahrung in verschiedenen sozialen Kon-
texten gestaltet. Die hieraus erarbeiteten Definitionen werden dann jedoch
stets situativ und kontextbezogen sein, abhdngig von der konkreten Erfah-
rung einer jeweiligen Gruppierung und ihrer Mitglieder.

Ein zentrales Anliegen dekolonial-feministischer Religionsstudien ist des-
halb, ,die Komplexitat und den Reichtum der entstehenden Praktiken nicht
auf starre akademische Modelle zu reduzieren, weil diese hidufig auf eine
Analyse spezifischer Rituale und bestimmter religioser Doktrinen festgelegt
sind.“?> Mit anderen Worten: Die Erforschung der grofien Religionen und
religiosen Bewegungen birgt die Gefahr, dass die subjektiven Einzigartigkei-
ten und individuellen Briiche innerhalb der vorherrschenden, kolonial ge-
pragten Modelle nicht wahrgenommen werden.

In diesem Sinne weist auch Linda Woodhead (*1964) darauf hin, dass the-
ologisch argumentiert werden kann, der vorherrschende Religionsbegriff sei
ein modernes, von sakularen Annahmen beeinflusstes Konzept, welches die
ihm innewohnenden Dimensionen der Glaubenspraxis nicht angemessen be-
riicksichtigen konne.?¢ Auch ist oft unklar, ob der Religionsbegriff allzu
christlich oder gar iibermafiig sakular gepragt ist. Dariiber hinaus kann kri-
tisiert werden, dass die Mehrheit der religionssoziologischen Studien ihren
Fokus auf das Christentum legt, wodurch andere Religionen vernachlassigt

24 Ebd,, 7.

25 Maluf: Templo, 7.

26 Vgl. Woodhead, L.: Five concepts of religion, in: International Review of Sociology
21/1(2011),121-143.
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wurden. Woodhead zufolge zeigen postkoloniale Studien deshalb zurecht
auf, dass das allgemein verbreitete Konzept von Religion eine ethnozentri-
sche, imperialistische und westliche Tendenz aufweist.

Neue religiose Praktiken konnen laut Maluf allerdings nicht mehr allein
durch die grofden Traditionen bzw. den ,institutionalisierten Ansatz dieser
Praktiken und ihre Reduzierung auf das Institutionelle“?” verstanden wer-
den - zumal dadurch stets die hauptsachlich konventionell begriindeten und
gesellschaftlich etablierten Doktrinen und Rituale bevorzugt werden. Im Ge-
gensatz dazu sei das religiose Umfeld der Gegenwart durch die

,Durchbrechung doktrinarer Grenzen aufgrund einer hohen Zirkula-
tion von Populationen und Individuen gekennzeichnet. Durch diese
entsteht eine flieflende Dynamik von Netzwerken, in der sich neue
Praktiken herausbilden, die iliber spezifisch institutionelle Formen

hinausgehen.“28

Ivone Gebara spricht diesbeziiglich von einer Mobilisierung der Frauen.?®
Man sieht diese in progressiven Bewegungen wie beispielsweise der Dorfge-
meinschaft Noiva do Cordeiro3® (Braut des Lammes) im Landesinneren von
Minas Gerais, die mit allen Formen der institutionalisierten Religion gebro-
chen hat und auf welche ich spater noch ausfiihrlich eingehen werde.

All dies sind Grenzmarkierungen einer Vielzahl von Bewegungen; einer
Zirkulation, in der sich Frauen im 21. Jahrhundert Religion auf neue Art und
Weise und als selbststindige Protagonistinnen aneignen. Aus einer dekolo-
nial-feministischen Perspektive stellt sich deshalb die Frage: Wer genau sind
die Subjekte dieser alternativen religiésen Vollziige?

27 Maluf: Templo, 8.

28 Ebd.

29 Vgl. Gebara, I.: A mobilidade da Senzala Feminina, mulheres nordestinas, vida mel-
hor e feminismo, Sdo Paulo 2000.

30 Vgl. Roese, A./Schultz, A.: Modos de vida alternativos. O caso da comunidade Noiva
do Cordeiro, in: Revista Tecer 3/5 (2010), 152-158; Schultz, A.: Pés-protestan-
tismo. Descricdo e analise de um caso de dissidéncia religiosa na comunidade rural
Noiva do Cordeiro, em Belo Vale, MG, in: Protestantismo em Revista 30 (2013),
104-123.
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In den traditionellen, hegemonialen Religionsauspragungen des Juden-
und Christentums wurden Frauen immer wieder beschuldigt, die konventi-
onellen Vorgaben zu verraten. Tatsachlich taten sie dies auch - zumindest,
indem sie auf subtile Weise ungehorsam waren. Ohne Zugang zu Fithrungs-
positionen innerhalb der patriarchalischen Traditionen hatten sie kaum eine
andere Wahl.3! Doch trotz dieser Umstande lasst sich erahnen, dass Frauen
(wenn auch oft im Verborgenen) einen protagonistischen Anteil an der Ent-
wicklung der jeweiligen Religion hatten. Ein wichtiges Merkmal gegenwarti-
ger Religiositat und Spiritualitat ist

Jihre Verflechtung mit anderen Bereichen wie dem Umweltschutz, ge-
sellschaftlichen Oppositionsbewegungen, der Parapsychologie oder
alternativen therapeutischen Ansitzen sowie weiteren Feldern, die
fur ein kulturelles Universum stehen, das durch eine soziale Ausdeh-

nungsbewegung und eine hohe Formenvielfalt charakterisiert ist.“32

Es scheint, dass insbesondere die parapsychologischen und alternativen the-
rapeutischen Stromungen grofdtenteils in den Handen von Frauen sind. Die
heutzutage sowohl auf dem Land als auch in Stidten weit verbreiteten alter-
nativen Heilungs- und Meditationstechniken stehen offensichtlich unter
weiblicher Dominanz. Das wiederum weist darauf hin, dass es kulturelle und
religiose Zirkulationen gibt, die sich sowohl dem Einfluss der grofden religi-
Osen Traditionen als auch der vorherrschenden westlichen Medizin entzie-
hen (die ebenfalls unter der weifen mannlichen Vorherrschaft steht). Fir
Maluf steht

,dieses komplexe Universum fiir eine Religiositit aufierhalb von Tem-

pel und Text, es steht fiir die Verweltlichung und Individualisierung

31 Vgl. hierzu z. B. Mirjams Widerspruch gegen Mose (Num 12); die Frauen, die in den
Zeiten Jeremias anderen Gottern Raucheropfer darbrachten (Jer 44); Rahel, die ih-
rem Vater Jakob die Gotterbilder stahl (Gen 31); oder die vielen Frauen Salomos,
die ihn beeinflussten, sich anderen Gottern zuzuneigen (1 Kon 11).

32 Maluf: Templo, 8.
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des Rituals und fiir die Abwesenheit einer zentralistischen doktrini-

ren Matrix oder Konvention.“33

Die Kartierung solcher Formen von Religiositat oder Spiritualitat erfordert
nicht nur neue Untersuchungsmethoden, sondern dariiber hinaus eine neue
theoretische Rahmensetzung. Die Forschung muss das praktizieren, was in
der Phianomenologie als Epoché (epoqué) bekannt ist - einen Riickzug zum
Nichtwissen.?* Alle Vorurteile und vorgefertigten Konzepte miissen hierzu
beiseitegelegt werden, um die tatsachliche Bewegung einer religiosen Zirku-
lation wahrnehmen zu kdnnen. Trotz der Neuheit des Phanomens bleibe ich
allerdings bei dem Begriff religios, denn das hier angestrebte Anliegen ist
keine blof3e Sprachanpassung, sondern eine Veranderung der Art und Weise,
wie wir iiber Religion denken und sie erforschen. Nur so kann tatsédchlich
ausgemacht werden, welche religiose Bewegungen und Vollziige in der heu-
tigen Zeit wegweisend sind. Ebenso ist es unabdinglich, den Menschen zuzu-
horen und sie zur Selbstbeschreibung zu ermutigen. Die Forschung sollte bei
der Konzeptualisierung von Erfahrung die Autonomie religidser Subjekte be-
riicksichtigen. Genau das ist das zentrale Anliegen der hier angezielten femi-
nistischen Untersuchung in dekolonialer Perspektive: Wir miissen all den
verschiedenen Gruppen von Frauen in ihren derart unterschiedlichen Kon-
texten zuhoren. Nur dann kénnen wir herausfinden, was ihre tatsachliche
Erfahrung von Religion ist.

Maluf zufolge muss im Fokus dieser Forschung das stehen, was ,die Perso-
nen, die durch diese verschiedenen Gruppierungen, Weltanschauungen und
Systeme von Ritualen und Heilpraktiken zirkulieren, selbst erleben und
tun.“3% Dies ist eine methodische und empirische Herausforderung, nicht
nur weil es eine Gegenbewegung zu bisherigen Formen der Religionsfor-
schung darstellt, die oft auf Doktrinen, konventionellen Ritualen, religiosen
Texten oder (medialen) Grofdereignissen basiert. Hier soll dagegen das Inte-
resse auf

33 Ebd.
34 Vgl. Bello, A.: Culturas e Religides. Uma leitura fenomenolégica, Bauru 1998.
35 Maluf: Templo, 8.
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,die Netzwerke, Dynamiken, Zirkulationen, Praktiken und Wege ein-
zelner Subjekte gelenkt werden, auf die verschiedenen moglichen
Wirkungskrifte, durch die sich ehemalig feststehende Doktrinen und
Zugehorigkeiten hin zu manchmal singularen, manchmal kollektiven

synthetischen Prozessen in stindiger Neuerfindung verschieben.“36

Dementsprechend ist es auch fiir Ivone Gebara notwendig, im Zuhoren die
Erfahrung von Frauen wahrzunehmen, um dann in einem zweiten Schritt zu
systematisieren, was Religion fiir sie ist.3” Die Antworten sind sicherlich
komplex, entsprechen darin jedoch der menschlichen Existenz, die ,von Am-
bivalenzen, Paradoxien und Widerspriichen gepragt ist.“3® Gebara zufolge
bedeutet Religion fiir Frauen sowohl Unterdriickung als auch Erlésung. Im
Falle des Christentums ist die Kirche, die unterdriickt, zugleich auch ein Ort
der erfahrbaren Befreiung. Letztlich sind Frauen damit nicht einfach nur un-
terworfene Opfer von Gesellschaft und Kirche. Gerade weil ihre Autonomie
und ihr Selbstvollzug auf dem Spiel steht, unterwandern sie bestehende
Strukturen und schaffen neue Formen des Ungehorsams gegeniiber doktri-
naren Unterdriickungsmechanismen.

Angesichts dieser Forschungsperspektive zielt fiir Maluf das methodische
Anliegen darauf ab, dass

,Religion aufhort, ein transzendenter Gegenstand zu sein, der {iber be-
stimmten Praktiken steht, und zum Qualifikationskriterium verschie-
denster Ausdrucksweisen und Handlungen wird, die sich sowohl of-
fensichtlich und zentral als auch peripher, marginal oder im Unter-

grund abspielen.“39

Dies ist eines der zentralen Themen feministischer Religionsforschung, denn
oft bewegen sich Frauen aufRerhalb der dominanten Strukturen. Sie passen

36 Ebd., 10.

37 Vgl. Gebara: A mobilidade da senzala feminina, mulheres nordestinas, vida melhor
e feminismo, Sdo Paulo 2000.

38 Ebd.

39 Maluf: Templo, 13.
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ihren religiosen Vollzug an die Bediirfnisse ihres taglichen Lebens und ihre
Umgebung an. Dort bekommt Religion ihre existentielle Bedeutung. Dement-
sprechend hat Gebara einen wichtigen Beitrag zur feministischen Religions-
forschung geleistet - nicht nur, weil sie eine kritische Analyse von Religion,
insbesondere des westlichen Christentums mitsamt seiner patriarchalischen
Theologie, durchfiihrte. Thr gelang es zudem, die Ambiguitdten weiblicher
Religiositat und der Beziehung von Frauen zu Religion aufzuzeigen. Das ist
deshalb von grundlegender Bedeutung, weil wir nicht mehr davon ausgehen
konnen, dass Frauen lediglich passive und naive Opfer sind.*® Woodhead
stimmt Gebara in dieser Hinsicht zu und pladiert dafiir, dass die Frage, ob
Religion gut oder schlecht fiir Frauen sei, nicht ausreiche.#! Auch Maria José
Rosado (*1945) lasst sich dieser Stromung zuordnen, wenn sie Religionen
»als komplexe soziale Raiume und Trager von Widerspriichen” bezeichnet,
,die nicht immer und in allen Gesellschaften als konservative Krafte funktio-
nieren.“#?

Gebara liefert wertvolle Erkenntnisse, warum Frauen trotz allem in
oppressiven Religionen verharren. Sie vertritt die These, dass Frauen seit
Jahrtausenden der religiose Selbstvollzug zutiefst zu eigen ist, denn

,die altesten religiosen Darstellungen der Menschheit sind weiblich
[...], ndmlich Ausdrucksformen der Erfahrungen von Mutterschaft und
Fruchtbarkeit. Die mannlichen Darstellungen Gottes, als distinkter

und separater Geist jenseits der Erde, sind dagegen viel jliinger.“43

Religionen ,enthalten etwas zutiefst Weibliches, beinahe Matriarchalisches,
namlich die Sorge um das Wohlergehen der Menschen und die Uberwindung
von Leid. [R]eligion in ihrem Ursprung ist miitterlich, schiitzend und umsor-
gend.“** Diese Beobachtung hilft uns zu verstehen, aus welchen Griinden

40 Vgl. Gebara: A mobilidade.

41 Vgl. Woodhead, L.: Five concepts of religion, in: International Review of Sociology
21/1(2011),121-143.

42 Rosado, M.: O impacto do feminismo sobre o estudo das religides, in: Cadernos
Pagu 16 (2001), 79-96, hier 9.

43 Gebara: A mobilidade, 101.

44 Ebd.
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Frauen sich mit Religionen verbinden und auf welche Weise sie ihre Spiritu-
alitatleben.,Dort fiihlen sich Frauen zu Hause, als ob sie eine alte Erinnerung
wiederbelebten.“4>

Ich will mit diesen Ausfithrungen nicht generalisierend jede Form von Re-
ligion kritisieren, wie es bisweilen in gewissen akademischen und gesell-
schaftlichen Kreisen vorkommt. Solche einseitigen Positionen berticksichti-
gen nicht die Komplexitat und Pluralitat religioser Erfahrungen, die Kreati-
vitdt religioser Imagination und die durch religiése Kontexte hervorgerufene
Sinnstiftung. Die grundlegende Erkenntnis der von mir vertretenen feminis-
tischen Forschung liegt vielmehr darin, dass wir uns genauer ansehen miis-
sen, wie Frauen sich tatsichlich zu Religion verhalten. Das Wie ist die zent-
rale Frage, denn nur solche empirische Auseinandersetzungen kdnnen auf-
zeigen, dass Frauen in der heutigen Welt ihre Beziehung zum Géttlichen und
Religiosen in einer durchaus sehr autonomen und kreativen Weise fiihren
und gestalten. Vor diesem Hintergrund und angesichts der fortschreitenden
Abschwachung der katholischen Hegemonie mit ihren Traditionen und Dog-
men wire es beispielsweise interessant zu erforschen, welchen Platz Frauen
in all den Umschichtungen und neuen Entwicklungen einnehmen, die wir ak-
tuell sowohl beim Aufschwung evangelikaler Freikirchen als auch bei der
Entstehung neuer (nicht-)christlicher Spiritualitaten beobachten. Diese Fra-
gestellung kann nochmals vertieft werden, namlich dahingehend, ob die
Krise der christlichen Tradition, von der insbesondere die Grof3kirchen mit
ihrem herkémmlichen Umgang mit Frauen betroffen sind, nicht letztlich die
Krise eines patriarchalischen und kolonialistischen Religionsmodells ist;
und ob diese Krise nicht gerade den Niedergang einer Religion anzeigt, die
in ihrem Geschichtsverlauf ausgesprochen patriarchalisch, eurozentrisch,
androzentrisch, ethnozentrisch und anthropozentrisch war.

Aus einer dekolonial-feministischen Perspektive drangen sich solche kriti-
schen Anfragen angesichts des Mitgliederschwunds der Grof3kirchen gera-
dezu auf. Die Krise der Religion ist die Krise einer Weltanschauung, die his-
torisch von einer kolonialen Voreingenommenheit geleitet und dominiert
wurde. Dies trifft allerdings nicht nur auf spezifische Religionen zu, sondern

45 Ebd., 102.
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ebenso auf die grofden Politik-, Wirtschafts- und Regierungssysteme. Ja, die
Krise reicht bis in die Mikrodimensionen der Gesellschaft hinein, vom klas-
sischen Familienmodell bis zur individuellen gesellschaftlichen Rollenvertei-
lung (sei es des Mannes oder der Frau). So lasst sich die Krise der Religion
als Krise eines grofieren Systems darstellen. Gleichzeitig bleibt die Erfor-
schung, wie Frauen heute eine Religion erleben, in der sie jahrhundertelang
aus Machtkonstellationen ausgeschlossen wurden, ein Desiderat - beson-
ders weil wir in einer Zeit leben, in der diese patriarchalischen und kolonia-
listischen Religionen von ihren eigenen Glaubigen zutiefst in Frage gestellt
werden.

Um angemessen und systematisch tiber den Einfluss von Frauen nachden-
ken zu koénnen, ist es hilfreich, sich mit anderen Religionen und dortigen
weiblichen Glaubenspraktiken auseinanderzusetzen. Hierbei stellt sich er-
neut die Frage, was Religion tiberhaupt ist - diesmal allerdings mit dem Fo-
kus, was Religion fiir Frauen ist. Das dekoloniale Anliegen fordert dariiber
hinaus eine Untersuchung, was Religion speziell fiir Frauen aus Minderheits-
gruppierungen bedeutet - denn egal ob afrikanische oder indigene Abstam-
mung, egal ob queere Identitat, liberall wird Religiositat und Spiritualitat auf
spezifische Weise gelebt und tiberall begegnet man den tiefen Leidensspuren
einer Existenz unter dem Joch hegemonialer Traditionen.

3. Frauen und Religion im 21. Jahrhundert

In den verschiedensten Milieus und Kontexten lasst sich beobachten, wie
Frauen religiose Vollzugsformen und spirituelle Orte schaffen und neuge-
stalten. Diese Dynamik macht es erforderlich, das aktuelle Verhéltnis von
Frauen zum hegemonialen Christentum zu erforschen und der Frage nach-
zugehen, wie Frauen im dritten Jahrtausend Religion und Spiritualitat erfah-
ren und beeinflussen - sei es in Brasilien, allgemein in Lateinamerika oder
anderorts. Eine Vielzahl von Bewegungen weisen auf grundlegende Veran-
derungen in ihrem religiosen Selbstvollzug hin. Mein Interesse gilt dabei
Kontexten, in denen sich Frauen als Protagonistinnen erweisen. Denn im
Christentum als eine mit dem Kolonialsystem verbiindete Religion wurden
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sie so lange unterdriickt, dass ihre tatkraftige Selbstbehauptung jetzt eine
besondere Bedeutung hat, die Aufmerksamkeit verdient.

Was wir gegenwartig erleben, ist ein religioser und konfessioneller Unge-
horsam von Frauen - man kann auch von einem Zerwiirfnis sprechen, das
sich in vielfaltigen Formen ausdriickt. Ich behaupte, dass es sich um einen
Bruch mit dem christlich-kolonialen Patriarchat handelt, der sich in Brasilien
in verschiedenen Dynamiken Bahn bricht. Ein Beispiel ist die bereits er-
wiahnte Lebensgemeinschaft Noiva do Cordeiro in Minas Gerais.*¢ Noiva do
Cordeiro ist eine landlich gelegene Dorfgemeinde von Frauen, die lange unter
Unterdriickung, Ausgrenzung und Elend aufgrund der Vorherrschaft ver-
schiedener Grofdkirchen gelitten hat. SchlieRlich beschlossen sie, sich von al-
len Formen der Religion zu befreien. Unter Fiihrung einer Matriarchin kre-
ierten sie eine religionslose Modellgemeinschaft mit alternativem Lebensstil.
Diese Frauen haben mit der gewalttatigen Herrschaftslogik der kolonialen
Systeme von Ehe, Familie, Religion und Gesellschaft gebrochen, in denen auf
sie als Frauen keine Riicksicht genommen wurde. Im Laufe der Zeit haben sie
sich sowohl von jeglicher Angewiesenheit auf Médnner als auch von einem bi-
ndren Modell von Mannlichkeit und Weiblichkeit verabschiedet. Sie haben
sich von der Unterwerfung durch patriarchale Systeme und Logiken eman-
zipiert. Mit der bewussten Entscheidung, keine Religion auszuiiben, haben
sie auch die dazugehorigen konventionellen Rituale hinter sich gelassen. Sie
ordnen sich keinen Mannern mehr unter - seien es Vater, Ehemanner oder
Priester. Das Ende der patriarchalen Religion wird hier zur Einfiihrung eines
Glaubens ohne jedwede Religion, die Abkehr von jeglicher mannlich domi-
nierten Hegemonie. Noiva do Cordeiro ist kein isoliertes Phanomen. Das Dorf
steht vielmehr fiir eine aktuell immer weiter fortschreitende Synthese von
verschiedenen Phanomenen und Prozessen, die gepragt sind von einem Zer-
wiirfnis mit dem Traditionellen. Die grofden Systeme und Paradigmen wer-
den in Frage gestellt und hinterlassen eine Leerstelle, weil sie auf die Sinn-
suche der Menschen - insbesondere der Frauen - oft keine erfiillende Ant-
wort mehr haben.

46 Zum Folgenden vgl. Roese/Schultz: Modos.
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Eine weitere Bewegung bilden Frauen, die sich trotz eines Verbots ordinie-
ren lassen. Oft begegnet man in diesem Kontext Frauen mit einer starken
Fiihrungskompetenz. Einige von ihnen haben sich endgiiltig mit dem domi-
nanten und exkludierenden Machtgefiige ihrer Ursprungskirchen iiberwor-
fen und griinden sogar eigene Kirchen.*” Rosane Guglielmoni,*® Janine
Silva*® und Claudirene Bandini®® zeigen in ihren Untersuchungen auf ein-
driickliche Weise, wie Frauen kirchliche Gemeinden griinden oder leiten. Da-
mit leisten sie einen wichtigen Beitrag zum Verstandnis, wie Frauen durch
den Bruch mit ihren Herkunftskirchen zu Protagonistinnen und Fiihrungs-
personlichkeiten werden. Wahrend Bandini den Fokus auf die Starke und
Fiihrungsrolle von ordinierten Frauen innerhalb evangelischer Kirchen legt,
setzen sich Guglielmoni und Silva mit Kontexten auseinander, in denen
Frauen ihre eigenen Denominationen griindeten.> Diese Pastorinnen set-
zen sich bewusst liber die Argumentation hinweg, Frauen seien von Gott
nicht autorisiert, ein Pastorenamt auszufiihren. Dem entgegnen sie mit ei-
nem Gegenargument: der Berufung durch Gott. Sie bezeugen, dass sie Gott
dazu berufen hat, eine eigene Kirche zu griinden. Ihre Kirchen sind zwar
klein, haben jedoch durchaus Zulauf und von den Glaubigen wird ihre auf
Berufung basierende Autoritit akzeptiert.

Die Untersuchungen fokussieren sich auf Frauen, die in den Metropolregi-
onen von Belo Horizonte und Rio de Janeiro ihre eigenen Kirchen griindeten.
Sie haben mit ihren fritheren Traditionen gebrochen, weil sie bei der Aus-
tibung ihrer Fithrungsfahigkeiten auf Widerstinde gestofien sind. Mit der
Begriindung, dass das Wort Gottes dies fiir Frauen nicht zulasse, wurde
ihnen der Zugang zum Pastorenamt verwehrt. In Brasilien scheint dies ein
immer wieder vorkommendes Phdnomen des 21. Jahrhunderts zu sein. Statt
sich der traditionellen Schrift- und Offenbarungsdeutung zu unterwerfen,

47 Vgl. Guglielmoni, R.: Religido e género. Igrejas evangélicas fundadas por mulheres
na regido industrial de Contagem, Minas Gerais 2015.

48 Vgl. ebd.

49 Vgl. Silva, ].: Liderangas pentecostais femininas. Um estudo sobre a fundagio de
igrejas pentecostais por mulheres em Nova Iguacu, Rio de Janeiro 2010.

50 Vgl. Bandini, C.: Costurando certo por linhas tortas. Praticas femininas em igrejas
pentecostais, Salvador 2014.

51 Zum Folgenden vgl. Guglielmoni: Religido; Silva: Liderancas.
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haben sie deshalb ihre ehemaligen Kirchen oder Religionen verlassen und
eigene Konfessionen gegriindet.

Es ist auffillig, dass es sich bei den gegriindeten Kirchen um kleine Verge-
meinschaftungen handelt, die Personen aus der mittleren und unteren
Schicht anziehen. Es wird ein grofdtenteils einkommensschwaches Publikum
bedient und auch die Pastorinnen gehoren tiberwiegend der unteren Wirt-
schaftsklasse an. Zudem sind diese Kirchen grundlegend 6kumenisch ausge-
richtet - so werden die Glaubigen beispielsweise nicht daran gehindert, auch
andere Kirchen zu besuchen. Janine Silva hebt aufderdem hervor, dass von
den elf interviewten Pastorinnen nur drei verheiratet sind. Die tibrigen sind
Witwen oder geschieden. Zwei waren zuvor mdes de santos (Miitter der Hei-
ligen), spirituelle Fiihrungsfiguren in Religionsgemeinschaften mit afrobra-
silianischen Wurzeln. Die meisten von ihnen haben keinen Schulabschluss,
die kirchliche Arbeit ist in der Regel die Haupteinnahmequelle. Dass es die-
sen Frauen gelungen ist, trotz aller gesellschaftlichen und persénlichen Wi-
derstdnde mit den vorherigen religiosen Strukturen zu brechen, ist beacht-
lich und ein auffilliges Merkmal unserer Zeit.

In der Art und Weise, wie diese Frauen ihr religidses und spirituelles Leben
fithren und organisieren, zeigt sich, dass fiir sie Religiositit und Spiritualitat
Ausdrucksformen sind, die ihren Alltag und das Leben als Ganzes durchdrin-
gen. Sie suchen Religion in und fiir die Welt des alltaglichen Lebensvollzugs
mit seinen jeweils bestehenden Bediirfnissen. Dementsprechend umfasst
und durchdringt sie alle Dimensionen ihrer Existenz — Familie, Haus, Arbeit,
Leib und Gesundheit. Obwohl die Arbeit in der gegriindeten Kirche fiir die
meisten von ihnen die Haupteinnahmequelle ist, sind fiir sie die damit ver-
bundenen Aufgaben mehr als nur eine Erwerbstétigkeit. Die Kirchen sind
meist so klein, dass liberhaupt keine Perspektive auf grofden Profit besteht,
sie sind lediglich die Einnahmequelle, um den eigenen Lebensunterhalt be-
streiten zu kdnnen.

In Brasilien gibt es zahllose von Frauen gegriindete Kirchen, die dort zu
Fiihrungspersonlichkeiten geworden sind, weil es fiir sie in ihren ménnlich
dominierten Herkunftskirchen keinen Platz gab. Sie wollen dort Leitung und
Macht ausiiben. Viele von ihnen haben jeglichen Kontakt zu ihren urspriing-
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lichen Religionsgemeinschaften abgebrochen, andere sind dort noch pra-
sent, iiben aber offen Kritik. Aufserdem gibt es solche, die in ihren urspriing-
lichen Konfessionen bleiben und dort versuchen, neue spirituelle Erfah-
rungsraume zu schaffen. Nicht selten verbinden sie dabei Elemente aus ver-
schiedenen Spiritualitdten und Traditionen, vor allem, wenn sie sich von ei-
ner offiziellen Kirche losgeldst haben. Sie schaffen so neue Synthesen und
eigene Synkretismen, wodurch sie ihrem Glaubensleben Dynamik und Krea-
tivitat verleihen.5? Ein gemeinsames Phdnomen dieser Vielfalt an religiésen
Mobilisierungen ist, dass vielen dieser Frauen mit der Loslésung aus den al-
ten Strukturen auch der Eintritt in eine Offentlichkeit samt beruflicher Kar-
riere gelingt.>3

Wir beobachten also eine lebendige und dynamische Pluralitat von weibli-
chen Synkretismen. Hier vermischen sich Elemente afroamerikanischer, in-
digener, christlicher und 6stlicher Traditionen und verschmelzen zu einer
einzigen religiosen Erfahrung. Religion soll hier auf Bediirfnisse des tagli-
chen Lebens reagieren, statt etablierte Muster und vorherrschende Ordnun-
gen auch dann aufrechtzuerhalten, wenn sie keinen Alltagsbezug mehr auf-
weisen. Insgesamt stellen diese synkretistischen und manchmal sogar poly-
theistischen Spiritualitidten eine bewusste institutionelle und konfessionelle
Untreue dar. Die Entscheidung, keiner vorgeschriebenen Tradition anzuge-
horen, entspricht einem performativen Bruch mit der unterdriickenden Ide-
ologie traditioneller Ordnungen, welche die treue Bindung an nur eine reli-
giose Konfession verlangen.

Solche Bestrebungen gab es schon zu fritheren Zeiten in Brasilien. Hier je-
doch soll das Augenmerk auf Frauen gerichtet werden, die eine eigene und
offentliche Verantwortung fiir ihren spirituellen und religiosen Weg iiber-
nehmen - was ein historisches Novum ist. Waren Frauen lange Zeit der
grofdte und vielleicht auch der glaubigste Teil des passiven Publikums hege-
monialer Traditionen im brasilianischen Christentum, 16sen sie sich heute

52 Vgl. Gebara: Vulnerabilidade, justica e feminismos. Antologia de textos, Sdo Ber-
nardo do Campo 2010; Woodhead: Five concepts of religion.

53 Vgl. Woodhead, L.: ‘Because I'm Worth it’. Religion and Women'’s Changing Lives
in the West, in: Ane, K./Sharma, S., u. a. (Hg.): Women and religion in the West. Chal-
lenging secularization, Hampshire 2017, 147-164.
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aus dieser unterwiirfigen Loyalitdt heraus. In Anbetracht dessen erhilt die
aktuelle Sakularisierungsdebatte fiir Woodhead einen anderen Akzent: Das
Paradoxon, dass die stumme Mehrheit ein immer grofderes Desinteresse ge-
geniiber den hegemonialen und konventionellen Religionen zeigt, ohne je-
doch Spiritualitat und Religiositit an sich aufzugeben, sollte mehr Beachtung
finden.5*

In diesen von Frauen initiierten und angefiihrten Religionsformen gibt es
allerdings auch einige Ambiguitaten und Paradoxien, die iiber die Elemente
von Zerwirfnis und Bruch, Ungehorsam und Untreue, Fluiditat und Polythe-
ismus bzw. Synkretismus hinausgehen. Neben der radikalen Abgrenzung
von jeglichen als patriarchal empfundenen Traditionen, der Ablehnung be-
stimmter Regeln und Glaubenslehren sowie der Schaffung neuer synkretis-
tisch gepragter Formen von Begegnung und spiritueller Erfahrung (teilweise
sogar in Wohnzimmern und Garagen), lasst sich z. B. in einigen dieser neuen
und kleinen Kirchen, ein grofder Einfluss der medial grof} auftretenden Me-
gachurches beobachten. Diese Ausrichtung wird nicht selten von einer un-
kritischen kapitalistischen Ideologie begleitet und weist paradoxerweise
auch wieder einen unreflektierten Anpassungswillen an althergebrachte
Traditionen auf.>>

Wie auch immer man zu diesen Phianomenen stehen mag - als Fazit der
vorgestellten Untersuchungen kann festgehalten werden, dass wir aktuell in
Brasilien eine Subversion der hegemonialen patriarchalischen Traditionen
im religiosen Kontext beobachten kénnen. Es lasst sich ein meist unauffalli-
ger Ungehorsam von Frauen gegeniiber der vom kolonialen System geschaf-
fenen Konventionen feststellen. Dabei ist zu beachten, dass es sich nicht um

54 Vgl. ebd.

55 So lasst sich beispielsweise in Brasilien eine stark wachsende religiose Fashions-
zene und Popkultur beobachten. Auch gibt es spirituelle Angebote wie z. B. den of-
fensichtlich sehr erfolgreichen Kult der Prinzessinnen (culto das princesas). Dieses
urspriinglich von der Pastorin Sarah Sheeva initiierte spirituelle Gruppencoaching-
programm fiir Single-Frauen besteht aus einer Reihe von Predigten und Gottes-
diensten, in denen Themen wie Sexualmoral, aber auch Mode und Kleidungsstil be-
handelt werden. Es zielt darauf ab, die Teilnehmerinnen in ,Gottes Prinzessinnen“
zu verwandeln, damit diese ,ehrenwerte Manner” finden, anstatt auf die allgegen-
wartige ,Hundementalitat” hereinzufallen - vgl. die Homepage von Sarah Sheeva,
[Online-Zugang: https://sarahsheeva.wordpress.com - Stand: 20.05.2024].
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eine organisierte Bewegung handelt. Vielmehr stehen wir hier vor einem zi-
vilen Ungehorsam, der sich im Stillen und in einer pluralen Spontaneitit voll-
zieht. Nichtsdestotrotz weist er eine politische Dimension auf, denn er bricht
mit den etablierten Machten und stellt ihnen eine neue Ordnung entgegen.
Diese Frauenbewegungen deuten auf eine Emanzipation von der jahrhun-
dertelangen Kolonialisierung durch ein androzentrisches, eurozentrisches
und heterosexistisches Christentum hin. Viele dieser Pastorinnen bezeich-
nen sich weiterhin als Christinnen. Allerdings haben sie sich eine Selbststan-
digkeit erkdmpft und bestimmen fiir sich, was lebensforderlich und tragfahig
ist. Wir stehen daher eindeutig vor einem weiblichen Protagonismus, einer
neuen Autonomie der Frauen im brasilianischen Christentum. Im Ungehor-
sam gegeniiber ihrer traditionellen religiosen Herkunft fiihren sie ein theo-
logisches Argument an, dass ihren Bruch begriindet und untermauert: die
Berufung durch Gott, eine eigene Kirche zu griinden. Die Dorfgemeinschaft
Noiva do cordeiro ging noch einen Schritt weiter: Die Frauen dort brachen
mit allen Riten der christlichen Tradition und lief3en jegliche religiose Struk-
turierung hinter sich, obwohl sie weiterhin an Gott glauben. Doch ihr Argu-
ment und ihre Motivation sind dabei dieselben, ndmlich die Befreiung von
Leid und Unterdriickung, die Frauen durch althergebrachte Konventionen
iber die Jahrhunderte hinweg auferlegt wurden.

Solche Emanzipationsbewegungen lassen sich in ganz Brasilien beobach-
ten, vor allem in den zentralen Grof3stadten, doch auch zunehmend in land-
lichen Gegenden.5¢ Studien deuten im Gesamten auf eine Neuanpassung
und Wiederaneignung des Christentums durch Frauen hin. Thre Gottes-
dienste zeichnen sich durch eine horizontalere, weniger hierarchische und
starker partizipatorische Struktur aus. Bspw. liturgischen Tanze afrobrasili-
anischer und indigener Pastorinnen weisen auf eine Integration multikultu-
reller Elemente hin, was Hoffnung auf eine beginnende Uberwindung der al-
ten Vorurteile gegentiber afrikanischen und indigenen Traditionen macht.
Instrumente wie Trommeln oder Rituale wie Kreistdanze stehen fiir eine ho-
rizontale Struktur der Machtverteilung und integrative Gemeinschaftsbil-

56 Es sei zusammenfassend noch einmal auf die bereits aufgefiihrten Studien verwie-
sen - vgl. Guglielmoni: Religido; Roese/Schultz: Modos; Silva: Liderangas.
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dung, die iibrigens auch Kinder mit einbezieht. Zudem hat vor allem Silva ge-
zeigt, dass auch das traditionelle Loyalitatsverstandnis aufgebrochen wird,
denn diese Kleinkirchen haben meist keinen exklusiven Anspruch und ihre
Mitglieder besuchen auch Gottesdienste anderer Kirchen.

Neben der emanzipativen Dynamik und dem Autonomiegewinn lassen
sich auch Riickschliisse beziiglich des tatsachlichen Lebensvollzugs und der
Alltagsbewaltigung ziehen. Mendoza spricht dementsprechend von neuen
lateinamerikanischen kontextspezifischen Wissensbestinden, die sich nach
und nach herausbilden und die zur Uberwindung der kolonialen Strukturen
beitragen.>’ Einstleistete dies die Befreiungstheologie, doch auch sie wurde
zu sehr vom eurozentrischen, ethnozentrischen und androzentrischen Kolo-
nisierungstrieb ausgebremst. Lugones analysiert aus diesem Grund nicht
nur die bestehenden Unterdriickungsmechanismen, sondern, als positive
Gegenfolie, auch die Widerstandsdynamiken gegen diese Unterdriickung.
Heraussticht hierbei die fiihrende Rolle der Frauen im 21. Jahrhundert. Sie
spricht von Protagonistinnen, die zwischen ,Kollaboration und Konflikt ge-
geniiber den feindlichen Eindringlingen, die sie enteignen und entmenschli-
chen wollen“ hin- und hergerissen sind, deren Herrschaft sie ,akzeptieren
und ihr gleichzeitig widerstehen.“>® Thr zufolge

»passt sich die invasive Prasenz brutal an, auf verfiihrerische und ar-
rogante Weise, unkommunikativ und machtvoll und lasst dabei wenig
Raum fiir Selbstvollziige, die eine eigene Identitit in der globalen Ge-

meinschaft zu bewahren versuchen.“s9

Trotz alledem identifiziert Lugones die zuvor beschriebenen Dynamiken als
einen bis heute andauernden Widerstand und versucht, die Autonomie- und
Subjektwerdung der kolonisierten Menschen gerade in diesem bestehenden
System zu erfassen und nachzuzeichnen.

57 Vgl. Mendoza: Epistemologia.

58 Lugones, M.: Rumo a um feminism descolonial (Estudos Feministos), Florianopolis
2014.

59 Ebd., 942.
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Um diesen Widerstand begrifflich zu definieren, spricht Lugones von ei-
nem ,aktiven Subjektvollzug.“¢® Sie bezieht sich damit auf das Handeln je-
ner Gruppen und Personen, die sich auf irgendeine Weise gegen die vielen
verschiedenen Unterdriickungen wehren, auch wenn sie ,durch hegemoni-
ale, koloniale und rassistische Mentalitaten eingeschrankt werden - und das
manchmal so sehr, dass jede Handlungsfihigkeit ausgeldoscht wird.“¢! Sie
halt fest, dass allem Anschein nach die Zugehorigkeit zu den sogenannten
,unreinen’ Gruppen manchmal eine besondere Stiarke und proaktive Resili-
enz ins Leben ruft.®2 Mit anderen Worten, all die Pastorinnen und Frauen,
die mit der gehorsamen Zugehorigkeit brechen, stehen fiir einen aktiven
Subjektvollzug, der durch Autonomie gekennzeichnet ist, einschlief3lich
wirtschaftlicher Selbststiandigkeit und der Ubernahme von Fiihrungs- und
Machtrollen. Sie bringen dadurch eine neue, aktive und kreative Subjekthaf-
tigkeit hervor, die durch einen Erfindungsreichtum und eine vitale Le-
bensdynamik gekennzeichnet ist. Sie verlassen die ihnen von der Tradition
zugeschriebene Passivitdt und eignen sich eine autonome Handlungsfahig-
keit an, durch die sie zu wirklichen, aktiven Subjekten werden. Trotz allen
Begrenztheiten und Zwangen, denen sie weiter ausgesetzt sind, haben die
Frauen damit eine einzigartige Form des Widerstands geschaffen.

Schlussbemerkungen

Die genaue Erforschung, wie Frauen Religion erleben und wie sie spirituelle
Erfahrungen sowohl innerhalb als auch aufderhalb der grofien Denominatio-
nen neu entdecken, ausleben und als Ressource heranziehen, aber auch ver-
andern, kritisieren und neugestalten, ist ein Desiderat. Vor allem das theore-
tische Gertist sowie die Methodologie des dekolonialen Feminismus werden
hierbei eine grofde Unterstiitzung leisten konnen. Angesichts des Horizonts,
der sich aus der Neujustierung der religiosen Dynamik im 21. Jahrhundert
ergibt, braucht es allerdings weitere Untersuchungen zur Aneignung und

60 Ebd., 940.
61 Ebd.
62 Vgl. ebd.
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zum Vollzug von Religion durch Frauen: Inwiefern schaffen sie neue Raume
oder gestalten bestehende Raume um? Wo geben sie Althergebrachtes auf
und wo kreieren sie Méglichkeiten zu Flucht, Freiheit und Netzwerkaufbau?
Wo jedoch erhalten sie vielleicht auch bestehende Muster von Unterwerfung,
Gehorsam und Konformitat aufrecht? Neben all diesen Fragen ist von zent-
raler Bedeutung, welche Bewegungen diese Frauen initiieren, um die patri-
archalische Vorherrschaft der traditionellen Religionen zu iiberwinden und
in welcher Weise sie sich dabei neu ins Verhaltnis zu ihnen setzen. Das Vor-
dringen eines radikalen evangelikal-patriarchalischen Konservatismus auch
im politischen Bereich sollte dabei besonders in den Blick genommen wer-
den, denn dort zeichnet sich eine besorgniserregende Ausweitung und Ver-
festigung eines rigiden, mannerdominierten Herrschaftsraums ab.

In unserem dritten Jahrtausend bildet sich eine neue Umgestaltung der re-
ligiosen Landschaft heraus, die durch den Protagonismus von Frauen ge-
kennzeichnet ist. Oft zeigt er sich subtil, unauffillig und gleichzeitig intelli-
gent, dynamisch, kreativ und authentisch. Selten ereignet er sich in einer 6f-
fentlich dargestellten Kampfeslust. Insgesamt zeichnen sich deutliche Brii-
che ab, die durch einen mobilisierenden Ungehorsam Raum fiir neue Aus-
drucksformen und Vollziige spirituellen und religiésen Lebens schaffen. Auf
authentische und verantwortungsbewusste Weise eroffnen Frauen so Wege
aus den hegemonial strukturierten Religionen heraus. Der aktive Subjekt-
vollzug dieser Frauen steht somit fiir die befreiende Uberwindung der Ge-
schlechterkolonialitit im religiosen Kontext Brasiliens.
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Kenosis-Theologie und Geschlechterbeziehungen.
Eine feministische Hermeneutik

Jaci de Fatima Souza Candiotto*

Seit dem 17.]Jahrhundert, das allgemein als Schwelle zur Moderne gilt,
wurde das Bild eines allmachtigen Gottes betont, der nach rationalen Prinzi-
pien und ewigen, unveranderlichen Wahrheiten handelt. In dieser Zeit ver-
breitete sich auch das kartesianische Denken, nach dem der Mensch seine
Vernunft ist, wihrend er gleichzeitig einen Korper hat, der lediglich als Or-
ganismus betrachtet wird und nach vorgegebenen und erkennbaren Geset-
zen funktioniert. Die Uberhéhung der Vernunft forderte die Vorstellung ei-
nes unendlichen, rationalen Gottes, der zudem Garant fiir die von der endli-
chen menschlichen Vernunft abgeleiteten Gewissheiten ist. Wie René
Descartes (1596-1650) argumentierte, ist es moglich, die Idee der gottlichen
Vollkommenheit in mir als objektive Realitdt zu erfassen, ohne dass dies
ebenfalls fiir ihren Inhalt gelten miisse.! Vollkommenheit wird hier stets im
Sinne von Rationalitdat und Wissen gedacht. Dabei ist es logisch unmdéglich,
dass ein endliches Wissen eine unendliche Vollkommenheit erfassen kann.
In dem Mafie, wie Gottes Vollkommenheit allein nach rationalen Kriterien
und ohne Beriicksichtigung der goéttlichen Freiheit oder unentgeltlichen
Giite gedacht wurde, hat die Moderne das Bild eines ,starken’, auf die Natur

*Jaci de Fatima Souza Candiotto studierte Philosophie, Theologie und Erziehungswis-
senschaften. 2012 wurde sie an der Katholischen Universitat Rio de Janeiro (PUC-
Rio) in Theologie promoviert. Aktuell hat sie eine Professur in Sozialethik und The-
ologie an der Katholischen Universitdt Curitiba im Bundesstaat Parana (PUC-PR)
inne und fiihrt zudem eine Gastprofessur an der Katholischen Universitit in
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tur und Okofeminismus und arbeitet iiber Religion und Gender-Studies sowie theo-
logischer Anthropologie und Sozialethik. Thr Artikel Kenosis-Theologie und Ge-
schlechterbeziehungen wurde urspriinglich verdffentlicht unter dem Titel Teologia
da kénosis e relagées de género. Uma perspectiva de leituras, in: Pistis e Praxis 10/2
(2018), 434-452.

1 Vgl. Descartes, R.: MeditagGes et al, in: Granger, G./Guinsburg, J. v,, u. a. (Hg.): Co-
legdo os pensadores. Bd. 15. Descartes, Sdo Paulo 1973, 116, §27.
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einwirkenden Gottes geschaffen - parallel zur menschlichen Vernunft, die
sich die natiirliche Welt durch die Kenntnis ihrer Gesetze untertan macht.

Kritisch betrachtet wird hier Gott in den Grenzen der modernen mechanis-
tischen Vernunft gefangen. Zu Beginn der Moderne war die Vernunft un-
trennbar mit Macht und Herrschaft verbunden und enthielt daher eine Ver-
heifdung auf Sicherheit. Der Empirismus Francis Bacons (1561-1626) be-
greift Wissen als Anleitung zum Handeln: ,Wissen ist Macht“? impliziert,
dass die Beherrschung der Natur durch den Menschen von grundlegender
Bedeutung fiir die Verwirklichung des sozialen Fortschritts ist. Man kann die
Natur ihm zufolge aber nur beherrschen, wenn man ihr gehorcht, d. h. wenn
man ihre Gesetze kennt. Wenn die Naturgesetze durch rationale Prozesse
entschliisselt werden konnen, muss sich demnach auch das menschliche Ver-
halten Gesetzen unterwerfen, die sich aus diesem rationalen Prozess erge-
ben. Als Konsequenz dessen wurde der Ursprung ethischer Normen immer
mehr in der menschlichen Vernunft und immer weniger in gottlichen Impe-
rativen verortet. Die moralische Fremdbestimmung durch Gott und die Kir-
che als seine Stellvertreterin wurde vom modernen Sakularismus abgelehnt.
Gottliche Gebote entsprechen heteronomen Quellen von Moral und sind als
solche unerwiinscht. Entsprechend konnen auch alle nicht von der Vernunft
geleiteten Handlungen nur fremdbestimmt sein. Affektive Instanzen wie In-
tuitionen und Bediirfnisse konnen keinesfalls als Grundlage von Moral her-
angezogen werden. Nur Handlungen, die von einem rationalen Prozess ge-
leitet werden, gelten hier als autonom.? Emanzipation, Autonomie und Auf-
klarung des modernen Menschen werden als umgekehrt proportional zu po-
litischem Gehorsam, moralischer Heteronomie und der vermeintlich obsku-
ren Bevormundung durch die Religion postuliert.*

Dieses libermafdige Vertrauen in Vernunft und Fortschritt - sei es in den
Wissenschaften oder der Moral - war das Fundament des modernen Ideals

2 Vgl. Bacon, F.: Novum Organum. Livro [, in: Andrade, J. d. (Hg.): Colecéo os pensa-
dores. Bd. 13. Bacon, Sao Paulo 1973, 19.

3 Vgl. Kant, I.: Fundamentag¢do da metafisica dos costumes. Ubers. v. P. Quintela, Sdo
Paulo 1973.

4 Vgl. Kant, L.: Resposta a pergunta: Que é “Esclarecimento”? (Aufkliarung), in: Kant,
L.: Textos seletos, Einf. v. Emmanuel Carneiro Ledo, iibers. v. R. Vier und F. de Souza
Fernandes, Petrdpolis 32005.
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einer Emanzipation des menschlichen Subjekts. So sollten die Fesseln des
Gehorsams gesprengt werden, der die Feudalzeit gekennzeichnet hatte. Die-
ses Vertrauen verstiarkte auch die Trennung von offentlicher und privater
Vernunft: Freiheit und Gleichheit im 6ffentlichen Raum; Befehls- und Gehor-
samsverhaltnisse im privaten Bereich. Religion wurde im Zuge dessen in den
Bereich der privaten Entscheidungen eingeordnet. All dies fiihrte zu einem
umgekehrt proportionalen Verhaltnis zwischen menschlicher Emanzipation
und Gehorsam gegeniiber Gott. In den meisten Erscheinungsformen des mo-
dernen Atheismus spiegelt sich die korrelativ wachsende Distanz zwischen
rationalem Gottesbild und Aufwertung des autonomen Subjekts wider. Ent-
wicklungen wie Rationalisierung in Wirtschaft und Politik, der damit einher-
gehende wissenschaftliche und technische Fortschritt sowie Industrialisie-
rung und Konsumsteigerung pragten so auch die Beziehung zum Goéttlichen.
Der Mensch entdeckte, dass er die Natur umgestalten kann, dass sie wie ein
offenes Buch ist, das es zu entschliisseln und zu kontrollieren gilt. So ent-
stand die utopische Uberzeugung, dass er seine Projekte und Triume von
Gliick selbst verwirklichen konne. Der medizinische Fortschritt, insbeson-
dere der Sozial- und Praventivmedizin, fuhrte dazu, dass die mit Krankheit
einhergehenden menschlichen Grenzen in gewisser Hinsicht verschoben
oder, wie im Falle des Todes, aufgeschoben wurden. All diese Entwicklungen
verweisen auf ein aufkommendes Konzept von immanentem Heil, das mit
Gesundheit, Fortschritt und sozio6konomischem Wohlstand verbunden ist.
Geht der Fokus auf die Transzendenz von Erldsung verloren, scheint Gott in
der Konsequenz nicht mehr notwendig.

Der Mensch, der sich der verborgenen Moglichkeiten seiner Vernunft be-
wusst geworden ist, war auf einmal selbst in der Lage, die unterschiedlichs-
ten Probleme zu 16sen und Antworten auf die schwierigsten Fragen zu geben.
Gott ist tatsichlich entbehrlich, wenn nicht sogar tberfliissig geworden. Es
bedarf nicht mehr seiner als Gnade erfahrenen Gegenwart oder grofziigigen
und bedingungslosen Vorsehung. Sie sind tiberfliissig, weil der Mensch prak-
tisch alles durch immer genauere Berechnungen vorhersagen und planen
kann. Aus dieser Dynamik heraus konstruierte der moderne Mensch andere
Bezugspunkte wie Wissenschaft, Heimat oder Parteien. An die Stelle des
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Glaubens an ein transzendentes Heil traten irdische Heilsreligionen, insbe-
sondere der Szientismus, der Patriotismus und der Kommunismus. Unfahig,
sich auf eine kosmische Ordnung und géttliche Vorsehung zu stiitzen, kon-
struierten sich die Menschen entsprechende Ersatzreligionen - politische
Ideologien oder Spiritualitiaten ohne Gott. Es wurde sich zwar zu einem radi-
kalen Atheismus bekannt, man klammerte sich aber dennoch an Ideale, die
dem menschlichen Dasein einen Sinn geben oder gar rechtfertigen sollten,
fir sie zu sterben.>

Wahrend die Moderne eine immanentistische Rettung durch die Emanzi-
pation der Wissenschaft, des Vaterlandes oder der Partei suggerierte, wird
in der Gegenwart mittlerweile der soziale Wohlfahrtsstaat entsakralisiert.®
Es werden ideologische Diskurse aufgedeckt, welche die Politik durchdrin-
gen und der Missbrauch von Wissenschaft, dem alle Lebensformen auf dem
fragilen Planeten ausgesetzt sind, wird angeprangert. Eine Zersplitterung
des Denkens und Empfindens unserer Zeit in ,tausend Teile“” entspricht
der Vorherrschaft des ,schwachen’ Denkens (pensiero debole) im Gegensatz
zum ,starken‘ Denken der Moderne. Es war Gianni Vattimo (1936-2023), der
den Ausdruck des schwachen Denkens gepragt hat, um auf unsere Epoche
und ihre Beziehung zu einer neuen Perspektive des Christentums hinzuwei-
sen. Der Kontext von Vattimos Uberlegungen ist dabei die sogenannte Post-
moderne mit ihren Auswirkungen auf die Denk-, Handlungs- und Glaubens-
weisen in unseren Gesellschaften.

5 Vgl. Ferry, L.: Aprender a viver. Filosofia para os novos tempos, Rio de Janeiro 2007,
167f.

6 In gewisser Weise wurde im Rahmen des sogenannten Wohlfahrtsstaates das the-
ologische Konzept der Vorsehung sikularisiert, indem es auf staatliche Mafénah-
men wie Einkommensverteilung, Gesundheit, Bildung, Beschaftigung oder soziale
Sicherheit zur Aufrechterhaltung des Bevolkerungswohlstands bezogen wurde. Als
Theorie wurde dieses Staatsmodell von John M. Keynes (1883-1946) ausgearbei-
tet und erstmals in den 1930er Jahren von der amerikanischen Regierung Roose-
velts mit dem als New Deal bekannten Programm in die Praxis umgesetzt.

7 So ein Werk von Deleuze, G./Guatarri, F.: Mille Plateaux, Paris 1980.
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1. Das Ende der Metaphysik, Nihilismus und schwaches Denken

In seinem Werk After Christianity® wird deutlich, dass Vattimos Denkansatz
Teil eines in den westlichen Gesellschaften weit verbreiteten intellektuellen
und politischen Klimas ist. Dort wird nicht nur das Wirklichkeitsverstandnis
der klassischen Metaphysik angezweifelt, sondern auch die narrativen Meta-
diskurse sowie die gesamte gesellschaftliche Organisation durch Arbeitsra-
tionalisierung und vor allem die moralischen und religiosen Wahrheiten des
Christentums in Frage gestellt. Vattimo versucht zu zeigen, dass uns das
Ende der Metaphysik (was ihm zufolge eine Hypothese Heideggers ist, die
dem Tod des moralischen Gottes bei Nietzsche entspricht) sowie das Auf-
kommen des postmodernen Pluralismus dazu zwingen, eine Erneuerung der
(christlichen) religiosen Erfahrung anzustoflen. Denn die vermeintliche
Uberwindung der Metaphysik ist nicht das Ende des Christentums, sondern
vielmehr seine liberraschende Realisation.

Fiir Martin Heidegger (1889-1976) fithrt das Ende der Metaphysik in eine
Dammerung des Glaubens an ein oberstes Prinzip, ein letztes Fundament der
Wirklichkeit in Form einer auféerhalb der Welt gegebenen objektiven Struk-
tur. Es hat seinen Anfang in der vorsokratischen und platonischen Philoso-
phie und seine Entfaltung griindet in der Uberzeugung einer begriindeten,
stabilen, notwendigen und objektiv erkennbaren Seinsordnung.® Der Gott
der christlichen Moral wurde dadurch mit der Wahrheit identifiziert - und
zwar mit der Wahrheit als einer exakten und objektiven Beschreibung der
Realitit. Diese Wahrheit wiederum ist Christus.1® Er ist der oberste Garant
fiir die Ordnung der Welt, weshalb das Ende der Metaphysik mit dem Unter-
gang des Glaubens an die moralisch fokussierte Gottesebenbildlichkeit ver-
bunden ist.

Trotz Friedrich Nietzsches (1844-1900) Kritik am modernen Humanis-
mus als Ursache fiir Dekadenz und Nihilismus, sieht Vattimo eine positive, ja
produktive Beziehung zwischen dem nihilistischen Willen zum Nichts und

8 Folgende Beziige beziehen sich auf die franzosische Ausgabe - vgl. Vattimo, G.:
Apres la chrétienté, Paris 2004.

9 Vgl. Heidegger, M.: Ser e tempo. Ubers. v. F. Castilho, Campinas 2012.

10 Vgl. Vattimo: Apreés la chrétienté, 156.
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dem Bild des biblischen Gottes, der sich selbst entleert, der sich seines gott-
lichen Zustands entdufdert und in der Kenosis der Inkarnation Mensch wird.
Wenn einerseits der Untergang der Metaphysik mit dem Niedergang des Bil-
des eines ,starken‘ Gottes der Moral und Wahrheit korrespondiert, so sei es
andererseits legitim, das Aufkommen einer existentiellen Ontologie als Er-
eignis der Entdufierung im Sinne eines Da-Seins und Fiir-Seins zu deuten und
auf das Bild eines Gottes zu beziehen, der sich selbst gibt und entleert, um
mit den Menschen zu kommunizieren und in Beziehung zu treten.!? Mit der
Relation zwischen gottlicher Kenosis und Nihilismus, die der Philosoph als
charakteristisches Merkmal des modernen Denkens aufdeckt, geht er folg-
lich davon aus, dass mit der Sakularisierung das Ende der Religion, insbeson-
dere des Christentums, nicht notwendigerweise einsetzte. Er vertritt statt-
dessen die These, dass der Sakularisierungsprozess erst durch das Christen-
tum ermoglicht wurde. Zumindest Max Weber (1864-1920) zufolge schritt
die Sdkularisierung in einer durch Technik ausgeldsten Homogenisierung
und Rationalisierung der Welt voran. Die kapitalistische Rationalisierung
der Welt griindet fiir ihn jedoch nicht in der Negation des Christentums, son-
dern wurzelt in einer spezifischen Logik der protestantischen Ethik!? bzw.
des jlidisch-christlichen Monotheismus.'> Wie Weber betrachtet auch Vat-
timo die Moderne als Zeitalter der Sakularisierung im Sinne einer innerlogi-

11 Vgl. ebd,, 41.

12 Weber bezieht sich hierbei vor allem auf die Beziehung zwischen Askese und ka-
pitalistischer Mentalitdt. Obwohl er dabei vom asketischen Protestantismus insge-
samt spricht, liegt seinem Schliisselbegriff der Berufung hauptsachlich der engli-
sche Puritanismus zugrunde, der aus dem Calvinismus hervorgegangen ist - vgl.
Weber, M.: A ética protestante e o espirito do capitalism, in: ders., Colecdo Os Pensa-
dores 37. Ubers. v. M. Szmrecsanyi, u. a., Sdo Paulo 1974, 207.

13 Ebenso ist fiir Vattimo (Apres la chrétienté, 96-97) ,der Monotheismus [...] die
Voraussetzung dafiir, dass wir die Natur aus der einheitlichen Perspektive der Na-
turwissenschaften erforschen konnen, die wiederum die unverzichtbare Grund-
lage fiir die technologische Beherrschung der Natur ist; und die christliche Ethik,
insbesondere die protestantische, ist wiederum die Voraussetzung dafiir, dass wir
die Arbeit, das Sparen und den wirtschaftlichen Erfolg als religiose Imperative be-
greifen konnen und daher in der Lage sind, ein tiefes und umfassendes Engagement
zU initiieren.”
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schen Entwicklung aus dem jiidisch-christlichen Offenbarungsglauben her-
aus.! Die Sakularisierung sollte demnach nicht als Phdnomen der Abkehr
vom Christentum betrachtet werden, sondern als paradoxe Verwirklichung
seiner inneren Ausrichtung. Von ihr her lasst sich die historisch herausgebil-
dete Nihilierung von Sinn und Wahrheit mit dem Bild der heilsgeschichtli-
chen Entdufierung Gottes in die Schwachheit hinein in Beziehung setzen.
Vattimo distanziert sich von einer wortlichen Schriftauslegung. Er zeigt auf,
dass der biblische Text fiir eine Hermeneutik zugénglich ist, die an eine ge-
geniiber Objektivismus, Universalismus und Rationalismus abgeneigte Got-
teserfahrung anschliefst. Er verweist hierbei auf die Entdufierung als zentra-
les Motiv neu- und alttestamentlicher Erlosung. Die biblischen Motive von
Schopfung, Kontingenz und Geschichtlichkeit unserer Existenz legten das
Fundament fiir eine Ontologie, in der Sein als Ereignis gedeutet wird. Am
deutlichsten zeichne sich dies im Neuen Testament ab, vor allem in der Ke-
nosis Christi, also der Menschwerdung.15

Das Wiederaufleben eines nichtreligiosen Christentums in der postmeta-
physischen Ara lisst sich ihm zufolge aus dem postulierten Zusammenhang
zwischen kenotischer Tradition und Ereignis-Ontologie erklaren. Hier bietet
sich die Grundlage fiir eine kritische Analyse von Formen wiederauflebender
Sakralitdten - insbesondere dann, wenn sie paradoxerweise anti-metaphy-
sische Bestrebungen aufweisen wie etwa der biblische Fundamentalismus,
der objektivistischer und festgefahrener ist als es die scholastische Metaphy-
sik war. Eine der wichtigsten Konsequenzen, die sich aus der Verkniipfung
des ,Todes‘ des metaphysischen Gottes mit einer Kenosis-Theologie ergibt,
ist die Ermoglichung neuer religioser Erfahrungen, die weder eine metaphy-
sische noch eine fundamentalistische Schlagseite haben.'® Der italienische
Denker wiederholt so in seinen Ausfithrungen nicht einfach liickenlos die
postmetaphysischen Konstrukte Heideggers und Nietzsches. Im Gegenteil, er
kritisiert, dass beide Denker letztlich im griechischen Objektivismus gefan-
gen bleiben, weil es ihnen nicht gelingt, die Implikationen der christlichen
anti-metaphysischen Revolution voll zu entfalten. Sie erreichen daher nicht

14 Vgl. Vattimo: Apres la chrétienté, 50.
15 Vgl. ebd,, 42.
16 Vgl. ebd., 30.
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das volle Identifikationspotential, welches die Kensosis-Theologie eroffnet.
Fiir Vattimo ist Jesu Kenosis jedoch nicht nur etwas, das mit der fortschrei-
tenden Sakularisierung vereinbar ist, sondern sie selbst ist ein Modell dafiir.
Ein sich selbst entdufdernder Gott ist fiir ihn das dem kulturellen Bewusst-
sein unserer Zeit am besten entsprechende Gottesbild. Vattimos Position ist
deshalb von grofRer Bedeutung fiir die Herausbildung eines Gottesbegriffs,
der mit heutigen religiosen Erfahrungen vereinbar ist. Dazu gehort fiir ihn
zuallererst die Uberwindung eines gewalttitigen oder absoluten géttlichen
Wesens durch die Identifizierung von Entaufierung bzw. Entleerung als gott-
liches Hauptattribut.

Sicher gibt es bei Vattimo auch kritische Punkte zu benennen.!” So gilt die
von ihm stark betonte These, die Sdkularisierung sei das Hauptmerkmal un-
serer Kultur, als iiberholt. Nach dem Niedergang der immanentistischen
Heilsideologien, wie beispielsweise dem Sozialismus oder auch der kapita-
listischen Wohlstandsnation, kam es in den letzten Jahrzehnten in mehreren
Teilen der Welt zu einer verstarkten Riickkehr verschiedener religioser Aus-
drucksformen. Sei es in den Vereinigten Staaten, in Lateinamerika, Osteu-
ropa, Afrika oder Asien - das Wiederaufleben des Christentums ist ein be-
merkenswertes Phdnomen, das nicht ignoriert werden darf. Auch Jiirgen Ha-
bermas (*1929) stellt fest: ,Wahrend die entwickelten Gesellschaften zuneh-
mend sakularer werden, wird die Weltgemeinschaft immer religioser.“18

17 Ein Grofteil der folgenden Analyse basiert auf dem Artikel von Roldan, A.: La kéno-
sis de Dios en la interpretacién de Gianni Vattimo. Hermenéutica después de la
Cristiandad, in: Teologia y cultura 4/7 (2007), 83-95.

18 Habermas, J.: El resurgimiento de la religion, un reto para la autocomprension de
la modernidade?, in: Didnoia 60 (2008), 6. Nach Habermas (ebd., 6-7) ist dieses
Wiederaufleben auch ,das Ergebnis hoher Geburtenraten in armeren Landern oder
Entwicklungsldndern. Natiirlich lasst sich die Ausbreitung von Religion nicht allein
anhand demografischer Entwicklungen erklaren. Eine genauere Untersuchung der
besagten Regionen bestétigt jedoch zumindest tendenziell die Hypothese, dass es
einen Zusammenhang zwischen existenzieller Unsicherheit und religiosem Bediirf-
nis gibt. So sind beispielsweise verschiedene gefihrdete Gruppen in Lateinamerika,
Asien und Afrika empfanglicher fiir die Botschaften der charismatischen Fiihrer
evangelikaler Megakirchen, sodass die fundamentalistische Radikalisierung und
politische Instrumentalisierung von Religionsgemeinschaften auf eine Weise er-
klart werden kann, die durchaus mit der Sakularisierungsthese iibereinstimmt.”
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Wenn man bedenkt, dass er selbst vor dem Hintergrund der westeuropai-
schen Sdkularisierung schreibt, in der die Riickkehr zu einem religiosen
Christentum nicht stattgefunden hat, ist seine Diagnose durchaus nachvoll-
ziehbar.

Ein weiterer Aspekt, der bei Vattimo kritisch hervorgehoben werden muss,
ist der Ort, an dem er das postmoderne Christentum ansiedelt, ndmlich als
Ableitung des Nihilismus aus der Kombination des nietzscheanischen und
heideggerianischen Denkens. Notwendige Folge dieses Nihilismus ist es, den
Glauben an eine objektive Wahrheit aufzugeben. Das Nichts wird dann aber
zur zentralen Kategorie erhoben, was die Glaubigen an einen Ort (oder bes-
ser Nicht-Ort) stellt, der sie vom grundlegenden Rahmen entfernt, in dem der
Glaube einst griindete - der ewige Gott als wahrhaftiger Grund allen Seins.
Anders ausgedriickt: Die Betonung, dass Gottes Wesen Liebe ist, ist unserer
Zeit sehr angemessen, aber die Tatsache, dass Gott sich seiner selbst entdu-
Bert hat, bedeutet nicht, dass er dabei seine Gottlichkeit aufgegeben hat.

In seiner heideggerianischen Nietzsche-Interpretation geht Vattimo zu-
dem davon aus, dass wir im Zeitalter des Endes der Metaphysik, nicht aber
der Ontologie leben. Ob jedoch die Metaphysik in ihrer Aufgabe, die Wirk-
lichkeit als Ganzes zu beschreiben, tatsichlich keine Bedeutung mehr hat,
nur weil sie von manchen Zeitgenossen abgelehnt wird, ist eine ganz eigene
Frage. Die faktischen Gegebenheiten scheinen auf das Gegenteil hinzudeu-
ten. Obwohl der Mensch unserer Zeit an Pluralismus und Relativismus ge-
wohnt ist, kann er oft einen konsequenten Nihilismus weder durchhalten
noch umsetzen. Es ist daher nicht ungew6hnlich, dass Menschen immer wie-
der auf absolute Bezugspunkte zuriickgreifen, um ihrem Leben und der Welt
einen Sinn zu geben. Kdnnte das Wiederaufleben neuer Formen eines ritua-
lisierten Christentums nicht sogar eine gewisse Uberdriissigkeit gegeniiber
der tiefgreifenden Sinnkrise unserer Zeit widerspiegeln?® Warum sollten

19 Eine fundierte Einschitzung der neuen Formen des Christentums, die sich insbe-
sondere in Lateinamerika stark ausbreiten, ist an dieser Stelle nicht moglich. Es
ware jedoch zu untersuchen, wie zwei religiose Phdnomene unserer Zeit parallel
entstehen konnten: einerseits ein traditionalistisch-ritualistischer Katholizismus,
der sich dem Geist des Zweiten Vatikanischen Konzils widersetzt und dadurch eine
Riickkehr zur Metaphysik und zum objektivistischen Bild eines starken, rationalen
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sich die Menschen nicht mit einer traditionalistischen Riickbesinnung auf die
Vergangenheit zufriedengeben, wenn uns der eigene gesellschaftliche Kon-
text doch fremd gewordenen ist? Und wieso sollten sie sich nicht auf die Ver-
heifdung eines religios-charismatischen Sentimentalismus einlassen, auch
wenn dort keine angemessene theologische Reflexion stattfindet?

Trotz dieser Schwachpunkte in Vattimos Denken leistet er durch seine Be-
tonung, dass das annehmbarste Gottesbild in einer von Ungewissheit, Angst
und Verzweiflung geprégten Zeit das eines schwachen Gottes ist, einen ent-
scheidenden Beitrag. Er tritt damit doch fiir den Gott ein, der in der Person
Jesu Christi herabgestiegen ist und eine menschliche Existenz angenommen
hat. Ebenfalls ist ihm recht zu geben, dass vor diesem Hintergrund Sakulari-
sierung nicht das Ende des Christentums bedeutet, sondern die Notwendig-
keit aufzeigt, dieses anders zu denken und sich auf neue Weise anzueignen.

2. Das Problem des Leidens im Angesicht der Kenosis des Kreuzes

Uber Vattimo hinaus ist es notwendig, die Kenosis nicht nur aus inkarnato-
rischer Perspektive zu erortern, sondern auch angesichts der Art und Weise,
wie Gott sich in Jesus Christus auf schlimmstmdgliche Weise aus der mensch-
lichen Gemeinschaft ausstofden liefd: durch die Kreuzigung. Dieser Gedanke
stofdt unweigerlich auf die unfassbare Erfahrung des 20. Jahrhunderts, das
durch das Leiden von Millionen unschuldiger Menschen in den Konzentrati-
onslagern gekennzeichnet war. Sie mussten nicht sterben, weil sie Feinde
waren oder die bestehende Gesellschaftsordnung in Frage stellten, sondern
einfach, weil sie einer bestimmten Gemeinschaft, Ethnie oder Abstammung
angehorten.

Das Bild eines Gottes der Wahrheit, der Vernunft und des Fortschritts -
kurz gesagt, des starken Gottes - gerat nicht nur angesichts des Atheismus

und allméchtigen Gottes postuliert; und andererseits ein charismatisches, emoti-
onsaufgeladenes und triumphalistisches Christentum, dessen neopentekostale
Form sich mit einem moralischen Fundamentalismus verbindet, der ebenso weit
von einem kenotischen Gottesbild entfernt ist.
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und der Sakularisierung ins Wanken, sondern auch aufgrund der Intensivie-
rung und Ausweitung von Leiderfahrungen. Das Bose wurde durch den Ho-
locaust und die Konzentrationslager ins Unermessliche gesteigert. Doch
ebenso tragen der Beginn des Atomzeitalters und die Angst vor einer mogli-
chen Dezimierung unserer Spezies, die Zunahme der wirtschaftlichen und
sozialen Ungleichheiten, die schwierige Koexistenz mit Armut und Elend so-
wie neue Formen des Patriarchats, durch die auch weiterhin Manner und
Frauen unterdriickt werden, zur Krise unserer Zeit bei. Die Ausdehnung und
Pluralitit dieser Leiderfahrungen stellt die Vorstellung in Frage, ob der so-
genannte Fortschritt wirklich zu einer besseren und humaneren Gesellschaft
fuhrt, weil die Macht der Vernunft offensichtlich doch nicht Gewalt und an-
dere Irrationalititen ersetzt und iiberwindet. Geradezu verh6hnend wirkt da
das Bild eines fernen Gottes, der den Menschen nach seiner Erschaffung der
willkiirlichen Herrschaft des Starkeren ausgeliefert hat. Angesichts eines
Atheismus oder Agnostizismus, in denen gelebt wird, als ob es Gott nicht
gabe, wird auch das Leid mit der Vorstellung einer Welt ohne Gott verbun-
den: Gott hilft weder den Leidenden noch beschiitzt er sie; oder er ist gar
ohnmachtig, hat sich aus der Welt vertreiben lassen und die Menschen ihrem
eigenen Schicksal und der Ungerechtigkeit ihrer Mitmenschen iiberlassen.
Solche Gottesvorstellungen kdnnen mithilfe einer kenotischen Kreuzestheo-
logie auf differenzierte Weise problematisiert werden. Wie ist es moglich,
dass der allmichtige Gott aus der Welt vertrieben wurde, ermordet am
Kreuz? Wenn er von Anbeginn der Zeit als der Allmachtige angerufen wurde,
wie kann er sich jetzt als ein irritierend schwacher Gott offenbaren, der sich
von menschlicher Kraft tiberwiltigen lasst? Wenn Gott so barmherzig ist,
warum zieht er sich aus der Welt zuriick und liefert den Menschen seinem
eigenen Willen und seinem unausweichlichen Schicksal aus? Warum greift
Gott nicht ein, um all der Ungerechtigkeit ein Ende zu setzen, die der Mensch
in seiner Autonomie und Hochstapelei geschaffen hat?

Sinivaldo Tavares?® (*1961) zufolge findet die Antwort auf diese Fragen
ihren besten Ausdruck in dem Zitat des evangelischen Theologen Dietrich

20 Zu Folgendem vgl. Tavares, S.: Teologia da criagdo. Outro olhar, novas relagoes,
Petrépolis 2010, 76.
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Bonhoeffer (1906-1945), der unter dem Nationalsozialismus das Martyrium
erlitt:

,[W]ir kénnen nicht redlich sein, ohne zu erkennen, dass wir in der
Welt leben miissen - etsi deus non daretur. Und eben dies erkennen
wir - vor Gott! Gott selbst zwingt uns zu dieser Erkenntnis. So fiihrt
uns unser Miindigwerden zu einer wahrhaftigeren Erkenntnis unserer
Lage vor Gott. Gott gibt uns zu wissen, dass wir leben miissen als sol-
che, die mit dem Leben ohne Gott fertig werden. Der Gott, der uns in
der Welt leben lasst, ohne die Arbeitshypothese Gott, ist der Gott, vor
dem wir dauernd stehen. Vor und mit Gott leben wir ohne Gott. Gott
lasst sich aus der Welt herausdrdngen ans Kreuz, Gott ist ohnmdchtig
und schwach in der Welt, und gerade und nur so ist er bei uns und hilft
uns. Es ist Mt 8,17 ganz deutlich, dass Christus nicht hilft kraft seiner
Allmacht, sondern kraft seiner Schwachheit, seines Leidens! Hier liegt
der entscheidende Unterschied zu allen Religionen. Die Religiositét
des Menschen weist ihn in seiner Not an die Macht Gottes in der Welt,
Gottist der deus ex machina. Die Bibel weist den Menschen an die Ohn-
macht und das Leiden Gottes; nur der leidende Gott kann helfen. Inso-
fern kann man sagen, dass die beschriebene Entwicklung zur Miindig-
keit der Welt, durch die mit einer falschen Gottesvorstellung aufge-
raumt wird, den Blick freimacht fiir den Gott der Bibel, der durch seine
Ohnmacht in der Welt Macht und Raum gewinnt. Hier wird wohl die

,weltliche Interpretation‘ einzusetzen haben.“21

Der emanzipierte und siakularisierte Mensch unserer Zeit ist nach Bonhoef-
fer nicht in der Lage, die religiése Lebensdeutung, wie sie Theologie und bib-
lische Begriffe anbieten, zu verstehen. Es bedarf der weltlichen Lektiire die-
ser Konzepte, ihrer Reinigung und Befreiung von der traditionellen Meta-
physik, um die Offenbarung anhand der Erfahrung und Sprache des Leidens
zu verstehen. Der Tod Jesu zeigt, dass wir in einer Welt leben, die durch den
Riickzug Gottes gekennzeichnet ist. Das bedeutet jedoch nicht, dass wir Gott

21 Bonhoeffer, D.: Resisténcia e submissdo. Cartas e anota¢des escritas na prisdo, Hg.
v. Ch. Gremmels und E. Bethge, Sdo Leopoldo 2003, 487f. [HervorhebungJ. C.].
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ohne die Welt denken sollen. Obwohl er sich von den Menschen verstofien
lief3, halt er eine enge Beziehung zur Welt aufrecht - der Gott Jesu Christi hat
gezeigt, dass er das unertraglichste Leid fiir die Menschen ertragt. Indem er
sich aus der Welt verstofden lasst, gestattet er dem Menschen autonom und
damit erwachsen zu sein und macht sich so radikal gegenwartig. Diese Aus-
sage steht in krassem Gegensatz zu einer Religiositat, die Gott einen Platz
auflerhalb der Welt und iiber dem Menschen zuweist. Aus einer solchen Hal-
tung erwachst die metaphysische Theorie einer gottlichen Allmacht, in der
Gott tliberall, aber letztlich nirgendwo ist.?? Der christliche Lebensvollzug
muss daher eine kritische Teilnahme am Leiden Gottes sein, indem er sich
der kenotischen Existenz Jesu anschliefst. In der Person des Gekreuzigten of-
fenbart sich Gott in radikaler Schwache und Leid; er ruft uns auf, uns mitihm
in der Welt zu solidarisieren und seine Ohnmacht zu teilen. Dies erfordert
eine aufrichtige Haltung der Umkehr, die sich als authentischer Verzicht auf
die eigenen Probleme, Sorgen, Angste und sogar auf die eigene Siindhaf-
tigkeit darstellt, um sich allein und ausschlief3lich von Christus leiten zu las-
sen.?

Eine Theologie der Entduf3erung des gekreuzigten Gottes zeigt, dass er mit
dem menschlichen Leiden solidarisch ist. Dieses Leiden zeigt sich auch in der
Erfahrung, die Frauen in patriarchalischen Gesellschaften erdulden miissen:
in der Ausbeutung als billige Arbeitskrafte und durch ungleiche Bezahlung
fiir gleiche Funktionen und Aufgaben; in der privaten Verborgenheit der ei-
genen Familie als Opfer hduslicher Gewalt; in der Gesellschaft durch die Auf-
erlegung mannlicher Werte als Verhaltens- und Normenskala. In tagtaglicher
Gewalt werden Frauen unfreiwillig ihrer selbst entleert, durch brutale Hie-
rarchien, in denen maskuline Dominanz umfassend normativ ist.

22 Vgl. Tavares: Teologia da criagdo, 76.
23 Vgl. ebd., 78.
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3. Kenosis und Geschlecht

Die vorangegangenen Abschnitte zeigen, dass es notwendig ist, liber ein
Christentum nachzudenken, das sich durch den Primat eines schwachen Got-
tesbegriffs (gemafd Vattimos Ausfithrungen zur Kenosis der Inkarnation) so-
wie durch die Zentrierung auf das Bild eines leidenden Gottes (im Sinne Bon-
hoeffers Kenosis des Kreuzes) auszeichnet. Ein solches Christentum ist un-
serem sdkularen Zeitalter gegentiber offen und dariiber hinaus aufmerksam
fiir die Probleme der Welt. Ich bin iiberzeugt, dass die theologische Entfal-
tung eines Gottes, dessen Wesen kenotische Liebe ist, praktische und theo-
retische Bemiihungen anstof3en kann, um die historisch komplexe Entste-
hung geschlechterspezifischen Leidens neu zu iiberdenken. Idealerweise
griinden solche philosophischen und theologischen Uberlegungen in realen
Erfahrungen von Frauen. Eine der Reflexionslinien, die von der feministi-
schen Theologie aufgegriffen werden muss, ist deshalb die Untersuchung ei-
nes kenotischen Gottesbegriffs.?* Es gibt viele Moglichkeiten, Kenosis und
das Leiden von Frauen miteinander in Verbindung zu bringen. Im Fazit die-
ses Artikels will ich deshalb die Bedeutung der Kenosis Jesu fiir den Kampf
gegen das Leiden und die Unterdriickung von Frauen aufzeigen. Ausgangs-
punkt hierfiir ist das Bild eines leidenden Gottes, der sich selbst erniedrigt,
indem er Mensch wird und am Kreuz getdtet wird. Dartliber hinaus soll nach
der Anwendungsmoglichkeit der kenotischen Entdufderung fiir die heutige,
noch immer stark von patriarchalischer Dominanz gepragten Kultur gefragt
werden.

24 Hierzu vgl. folgende Werke aus der feministischen Kenosis-Theologie: Coakley, S.:
Kenosis and Subversion. On the Repression of the Vulnerability in Christian Femi-
nist Writing, in: dies. (Hg.): Powers and Submissions. Spirituality, Philosophy and
Gender, Malden 2002, 3-39; Coakley, S.: Kenosis, Theological Meanings and Gender
Connotations, in: Polkinghorne, J. (Hg.): The Work of Love. Creation as Kenosis,
Grand Rapids 2001, 192-210; Frascati-Lochhead, M.: Kenosis and Feminist Theol-
ogy. The Challenge of Gianni Vattimo, New York 1998; Groenhout, R.: Kenosis and
Feminist Theory, in: Evans, S. (Hg.): Exploring Kenotic Christology. The Self-Emp-
tying of God, Oxford 2006, 291-312; Novoa, A./Vélez, O.: La categoria kénosis. Una
lectura desde la perspectiva de género, in: Theologica Xaveriana 60/169 (2010),
159-190; Porcile, M.: La encarnacion del Hijo de Dios en forma masculina y la logica
de la kénosis, in: RELAT. Revista Electronica Latinoamericana de Teologia 170.
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Amparo Novoa und Olga Consuelo Vélez (*1959) stellen in ihrem Artikel
La categoria Kénosis. Una lectura desde la perspectiva de género?> bedeu-
tende Zusammenhinge zwischen Kenosis und feministischer Theologie her,
die in einer Linie mit meinem hier vorgestellten Vorschlag stehen. Zunachst
arbeiten sie dabei den Zusammenhang zwischen den beiden Themen in der
klassischen Theologie heraus. Kenosis, verstanden als Opfer und Selbsthin-
gabe, wurde im Rahmen einer sexistischen Ideologie oft dazu benutzt, um die
Unterdriickung von Frauen zu rechtfertigen und deren Unterwerfung durch
Predigten und entsprechende Bibelauslegungen zu fordern. Aus diesem
Grund schlagen die Theologinnen vor, dass die Bedeutung der Kenosis fiir
Manner nicht dieselbe wie fiir Frauen sein sollte. Aufgrund ihrer Neigung zur
Selbstverherrlichung miissen Manner eine Botschaft der Selbstentdufderung
und Demut horen, um Gottes Gnade empfangen zu kdnnen. Frauen dagegen
sollten aufgrund der ihnen aufgepragten Identitiat von Selbstaufopferung auf
diese Selbstverleugnungs-Dynamiken verzichten:

,Es ist unvereinbar mit dem Evangelium, von Frauen eine Haltung der
Selbstentduflerung, der Selbstverleugnung und der Aufopferung im
Rahmen einer patriarchalischen Mentalitit zu verlangen, denn
dadurch werden sie in die Unsichtbarkeit gedrangt und zu Personen

zweiter Klasse degradiert.“26

Besonders vielversprechend ist die von der feministischen Theologie ent-
worfene Konzeption der Kenosis als Fiirsprache. Kenosis wird hier zu einem
entscheidenden Katalysator fiir die Dekonstruktion der Identifikation zwi-
schen Gott und patriarchaler Macht. Eines der Anliegen hierbei ist, Jesu Ke-
nosis als Infragestellung der vorherrschenden mannlichen Machtstrukturen
zu verstehen und so die Entwicklung einer neuen Menschheit zu unterstiit-
zen, die von Mitgefiihl und gegenseitiger Liebe gepragt ist. Die grofite Her-
ausforderung besteht jedoch darin, dass feministische Theologie dadurch
selbst kenotisch wird. Deshalb mahnen die Vertreterinnen an, sich von der

25 Novoa/Vélez: La categoria kénosis, 159-190.
26 Ebd., 174.
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Versuchung zu befreien, die Macht des Patriarchats durch einen Gynozent-
rismus ersetzen zu wollen. Der Verzicht auf eine missverstandene Selbstver-
leugnung bedeutet nicht, dass Frauen zu den neuen Akteurinnen von Unter-
driickung werden sollten.

In Anschluss hieran stellt sich fiir eine kenotisch-feministische Theologie
die Frage, wie man in diesem Kontext angemessen tiber Gott sprechen kann.
Historisch gesehen wurde immer wieder vorgeschlagen, mannliche Symbole
durch weibliche zu ersetzen. Mir scheint jedoch, dass - will man nicht in ei-
nen Gynozentrismus kippen - das Patriachat nur iiberwunden werden kann,
wenn man die Frage nach religiosen Bildern und Sprache ganz neu stellt.
Eine derartige Neukonzeption sollte durch das Bemiihen gepragt sein, sich
Gott aus der Perspektive der Kenosis heraus anzunahern. Dementsprechend
diirfte eine kenotische Hermeneutik nicht mehr zur illegitimen Rechtferti-
gung des Leidens von Frauen herangezogen werden kénnen. Die Entdufde-
rung von Frauen darfkeinesfalls als Unterwerfung interpretiert werden kon-
nen, eben so wenig wie sie in Bezug auf Manner nicht auf die blofe Repro-
duktion der maskulinen Prapotenz hinauslaufen darf. Eine solche Theologie
muss schlieflich in Einstellungen, Verhaltensweisen, Praktiken und sozialen
Strukturen umgesetzt werden, sodass die Gleichstellung nicht nur formal be-
steht, sondern Wirklichkeit ist.

Novoa und Vélez sind iiberzeugt, dass die Reflexion iiber Kenosis einen der
fruchtbarsten Wege fiir eine Theologie aus der Perspektive von Frauen dar-
stellt. Teil der kenotisch-feministischen Theologie ist die Anprangerung
oppressiver Strukturen sowie das Eintreten fiir das Wiederaufleben der Le-
bensform Jesu, der die Anklage von Unterdriickung und Ungleichheit mit sei-
ner Selbsthingabe verbindet. Diese Lebensform versucht sich so von unge-
rechten und oppressiven Strukturen zu befreien, kehrt dabei aber nicht die
Mittel der Unterdriickung um; sie strebt gerade nicht an, dass Frauen die
Weltherrschaft tibernehmen und selbst zum dominierenden Paradigma der
Menschheit werden. Stattdessen ist es notwendig, eine innere Freiheit und
bedingungslose Liebe anzustreben, damit
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,Frieden im Angesicht von Schwierigkeiten, Liebe inmitten von Hass,
Sanftmut inmitten von Streitlust besteht; damit die moralische Auto-
ritdt derjenigen bewahrt wird, die sich nicht an Mittel verkaufen, um
den angezielten Zweck zu erreichen, sondern in voller Aufrichtigkeit

und Integritat auf das gute Ziel zugehen.“27

Dafiir ist es notwendig, Jesus auf der Basis einer erneuerten Glaubenserfah-
rung nachzufolgen, um uns seiner Haltung anzugleichen und auf kenotische
Weise fiir strukturelle Verdnderungen zu kdmpfen, die uns unterdriicken
und zu Ungleichheit fiihren.

Schlussbemerkungen

Vor dem Hintergrund einer feministischen Kenosis-Theologie ist es moglich,
eine neue Lesart des christlichen Opfers aus weiblicher Perspektive zu kon-
zipieren. Das Opfer besteht dann in einer Selbsthingabe, die grenzenlose
Liebe ist. Frauen wurde die Opferrhetorik dagegen oft als eine Form von
Selbstverleugnung aufgezwungen, die zur sozialen und personlichen Auflo-
sung fiihrt - sozial, weil sie aufgrund ihres Frauseins von 6ffentlichen Am-
tern ausgeschlossen wurden; personlich, weil viele von ihnen aufgrund
hauslicher Unterdriickung der Moglichkeit beraubt wurden, sich beruflich
weiterzuentwickeln, und dariiber die Fahigkeit verloren haben, ihren eige-
nen Wiinschen, Bediirfnissen und Potentialen nachzugehen.

Feministische Theologinnen rezitieren in diesem Kontext immer wieder
René Girard (1923-2015), der auf die dem Opferbegriff innewohnende Ge-
walt und das damit einhergehende Gottesbild verweist. Deshalb bestehen sie
darauf, dass der Tod Jesu ein Verbrechen und keine Hingabe war. Im Gegen-
satz zu Religionen, in denen auf Kultopfer bestanden wird, steht Gott so im
Christentum auf Seiten der Opfer und nicht auf der der Henker:

27 Ebd., 180f.
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,Vielleicht ist es sinnvoll - zumindest, um den eigentlichen Inhalt aus-
zudriicken, anstatt ihn zu verfalschen - eine andere Sprache anstelle
der Opfer-Terminologie zu finden, oder sich zumindest der umfassen-
den Dekonstruktion bewusst zu werden, die geleistet werden muss,
um einen Sinn fiir das Opfer wieder entdecken zu kénnen. Dieses be-
zieht sich auf die dem menschlichen Dasein innewohnende Miihe, die
auch Jesus durchlitten hat: ,0bwohl er der Sohn war, hat er durch das,
was er gelitten hat, den Gehorsam gelernt’ (Hebr 5,8). Solch eine Miihe,
die ein Wachstum in der Liebe und im Leben mit sich bringt, wird frei
und ganzheitlich durch konkrete Solidaritit und Liebe zu anderen ge-
lebt. [O]pfer in diesem Sinne kdnnen sich als Durchsetzung von Ge-
rechtigkeit aufdrangen. Liebe wird jedoch niemals aufgezwungen,
sondern ist immer Frucht einer freien und ganzheitlichen Entschei-
dung. Sie ist Dankbarkeit und Grof3ziigigkeit, die bis zum Ende des Le-
bens bestehen bleibt und sich selber gibt.“28

Es ist schwierig, in einer patriarchalischen Kultur von dieser Art des Opfers
zu sprechen, denn uns Frauen wurde eingeimpft, dass Liebe der Aufgabe und
Ausloschung unseres Selbst entspricht. Eine kenotische Theologie ohne eine
Neuinterpretation des Kenosisbegriffs, in dem die Inkarnation und Kreuzi-
gung Jesu als Ausdruck und Folge seiner personlichen Freiheit hervorgeho-
ben werden, ist deshalb undenkbar. Kenosis setzt eine authentische Identitit
der eigenen Person voraus, denn nur dann kann sich jemand fiir die Liebe
und Hingabe an andere entscheiden. Die Frucht einer solchen Erniedrigung
und Entdufderung muss die intensive Erfahrung der eigenen Wiirde sein, die
Anerkennung des Selbstwertes sowie der Kostbarkeit einer ganz und gar frei
gelebten Liebe.?? Das eigentliche Ziel dieser theologischen Bewegung liegt
in der Befreiung von kulturellen Konstruktionen unserer Welt, insbesondere
derer, die dazu gefiihrt haben, dass konventionelle Festlegungen von Mann-
und Frausein zu wesentlichen Aspekten unserer Identitit geworden sind. So
wie Jesus nicht an seiner gottlichen Identitit festgehalten hat, diirfen wir
heute nicht mehr an den gesellschaftlichen Konstrukten festhalten, die den

28 Ebd., 182.
29 Vgl. ebd., 183.
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Aufbau einer durchweg patriarchalischen Gesellschaft ermoglicht haben. Es
gehort zu unseren grundlegenden Aufgaben, durch neue kulturelle Weltan-
schauungen neue Seins- und Lebensweisen anzustof3en, die die ganzheitli-
che Entwicklung sowie die individuelle und soziale Entfaltung von Mannern
und Frauen in unserer Gesellschaft fordern.
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Maria — ein Paradigma der Evangelisierung, das befreit
Vera Baldez Boing*

Dieser Artikel verfolgt das Anliegen, angesichts der Vielzahl sozialaktiver
Gruppierungen und kirchlicher Bewegungen den revolutionaren Beitrag von
Frauen innerhalb der missionarischen Erneuerung hervorzuheben. Ausge-
hend von den Ausfithrungen Papst Franziskus’, werde ich hierfiir die ver-
wandelnde Kraft der Marienverehrung in der weiblichen Volksfrommigkeit
fiir eine lebensnahe Neuevangelisierung aufzeigen. Die Figur Mariens beein-
flusst die Volksfrommigkeit stark. Viele Frauen werden durch sie inspiriert
und geben deshalb nicht auf, gegen die Ungerechtigkeiten anzukdmpfen, von
denen ihre Existenz bestimmt wird. Ohne Evangelisierung auf die Rolle der
Frau zu reduzieren, méchte ich im Zuge dessen zusammen mit Franziskus
auf die Umkehr in Mentalitat und Haltung insistieren. Denn nur so kdnnen
sowohl eine Umgestaltung der kirchlichen Praxis als auch die dringenden
Veranderungen der gesellschaftlichen und menschlichen Beziehungen zwi-
schen Mann und Frau realisiert werden. Evangelisierung fiihrt dann zu ei-
nem neuen Konzept kirchlichen Lebens.! Eine weltoffene Kirche, die aufge-
rufen ist, ,die Dynamik des Aufbruchs” ? zu leben und folglich die Initiative
zu Inklusion und proaktiver Liebe zu ergreifen, ,weif3 [...] auf die anderen

* Vera Baldez Boing studierte Padagogik und Theologie. 2021 wurde sie an der Ka-
tholischen Universitédt Rio de Janeiro (PUC-Rio) in Theologie promoviert. Aktuell
hat sie dort einen Lehrauftrag im Bereich Kultur und Religion. Sie forscht zur The-
ologie von Papst Franziskus, Gesellschaft und Kirche, Inkulturation des Glaubens
und Synodalitat. Ihr Artikel Maria - ein Paradigma der Evangelisierung, das befreit
wurde urspriinglich veroffentlicht unter dem Titel Maria, um perfil evangelizador
que liberta, in: Revista Atualidade Teoldgica 25/68 (2021), 313-334.

Vgl. Agudelo, M.: O compromisso da Igreja na emancipacdo da mulher, in: Carol,
E./Laurentin, R, u. a. (Hg.): A mulher numa estrutura eclesial masculine, Petrépolis
1980, 123-131, hier 125.

Franziskus: Apost. Schreiben Evangelii Gaudium (EG). Uber die Verkiindigung des
Evangeliums in der Welt von heute (Vatikanstadt 24. November 2013), 20, [Online-
Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations/do-
cuments/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html -
Stand: 03.10.24].
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zuzugehen, die Fernen zu suchen und zu den Wegkreuzungen zu gelangen,
um die Ausgeschlossenen einzuladen.”3

Maria kann als Referenzgrofie fiir die Herausforderungen angesichts die-
ser Wegkreuzungen dienen. An ihr zeigt sich die reale Moglichkeit einer so-
zialen Inklusion von Frauen sowie die volle Anerkennung ihrer Wiirde. Wie
die kirchlichen Dokumente und Synoden nahelegen und zudem von Papst
Franziskus bekraftigt wird, muss dies wiederum durch die Anerkennung der
Wiirde jeder menschlichen Person begleitet werden. Diese Anerkennung
entspricht der inneren Konstitution des Menschen: Die Freiheit und Verant-
wortung, die dem Menschen nach jiidisch-christlicher Tradition im Schoép-
fungsakt gegeben wurden, befahigen ihn, die Schopfung Gottes mitzugestal-
ten und rufen ihn auf, Subjekt der eigenen Geschichte zu werden.*

1. Eine anthropologische Herausforderung®

Das christliche Menschenbild impliziert, dass jeder und jede Einzelne ein so-
ziales und kirchliches Subjekt ist - so wie Maria, die ihr Dasein als Frau an-
nahm: offen, frei und in Verbundenheit mit Gottes Geist. So kam sie schlief:-
lich zu ihrem ,evangelisierenden Wirken, d. h. der Férderung von Mensch-
lichkeit und der Stirkung der Wiirde des Menschen, besonders der Frau.“®
Und weil , es kein Subjekt ohne Autonomie gibt, oder anders gesagt, ohne die

3 EG 24.

4 Vgl. Zweites Vatikanisches Konzil: Erklarung Dignitatis Humanae (DH). Uber die Re-
ligionsfreiheit (Vatikanstadt 7. Dezember 1965), 1, [Online-Zugang: https://www.-
vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decl_1965-
1207_dignitatis-humanae_ge.html - Stand: 03.10.24].

5 Dieses Unterkapitel stammt aus der von der Autorin verteidigten Dissertation - vgl.
Boing, V.: Novo Sujeito Apostélico. A dimensdo transformadora no Magistério do
Papa Francisco (2021), [Online-Zugang: https://www.maxwell.vrac.puc-rio.br/-
53879/53879.PDF - Stand: 22.11.21].

6 CELAM: Nova evangelizacdo, promog¢io humana, cultura crista. IV Conferéncia Ge-
ral do Episcopado Latino-americano (Santo Domingo), Sdo Paulo 1992, 416.
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Fahigkeit zu unterscheiden, zu entscheiden und zu handeln,”” ist es notwen-
dig, die Entwicklungsprozesse und das soziale Leben der Menschen in den
kirchlichen Vollzug mit einzubeziehen. Maria wurde durch ihre Freiheit,
aber auch durch persénlichen Dialog zur Annahme der Einladung Gottes, des
Vaters, befdhigt. So wurde das geschichtliche Heil Gottes in der Welt moglich.

Franziskus betont den Auftrag und Wunsch der Kirche, die befidhigende
Quelle fiir ein soziales und ekklesiales Umfeld zu sein, in dem sich die Men-
schen zu freien und aktiven Akteuren entwickeln kénnen:

»[D]ieses Subjekt der Evangelisierung ist weit mehr als eine organi-
sche und hierarchische Institution, da es vor allem ein Volk auf dem
Weg zu Gott ist. [D]as schliefdt ein, das Ferment Gottes inmitten der

Menschheit zu sein.“8

Diese Entwicklung geschieht dabei stets in der konkreten Geschichte und in-
nerhalb zwischenmenschlicher Beziehungen. In ihnen findet die angedeu-
tete Dynamik der Evangelisierung ihren Ausdruck - angetrieben vom Wir-
ken des Heiligen Geistes, der die Moglichkeit zur persénlichen, sozialen und
kirchlichen Umkehr gewahrleistet.

In unserer globalisierten Gesellschaft, in der alles den Bedingungen der
materiellen Sicherheit und des Wohlstands unterworfen wird, hat die Liebe
die Kraft ihrer Andersartigkeit verloren.® So laufen wir Gefahr, die Liebe als
eine umfassende und radikale Erfahrung des Lebens, der Hingabe und des
menschlichen Wachstums zu leugnen. Wir befinden uns in der ernstzuneh-
menden Krise, dass wir uns nicht als zur Humanitat fahige Menschen wie-
dererkennen, sondern uns mit normalisierter Gewalt wie mit einem Instinkt
identifizieren. Es muss sich wieder der Liebe zugewandt und human gehan-

7 Passos, J.: Ndo ha Igreja sem sujeito, in: Grupo de reflexdo da Comissio Epicospal
de Pastoral Para Laicato da CNBB: Sujeitos eclesiais. Sal da terra e luz do mundo.
Reflexdes sobre o Documento 105 (Ano Nacional do Laicato), Sdo Paulo 2017, 27—
35, hier 27.

8 EG 111 und 114.

9 Vgl. Badiou, A./Truong, N.: Elogio ao amor, Sdo Paulo 2013, 13.
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delt werden, wieder Risiko und Abenteuer gewagt werden, statt in Bequem-
lichkeit und Sicherheit zu verharren.!® Nur so riickt die Liebe zuriick in den
Horizont des Schopfers. In Gott ndmlich kann die Freiheit entdeckt werden,
zu lieben; zu lieben, mitsamt den Risiken, die uns das Leben auferlegt und so
die Liebe zu erfahren als den Atem eines ,betenden Geistes [...], der es nicht
ertragt, in der verschlossenen Immanenz dieser Welt zu ersticken [...].“1t Es
sind die Erfahrungen der Liebe, die uns glauben lassen, dass wir aus der
Knechtschaft unseres Lebens gerettet werden konnen, und die uns zur Be-
stimmung unserer Menschlichkeit aufbrechen lassen. In Puebla wurde fest-
gehalten: Es ist Maria, die uns als ihre Kinder Tag um Tag mit der bedin-
gungslosen Liebe Gottes beschenkt!? und uns so aus der reduktionistischen
Falle einer falschen Sicherheit von konsumfokussiertem Gliick rettet.

Es ist wichtig, sich daran zu erinnern, dass das christliche Personenver-
standnis in der ,dialogischen Erfahrung der Beziehung zwischen Gott und
den Menschen“!? griindet. In der Reflexion iiber das Dasein und die Ent-
wicklung von Personen sollten zudem Einzigartigkeit und Autonomie als
strukturierende Konzepte fiir eine integrative Anthropologie anerkannt
werden und somit als Grundlage fiir kirchliches und soziales Subjektsein die-
nen. Dialog in diesem Sinne kann deshalb als ein gemeinsamer Weg und Kon-
stitutiv von Befreiungsprozessen verstanden werden. In einer individualis-
tischen Gesellschaft, die vom Utilitarismus menschlicher Verhaltnisse ge-
pragt ist, ist Freiheit jedoch keine leichte Herausforderung. Es gilt, die dem
Christentum innewohnende Identitidt zu retten und die von Jesus Christus
geschaffenen Bindungen in den lebenspragenden Beziehungen wiederher-
zustellen. Diese werden vor allem mit und unter den Armen gelebt und durch
sie wird die Barmherzigkeit der Liebe Gottes entdeckt. So kénnen wir die

10 Vgl. ebd.

11 Franziskus: Apost. Schreiben Gaudete et Exsultate (GE). Uber den Ruf zur Heiligkeit
in der Welt von heute (Vatikanstadt 19. Marz 2018), 147, [Online-Zugang: https://-
www.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations/documents/papa-
francesco_esortazione-ap_20180319_gaudete-et-exsultate.html - Stand: 03.10.24].

12 Vgl. CELAM: A evangelizag¢do no presente e no futuro da América Latina. III Con-
feréncia Geral do Episcopado Latino-americano (Puebla), Petrépolis 1979, 290.

13 Vgl. Rubio, A.: Unidade na pluralidade, Sdo Paulo 32001, 304.
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Gabe der Schopfung retten. In der Beziehung zum anderen werden wir be-
wegt und uns dadurch unserer eigenen Existenz bewusst. In diesem dialogi-
schen Prozess von Relation und Kommunikation erwachst ein individuelles
Gewissen, ein Bewusstsein iiber die personliche Identitit sowie iiber die so-
ziale Anerkennung anderer. So wird der Aufbau von Freiheit und gesell-
schaftlicher Identifikation gefoérdert, durch die sich die historischen Kon-
texte auszeichnen, in denen es der Menschheit gelang, Reife zu gewinnen.1*

Meine These lautet, dass in einem solchen Reifungsprozess die Entwick-
lung zur Autonomie von der Entwicklung des Gewissens in der Spannung
zwischen Aktion und Reflexion begleitet wird; oder anders gesagt, von der
Fahigkeit zur Unterscheidung, welche wiederum fiir das fruchtbare Wirken
des Heiligen Geistes, der uns als Glaubensgemeinschaft mobilisiert, so we-
sentlich ist. Vor diesem Hintergrund kann die Kirche als ein Ort der Heraus-
bildung von Autonomie verstanden werden, denn sie soll ein Umfeld des
menschlichen Wachstums und der integrativen Starkung der eigenen Identi-
tat sein und zugleich Schutz vor der reduktionistischen Entfremdung in eine
abgeschottete Subjektivitat geben.’> Sie kann so zum Ort des Aufbaus von
Humanisierung, und Geschwisterlichkeit werden. Dies ist die Dimension, die
ich im Zusammenhang mit den ekklesiologischen Herausforderungen star-
ken mochte, wobei ich hierbei besonders auf die Bedeutung und Wertschat-
zung der Frauen im Sinne des ,Beispiels Marias, die aktiv und entscheidend
an der Menschheitsgeschichte teilgenommen hat“16, abziele.

Eine fiir die Evangelisierung notwendige Veranderung ist die Bekehrung
des personlichen und kollektiven Bewusstseins.!” Zu dieser ruft Franziskus
auf, wenn er einen Wandel der kulturellen Mentalititen anmahnt, der aus

14 Vgl. Gesché, A.: O sentido, Sdo Paulo 2005, 50.

15 Vgl. Rubio, A.: Unidade na pluralidade, 308.

16 Agudelo, M.: O compromisso da Igreja na emancipagdo da mulher, 123-131, hier
126.

17 Vgl. Paul VI.: Apost. Schreiben Evangelii Nuntiandi (EN). Uber die Evangelisie-
rung in der Welt von heute (08. Dezember 1975), 18, [Online-Zugang: https://-
www.vatican.va/content/paul-vi/de/apost_exhortations/documents/hf_p-vi_ex-
h_19751208_evangelii-nuntiandi.html - Stand: 03.10.24].
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einem - auch geistlichen - Bildungsprozess hervorgeht.'® Die Konferenz
von Puebla erinnert ebenfalls daran, dass Maria

»in Lateinamerika immer mehr zur Piadagogin des Evangeliums wer-
den muss [...], sie, die auf so tiefe Weise menschlich und heilig ist, dass
sie in den Glaubigen Gebete voller Zartlichkeit, Schmerz und Hoffnung

hervorruft.“19

Bewegt vom Heiligen Geist und aus der vollen Liebe zu ihrem Sohn heraus,
bietet Maria die ihr als Frau zu eigenen Gaben an: Zartlichkeit, Solidaritat,
Zuneigung, Gastfreundschaft, Respekt, liebevolles Schweigen und den in die
Kraft des Handelns verwandelten Schmerz des Leidens:

,Dies sind zutiefst menschliche Werte, sie offenbaren das Antlitz eines
miitterlichen Gottes. Es sind Werte, die durch die alltigliche Praxis im
hauslichen Kreis der Liebsten erworben wurden, doch die gleichzeitig
eine Perspektive auf die Entwicklung des grofden Zuhauses wirft, der
groflen Familie: des Gottesvolkes und der ganzen menschlichen Ge-

meinschaft.“20

Papst Franziskus ladt uns ein, auf die Zeichen der Zeit zu achten, d. h. nach
moglichen und kreativ verantwortlichen Wegen zu suchen, um im Licht des
Evangeliums Antworten auf aktuelle Herausforderungen zu finden.?! Aus-
grenzung und soziale Ungerechtigkeit nennt er als aktuelle Probleme, die
dem Recht auf Leben widersprechen. Es fehlt ein soziales Programm, das alle

18 Vgl. Franziskus: Enz. Laudato Si’ (LS). Uber die Sorge fiir das gemeinsame Haus
(Vatikanstadt 24. Mai 2015), 210, [Online-Zugang: https://www.vatican.va/con-
tent/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_20150524_enciclica-
laudato-si.html - Stand: 03.10.24].

19 CELAM: A evangelizacdo, 290-291.

20 Bremer, M.: Mulher, in: Prada, M./Rocha, M. (Hg.): Globalizar a esperanca, Sdo
Paulo 1998, 131-138, hier 135.

21 Vgl. EG 51.
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erreicht.?? Schlimmer noch, die Grundrechte werden einer grofien Mehrheit
vorenthalten und

»es gibt heute in der Welt weiterhin zahlreiche Formen der Ungerech-
tigkeit, gendhrt von verkiirzten anthropologischen Sichtweisen sowie
von einem Wirtschaftsmodell, das auf dem Profit griindet und nicht
davor zurilickscheut, den Menschen auszubeuten, wegzuwerfen und

sogar zu toten.“23

Aus all diesen Griinden sieht sich auch die Kirche durch die Forderungen von
Frauen nach einer aktiven Teilhabe - sei es in der Welt oder innerhalb der
Kirche - herausgefordert. Das pépstliche Schreiben Evangelii gaudium macht
uns auf das Paradoxon zwischen der Ausgrenzung und dem Widerstand von
Frauen aufmerksam, die weit davon entfernt sind, den Menschenrechten
entsprechend zu leben:

,Doppelt arm sind die Frauen, die Situationen der Ausschliefung, der
Misshandlung und der Gewalt erleiden, denn oft haben sie geringere
Maoglichkeiten, ihre Rechte zu verteidigen. Und doch finden wir auch
unter ihnen fortwahrend die bewundernswertesten Gesten eines tag-
lichen Heroismus im Schutz und in der Fiirsorge fiir die Gebrechlich-

keit ihrer Familien.“24

Mit diesem Verstidndnis von Befreiung stellt Papst Franziskus die Kirche an
die Schwelle der Debatte iiber die Rolle der Laien im missionarischen Han-
deln. Die Anfrage richtet sich auf klare und herausfordernde Weise an die
Kirche, die - in sich selbst verschlossen und abweisend - Laien und Frauen
untergeordnete Funktionen zuweist und die Unterwerfung unter die kleri-
kale Macht fordert. Genauer gesagt, sie bezieht sich auf die Frauen, die im

22 Vgl. Franziskus: Enz. Fratelli Tutti (FT). Uber die Geschwisterlichkeit und die sozi-
ale Freundschaft (Vatikanstadt 3. Oktober 2020), 15-17, [Online-Zugang: https://-
www.vatican.va/content/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_-
20201003_enciclica-fratelli-tutti.html - Stand: 03.10.24].

23 Ebd,, 22.

24 EG 212.
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Angesicht des Schmerzes, dem sie durch die Geschlechterdiskriminierung
ausgesetzt sind, dennoch auf authentische Weise den christlichen Glauben in
der Welt bezeugen. Der Aufruf von Franziskus wird von der Notwendigkeit
einer Evangelisierung geleitet, die zum Dialog fahig ist und daher inkludie-
rend wirkt. Eine solche Evangelisierung liegt dem vom Papst vorgeschlage-
nen, neuen missionarischen Stil zugrunde, der auf eine bestimmte Gruppe in
der Kirche und in der Welt zielt: die Laien. Sie haben die Kraft, ihre Sendung
im Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils zu entdecken und voranzutrei-
ben.?5 Franziskus behandelt die hier vorgestellten Punkte ausfiihrlich in
papstlichen Dokumenten und Verlautbarungen. Zusammengefasst haben
diese eine befreiende und heilbringende Kirche im Blick, welche sich auf die
intrinsische Beziehung zwischen Glauben und Leben (also die Inkulturation)
fokussiert. Er betrachtet die Volksfrommigkeit als einen vom Heiligen Geist
bewegten Ort erneuerter Evangelisierung und dialogischen Voranschrei-
tens. Die Beziehung zwischen Glauben und Leben ist von grundlegender Be-
deutung fiir den Aufbau eines neuen Evangelisierungsprofils, das sich der
Verantwortung fiir die Gemeinschaft der Glaubenden und der Welt bewusst
ist und im Dialog Raume fiir die Neugestaltung einer Kirche im Aufbruch er-
offnet. In diesem Sinne kann gesagt werden, dass die Gegenwart von Frauen
eine eigene Bedeutung hat, die eine radikale und verwandelnde Erneuerung
in die zwischenmenschlichen, kirchlichen, sozialen und kulturellen Bezie-
hungen einbringen kann; eine legitime, konkrete und notwendige Emanzipa-
tion. Die kirchliche Gemeinschaft sollte mit Interesse zu Kenntnis nehmen,
dass ,in der Begegnung zwischen Frauen und der Gestalt Miriam von Naza-
reth etwas Neues aufbricht.26

25 Vgl. LG 30-36.
26 Johnson, E.: Nossa verdadeira irma. Teologia de Maria na comunhio dos santos,
S3o Paulo 2006, 27.
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2. Marianische Volksfrommigkeit: Evangelisierung, die verwandelt

Die von Papst Franziskus immer wieder thematisierte Volksfrommigkeit of-
fenbart sich so als die vom Wirken des Geistes angeregte Kraft der Evangeli-
sierung. Im Volk Gottes begegnet man einer Vielzahl an Bewegungen, die ak-
tive Forderer einer missionarischen Erneuerung sind.?” Die Dynamik der
Hingabe birgt in sich eine Starke, die gerettet werden muss - nicht nur, damit
sich die Christen von traditionellen Formen unterdriickender Mission be-
freien, sondern, damit die Welt den Reichtum des einfachen Volkes erkennt,
welchen es durch seinen Befreiungskampf zum Ausdruck bringt. Diese Be-
freiung erstreckt sich in der Umsetzung des neuen Evangelisierungsprofils
von Evangelii gaudium auf alle zwischenmenschlichen Beziehungen aus. Der
Aufruf des Papstes zur missionarischen Erneuerung beinhaltet somit eine
Veranderung der kirchlichen Strukturen sowie eine pastorale Neuausrich-
tung, welche , die in der Seelsorge Tatigen in eine stindige Haltung des Auf-
bruchs versetzt“?8, die sich fiir die Dynamiken des Transformationsprozes-
ses offnen.

Eine Haltung des Aufbruchs erleichtert die Umsetzung einer inkulturierten
Evangelisierung. Von Gnade bewegt verkiinden die Christen das Evangelium
als Ort der Begegnung mit Jesus Christus. Gleichzeitig geht es immer darum,
»den Dialog als Form der Begegnung zu bevorzugen [...].“?° Gott offenbart
sich in den alltaglichen Formen von Beziehung und Zueinander. Hierin wird
die Liebe Gottes und die vom Evangelium verkiindete Gerechtigkeit erfahr-
bar. Sie tragen zum konkreten Aufbau des Friedens bei, der durch die Liebe
und die Begegnung mit der Person Jesus Christus entsteht.3° Die Gegenwart
des Heiligen Geistes, der die evangelisierende Volksfrommigkeit inspiriert,
bezeugt die Kraft dieser Offenbarung im alltdglichen Leben. Sie stirkt die
Einheit in den aus so vielféltigen und verschiedenen Menschen bestehenden
Gemeinden und ermdéglicht uns so, die Volksfrommigkeit als theologischen

27 Vgl. EG 122.
28 Ebd,, 27.

29 Ebd., 239.

30 Vgl. ebd,, 217.
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Ort und missionarischen Ausdruck zu verstehen.3! Franziskus hofft auf eine
Bewegung, die das personliche und gemeinschaftliche Leben revolutioniert:
sIch trdume von einer missionarischen Entscheidung, die fahig ist, alles zu
verwandeln, [die] mehr der Evangelisierung der heutigen Welt als der
Selbstbewahrung dient.“3? Das alltigliche Leben birgt in sich die Moglich-
keit, Gott zu begegnen und wird so zum privilegierten Ort des Handelns fiir
diejenigen, die wie die Frauen von den kirchlichen Strukturen ausgeschlos-
sen sind. Auch Jesus machte diese Erfahrung als er sich den Frauen seiner
Zeit anndherte, ,ohne Furcht und sie offenherzig behandelte, ohne sich von
Vorurteilen beeinflussen zu lassen.“33 Sie fiihlten sich von Jesus nicht nur
gewiirdigt und respektiert, sondern wurden sogar zu Mitgliedern seiner Jiin-
gergemeinschaft.

Die Betrachtung der Volksfrommigkeit als missionarische Expression er-
fordert eine Anndherung an die Beziehung, die Jesus zwischen seinen Jiin-
gern aufbaute und die das Fundament der kirchlichen Gemeinschaft legte.
Seine Haltung stellte einen Bruch mit den damaligen Konventionen und eine
Befreiung aus denselben dar, vor allem sein Umgang mit Frauen. In Evangelii
Nuntiandi beschrieb Paul VI. Werte in der Volksfrommigkeit, welche durch
diese Padagogik Jesu angestof3en werden:

,In ihr kommt ein Hunger nach Gott zum Ausdruck, wie ihn nur die
Einfachen und Armen kennen. Sie befihigt zur Groffmut und zum Op-
fer, ja zum Heroismus, wenn es gilt, den Glauben zu bekunden. [S]ie
fithrt zu inneren Haltungen, die man sonst kaum in diesem Mafe fin-
det: Geduld, das Wissen um die Notwendigkeit, das Kreuz im taglichen
Leben zu tragen, Entsagung, Wohlwollen fiir andere, Respekt. Darum

nennen Wir sie gern Volksfrommigkeit [...].“34

Volksfrommigkeit wird hier als eine besondere Quelle der Evangelisierung
erkannt, in der die Begegnung mit Jesus Christus Leben, Wachstum, Reife

31 Vgl. ebd., 131.

32 Ebd,, 27.

33 Pagola, J.: Jesus. Aproximagio histdrica, Petrépolis 2010, 262.
34 EN 48.
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und eine neue Kraft der Hoffnung hervorbringt. Diese Erfahrung entspricht
der urspriinglichen Weise, wie Jesus mit den Ausgegrenzten zusammenlebte.
Er veranderte damit radikal das Dasein und Miteinander der Menschen und
er starkte ihr Vertrauen in Gottes rettende Liebe. Er hat sich so selbst zum
Ort der Begegnung zwischen Gott und den Armen gemacht. Als Sinnbild die-
ser Begegnung identifiziert sich die Volksfrommigkeit mit Maria: ,In Latein-
amerika ebnen Frauen in Situationen voller Armut und Gewalt den Weg fiir
die Entdeckung, dass Maria wie sie eine arme Frau aus dem Volk war.“3>
In jeder Epoche der Kirchengeschichte hilt die Volksfrommigkeit eine von
der Volksmystik geprégte Spiritualitiat lebendig.3¢ Thre oft kaum sichtbaren
Friichte erwachsen aus einer evangelisierenden Starke und werden auf dem
Weg dieser langen Pilgerschaft auch weiterhin erblithen. Sie wurzelt in der
Widerstandskraft der Menschen gegen Leid, Schmerz und Verlassenheit. So
wird der Glaube gendahrt, die kirchliche Gemeinschaft gestarkt und es ent-
steht ein andauernder Bekehrungsprozess, wie er im Evangelium selbst ver-
kiindet wird.3” Das Potenzial der Volksfrommigkeit, des einfachen Gottes-
volks als kollektives Subjekt, zeigt sich in dessen missionarischer Dimension.
Den Frauen kommt darin eine fithrende Rolle zu. Im Angesicht der Gnade
Gottes und im Dialog mit dem verkiindeten Wort gehen sie einen Weg, der in
die jeweilige Kultur ihrer Zeit eingefiigt ist. Sie haben den Mut, die verwan-
delnde Kraft des Evangeliums im alltdglichen Leben der Menschen zu ver-
kiinden und zu bezeugen. Durch das Voranschreiten auf diesem Weg wird
die kollektive Identitdt dessen, was es bedeutet, eine Frau zu sein, gerettet
und durchgetragen - eine Identitat, die durch die Brutalitat patriarchaler
Herrschaft nur allzu oft verloren gegangen ist und zunichte gemacht wurde.
Wesentliches geschieht demnach, wenn die Erfahrung Jesu inmitten sei-
nes Volkes als Weg der Evangelisierung und der Umkehr entdeckt wird. Das
Zeugnis der Frauen verpflichtet uns zudem, eine neue soziale und kirchliche
Realitit zu schaffen. Wird der Bezug zu Jesus zum Paradigma einer neuen
Seinsweise miteinander und mit Gott, dann kann auch die Reformierung des
sozialen, wirtschaftlichen und kulturellen Lebens auf Grundlage der Werte

35 Johnson: Nossa verdadeira irm3, 33.
36 Vgl. EG 124.
37 Vgl. ebd., 122.
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des Evangeliums durchgefiihrt werden. Jesus stand in der Gesellschaft seiner
Zeit fiir das kollektive Subjekt, das Volk Gottes, ein. Heute miissen wir dieses
kirchliche und soziale Subjekt wiederfinden, denn es ist der eigentliche Pro-
tagonist der Geschichte, der in stindiger Bezogenheit zur Praxis Jesu Christi
lebt:

,In Maria begann das Herz des Herrn zu schlagen [...] In ihr hat Gott
sich an unser Fleisch gebunden und hat es nie mehr verlassen. [...]
Durch Maria begegnen wir Gott so, wie er es will: in Zartlichkeit, in

Vertrautheit, im Fleisch.“38

Diese Perspektive erfordert jedoch ein kritisches Urteilsvermégen. Franzis-
kus selbst warnt vor Formen der Volksfrommigkeit, die mit einer individua-
listischen und sentimentalen Glaubenspraxis verbunden sind. Haufig bergen
diese die Gefahr, dem Befreiungsprozess entgegenzustehen und entsprechen
deshalb gerade nicht einer authentisch christlichen Volksfrommigkeit. Hier
lasst sich ein regelrechter Generationenbruch in der Volksfrommigkeit be-
obachten. Er ist nicht nur von der Konsumgesellschaft mit ihren modernen
Medien und ihrem relativistischen Subjektivismus, sondern auch durch das
Fehlen einer familidren Dialogkultur, einer Abnahme der pastoralen Fiir-
sorge und Seelsorge fiir die Armen sowie einer geringen Kreativitit bei der
Neugestaltung der mystischen Glaubenstradition in einer pluralistischen re-
ligiosen Welt gepragt.

3. Maria — Paradigma der Evangelisierung

Das Wirken des Heiligen Geistes im Sinne eines missionarischen Weges der
Evangelisierung lasst sich als die zentrale Dynamik der Volksfrommigkeit

38 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(01.Januar 2021), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/-
de/homilies/2021/documents/papa-francesco20210101omelia-madredidio-pa-
ce.html - Stand: 28.02.24].
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ausmachen. Das dort sichtbare Vertrauen in die Fithrung des Heiligen Geis-
tes spiegelt sich auch im Vertrauen des Volkes gegeniiber der gnadenvollen
Gegenwart Mariens wider. Die unterm Kreuz von Jesus zur Mutter der Kirche
ernannte Mutter Gottes weckt in den Menschen die gleiche Kraft, die sie da-
mals zusammen mit den Jiingern nach dem Tod ihres Sohnes erfahren hat.
,Diese Worte Jesu sind [...] eine Aussage der Offenbarung, die das Geheimnis
einer besonderen Heilssendung zum Ausdruck bringt.“?® In dieser bedeut-
samen Geste entbirgt sich im Geheimnis des Kreuzes die grofie Hoffnung,
welche in der Volksfrommigkeit zum Ausdruck kommt. Die Mutterschaft Ma-
riens ist das Kennzeichen eines marianischen Paradigmas der Erneuerung
und Evangelisierung.

,Maria ist die Mutter der missionarischen Kirche, und ohne sie konnen wir
den Geist der neuen Evangelisierung nie ganz verstehen.“4® Dieses Bekennt-
nis von Papst Franziskus fordert zu einer griindlichen Auseinandersetzung
mit der Rolle Mariens auf - Frau, Mutter und Missionarin, die voller Mut und
Vertrauen in Gott die Jiinger nach dem Kreuzestod ihres Sohnes unterstiitzte.
Sie stand den Freunden und Anhédngern Jesu bei, so wie auch heute viele
Frauen an der Spitze ihrer Familien Sorge dafiir tragen, dass ihre Mitglieder
angesichts der vielen Herausforderungen, die die Globalisierung mit sich
bringt, zusammenhalten. Eine individualistische und patriarchalisch ge-
pragte Gesellschaft entleert den ganzheitlichen Sinn der Familie und nur
allzu oft sind es die Frauen, die alleine die Aufgabe bestreiten, die Entwick-
lungsprozesse der familidren Gemeinschaft zu begleiten.

In Maria begegnet den Frauen also eine Frau des Glaubens. Sie erfahren
Trost, Zuneigung und Hoffnung und finden darin die Kraft, ihre Wiirde ange-
sichts der Turbulenzen, die das Leben fiir die Armsten der Armen bereithilt,
zu bewahren. Fiir sie ist Maria diejenige, die ,in unsere Suche nach Gerech-
tigkeit Geborgenheit bringt.“4! Sie setzte von klein auf ihr ganzes Vertrauen
in Gottes Heilsplan fiir die Menschheit und ,ihr ganzes Leben war gepragt

39 EG 285.
40 Ebd., 284.
41 Ebd., 288.
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von der Gegenwart der fleischgewordenen Barmherzigkeit.“4> Das Narrativ,
das Franziskus hier aufzieht, konfrontiert uns mit einer Auffassung von
Evangelisierung, in der die Armen die zentrale Achse der missionarischen
Erneuerung sind. In ihrem Dasein ist die Kirche als dienende lebendig. Mit
Maria als inspirierendes Vorbild entstand so eine Spiritualitat, die nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil eine Bliitezeit erfuhr: die Volksfrommigkeit.
Marias mystische Gegenwart, die besonders auf dem lateinamerikanischen
Kontinent Verehrung erfahrt, wertet die Rolle der vom kapitalistischen Sys-
tem unterworfenen Frauen auf, die durch Abwertung, Exklusion und Gewalt
unterdrickt werden. Ebenso starkt sie Familien, die sich von ihr auf dem har-
ten und leidvollen Weg des Lebens umsorgt fithlen. Maria ist fester Bestand-
teil des Glaubensbewusstseins des pilgernden Gottesvolkes, denn sie ,teilt
[...] die Geschichte jedes Volkes, das das Evangelium angenommen hat, und
wird zu einem Teil seiner geschichtlichen Identitat.“4®> Sie nahm die Sen-
dung an, die Mutter ihres Sohnes zu sein und stellte sich dienend und hinge-
bungsvoll zur Verfiigung, als ,Magd des Vaters, die in Lobpreis ausbricht.“4*
Die Frauen verstehen durch Marias Gegenwart, dass Gottes geheimnisvolles
Gnadenwirken gerade in den einfachsten Gesten des taglichen Lebens und
der zwischenmenschlichen Beziehungen wirksam ist. ,Sie ist die Missiona-
rin, die uns nahekommt, um uns im Leben zu begleiten, und dabei in miitter-
licher Liebe die Herzen dem Glauben 6ffnet.“4> Sie ist das durchgestandene
Jazum Leben, welches sich im Vertrauen eines fiir die Gnade offenen Daseins
kundtut. Ihre Hingabebereitschaft und die im iiberflief3enden Lobpreis ihrer
Taten zum Ausdruck gebrachte Dankbarkeit ermuntern dazu, sie als bild-
hafte Mutter der Kirche zu bekennen - eine ekklesiologische Ausdrucksform,
die auf dem Antlitz einer Frau widerscheint und als Briicke der Kommunika-
tion Gottes mit der Menschheitsgeschichte fungiert. In Maria bekraftigt die
Kirche die Liebe Gottes zu den Armen, von der ,das Lied Mariens durchzogen

42 Franziskus: Misericordiae Vultus. Verkiindigungsbulle zum Heiligen Jahr der
Barmherzigkeit (Vatikanstadt 11. April 2015), 24, [Online-Zugang: https://www.-
vatican.va/content/francesco/de/bulls/documents/papa-francesco_bolla_20150-
411_misericordiae-vultus.html - Stand: 03.10.24].

43 Franziskus: Misericordiae Vultus, 286.

44 Ebd.

45 Ebd.
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ist - des Gottes der Armen, der die Machtigen vom Thron stiirzt und die Nied-
rigen erhoht. [M]aria war vom Geist der Armen des Herrn erfiillt.“46

Die Marienverehrung wurde in der Tradition der Kirche bewahrt und hat
zu jeder Zeit verschiedene theologische Deutungen und unterschiedliche
Frauenbilder evoziert. Eine einfache Frau, die ihre eigene Geschichte in Gali-
laa gelebt hat, pragte die Menschen durch die Jahrhunderte hindurch. Fiir die
Glaubigen ist sie die Mutter Gottes, die Mutter des am Kreuz getoteten Soh-
nes und die Mutter der Kirche. Ich mochte an dieser Stelle gemeinsam mit
Franziskus die Bedeutung hervorheben, die Maria fiir die Missionsdynamik
einer Kirche im Aufbruch und einer Kirche der Armen hat, denn dadurch
steht die Volksfrommigkeit in Kontinuitat mit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil sowie der nachkonziliaren Theologie Lateinamerikas. ,Eine lebendige
Tradition gibt Anlass zu neuen Interpretationen im Einklang mit den sich
stindig verandernden Kontexten.“4” Hierin griindet die Relevanz, das inku-
Iturierte Marienbild, welches sich im Befreiungskampf der Frauen gegen die
Herrschaft gegenwartiger sozialer Strukturen herausgebildet hat, zu kon-
zeptualisieren und zu starken. Denn es ist tatsiachlich Maria, die im Leben
vieler Frauen, Armen und Ausgeschlossenen Kraft zur Verwandlung und
Hoffnung auf Verdanderung ero6ffnet. ,Die Spiritualitiatsgeschichte zeigt, dass
Frauen im Gebet und in der Gegenwart Mariens eine Quelle der Inspiration,
des Trostes und der Kraft gefunden haben, gerade als Frau und besonders in
Zeiten der Drangsal.“48

In diesem Sinne ist auch der von Papst Franziskus vorgeschlagene Weg zu
verstehen, auf dem die Gegenwart Mariens innerhalb der Volksfrommigkeit
eine Kraftquelle fiir die Neuevangelisierung ist und neue Horizonte in zwi-
schenmenschlichen Beziehungen eroffnet. Hier zeichnet sich die gottliche
Padagogik ab, durch die der Heilige Geist auch Maria ihren eigenen Lebens-
weg eroffnet hat, sodass sich Gott in ihrem Leben sowie im Wirken und Ster-
ben ihres Sohnes offenbaren konnte. Die Volksfrommigkeit wird hier zu dem

46 Galli, C.: Cristo, Maria, a Igreja e os povos. A mariologia do Papa Francisco, Brasilia
2018, 25.

47 Johnson: Nossa verdadeira irm3, 25.

48 Ebd.,, 26.
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Ort, an dem ,Maria bezeugt, dass die Barmherzigkeit des Sohnes Gottes gren-
zenlos ist und alle erreicht, ohne jemanden auszuschliefen.“4® In den ver-
schiedenen Wallfahrtsorten dieser Welt konnen wir sehen, wie

,Maria ihre Kinder um sich versammelt, die unter grof3er Anstrengung
als Pilger kommen, um sie zu sehen und von ihr gesehen zu werden.
Hier finden sie die Kraft Gottes, um die Leiden und Miithen des Lebens

zu ertragen.”“so

Mit ihr entdecken sie in sich das Potential, zu handlungsfahigen Subjekten zu
werden.

Die Art und Weise, mit der der ehemalige Papst die marianische Prasenz in
der Evangelisierung hervorhebt, verdeutlicht also, dass die heute in Latein-
amerika so stark verbreitete marianische Volksfrommigkeit all die Zeichen
des Reiches Gottes aufweist, das Jesus verkiindet hat - Solidaritat, Brider-
lichkeit, und die Gewissheit, dass das Reich Gottes bereits unter uns ange-
brochen ist.

4. Von der Familie zur Welt — die schopferische Kraft der
Zartlichkeit

Papst Franziskus hebt zwei Eigenschaften Marias hervor, die das Maf$ der
Liebe Gottes widerspiegeln: Zartlichkeit und Demut.5! Sie sind Ausdruck
der Weisheit, den von Gott vorhergesehen Wegen zu folgen. Der Papst weist
darauf hin, dass es bei Lukas heifdt, Maria bewahrte das ihr zugedachte Mys-
terium in ihrem Herzen (Lk 2,19) und dass sie ,lernte, Mutter zu sein, und in

49 Franziskus: Misericordiae Vultus, 24.
50 EG 286.
51 Vgl. ebd.
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dieser Lehrzeit schenkte sie Jesus die schone Erfahrung, sich als Sohn zu ver-
stehen.“5? Jesus und Maria durchliefen einen gemeinsamen Lernprozess,
der auf einer von der miitterlichen Zartlichkeit Gottes gepragten Beziehung
beruhte. Maria lebte in Freude ihren Dienst, in einer Haltung der Fiirsorge
und Zuneigung; sie erlebte aber auch Schmerz und Leid als ihr ,Herz von ei-
nem Schwert durchdrungen wurde.“>3 Dadurch wurde der Schmerz der Ar-
men und Ausgeschlossenen ihr eigener - derer, fiir die sich ihr Sohn am
Kreuz hingab. Sie wurde schlief3lich zum Zeichen der Hoffnung und als Mut-
ter der Kirche starkt sie Christi bleibende Gegenwart, ,weil sie wie keine an-
dere die Seligpreisungen Jesu gelebt hat.“5* Als die ,Mutter, die in ihren Kin-
dern das Wunder des Glaubens hervorbringt,“>> belebte sie die Jiinger so-
wie alle, die sich ihnen voller Staunen iiber die Entdeckung des Glaubens an
Jesus Christus anndherten.

Franziskus fithrt uns Maria als die vor Augen, die dem Schmerz und Leiden
vieler Volker nahe ist.5¢ Er will damit eine Hermeneutik iiberwinden, die in
der Kirchengeschichte ein verzerrtes Marienbild zur Geschlechterunterdrt-
ckung legitimiert hat, wodurch Frauen bis heute passiv der Gewalt und Herr-
schaft des innerhalb patriarchaler Strukturen begiinstigten Mannes ausge-
setzt sind. Tatsdchlich ,hat ein Grofdteil der traditionellen Theologie sie als
Mittel missbraucht, um Frauen in ihrer untergeordneten Stellung zu fixie-
ren.”57 Heute findet in befreiungstheologisch gepragten Gemeinden eine
Relektiire der Rolle Mariens im Licht des Evangeliums und angesichts des
Uberlebenskampfes des einfachen Volkes statt - angestofien vor allem durch

52 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(01.Januar 2017), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/-
pt/homilies/2017 /documents/papa-francesco_20170101_ omelia-giornata-mon-
diale-pace.html - Stand: 22.11.21].

53 EG 286.

54 GE 176.

55 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(01.Januar 2019), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/-
de/homilies/20190/documents/papa-francesco20190101omelia-giornatamon-
diale-pace.html - Stand: 28.02.24].

s6 Vgl. EG 286.

57 Johnsen: Nossa verdadeira irm3, 31.
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Frauen. Sie identifizieren sich mit Maria®® - sei es in ihrer Armut oder ihrem
auf den rettenden Gott vertrauenden Glauben - und erfassen so ihr eigentli-
ches Zeugnis: ,Sie hat ein armes Herz, offen fiir Gott. Und in den Spuren der
Propheten und ihres Sohnes verkiindet Maria, dass Gott Mitleid mit den Ar-
men hat und nach Gerechtigkeit schreit.“>® Die Treue des Volkes zu Maria
gilt der Mutter, Ehefrau, Freundin und Jiingerin, die sich der Fortfiihrung der
von ihrem Sohn verkiindigten Mission verschrieben hat: dem Aufbau des
Reiches Gottes als real gewordene Hoffnung auf Gottes Gerechtigkeit. Maria
als Mutter anzunehmen bedeutet fiir diese Menschen, sie in den Alltag
menschlicher Beziehungen zu stellen, sich in ihrer miitterlichen Geborgen-
heit und vertrauensspendenden Umarmung zu bergen und ihr das eigene ge-
qualte und dngstliche Herz zu 6ffnen. Ihre Gegenwart wahrzunehmen, steht
fiir die Fahigkeit, auf Gott zu horen. Die Menschen glauben, in der Niahe Ma-
riens von der Spiritualitat getragen zu werden, die sie selbst gelebt hat - ihr
Horen auf Gott, ihre Weisheit, die Ungewissheiten der Zukunft in der Stille
ihres Herzens zu bewahren sowie ihr vertrauensvolles Gebet und gelebte
Kontemplation. Sie wollen, wie Maria, vom Heiligen Geist in die tiefste Frei-
heit hineingefiihrt werden - denn, so Papst Franziskus: ,Wir sind ein Volk
mit einer Mutter, wir sind keine Waisen.“®® Eine betende und vom Heiligen
Geist geleitete Spiritualitdat mit Maria als Vorbild bejaht die Inkulturation des
Glaubens als zuhoérende und handelnde Evangelisierung: ,Die Mutter des le-
bendigen Evangeliums [...] lief? sich vom Heiligen Geist auf einem Weg des
Glaubens zu einer Bestimmung des Dienstes und der Fruchtbarkeit fiih-
ren.“®l Sie war stets wachsam und bereit alle zu ermutigen, in den gegen-
wartigen Schwierigkeiten durchzuhalten und diejenigen, die voller Angst,
Einsamkeit und Unsicherheit sind, zu trosten und zu umarmen.52

58 Vgl. ebd., 33.

59 CNBB: Com Maria, rumo ao novo milénio, Sio Paulo 1998, 54.

60 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2017).

61 EG 287.

62 Vgl. Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2019).
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Das Volk findet in Maria die Kraft, Widrigkeiten, Leiden sowie den Schmerz
von Verlassenheit und Gewalt zu liberwinden, denen es aufgrund des exklu-
dierenden Kapitalismus ausgesetzt ist. Eine Wirtschaft, die die weibliche
Wiirde abwertet, indem sie die Bedeutung von Mutterschaft entleert und al-
lein den Profit privilegiert, degradiert Frauen zum Konsumgut und Handels-
objekt. Im Kampf gegen diese allgegenwartige Abwertung von Frauen, gegen
all die Gewalt, der sie ausgesetzt sind, verkiindet Franziskus, dass , die Wie-
dergeburt der Menschheit mit einer Frau begann. Wenn wir unserer Zeit also
Menschlichkeit schenken wollen, miissen wir erneut bei der Frau anfan-
gen.“®3 In der Vision des Papstes erahnen wir die so dringende Wiirdigung
und Integration der Frau angesichts der gesellschaftlichen Umstidnde, die
durch das Fehlen von Grundrechten entstehen konnten und die, durchdrun-
gen von Gewalt, das familidre Leben bedrohen. Im Glaubensvollzug der ge-
genwartigen Volksfrommigkeit wurde Maria in Abgrenzung dazu ein Weg
der Kraft und der Hoffnung auf das Reich der Gerechtigkeit. Hoffnung ist da-
bei die Kraft, die den Prozess der Evangelisierung vorantreibt, weil sie Ge-
wissheit gibt, dass Gott mit auf dem Weg ist.®# Maria legitimiert so das Be-
streben von Frauen, neue kulturelle und kirchliche Identitiaten auszubilden.
Auf diese Weise gehen Identititsfindung und Gotteserfahrung Hand in
Hand.®> Die Gotteserfahrung Mariens und die der in der Volksfrommigkeit
beheimateten Frauen sind untrennbar miteinander verflochten.

Gottes Gerechtigkeit zeigt sich in Maria als reale Hoffnung, denn von ihr
wurde der Erldser geboren. Wie der Papst ausfiihrt, fiithlen sich die Men-
schen in Verbundenheit mit Maria beschiitzt und gestarkt, sodass sie inmit-
ten der Hoffnungslosigkeit einer individualistischen, kapitalistischen und

63 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2020).

64 Vgl. Franziskus: Homilia em Aparecida (24.Juli 2013), [Online-Zugang: https://-
www.vatican.va/content/francesco/pt/homilies/2013/documents/papa-france-
sco_20130724_gmg-omelia-aparecida.html - Stand: 03.10.24].

65 Vgl. Johnson, E.: Aquela que é, Petrépolis 1995, 104f.
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entmenschlichten Gesellschaft die Kraft finden, weiterzugehen.®® Im Schrei
des Volkes zu Maria, der in der Volksfrommigkeit seine Gestalt gewinnt,
driickt sich der Widerstand gegen die Diskriminierung von Frauen aus - ge-
gen hausliche Gewalt, gegen die leidvollen Schicksale ihrer Kinder und letzt-
lich gegen die Abwertung der Familie als Ganzes, die doch der Ort der ersten
und grundlegenden Erfahrung von Liebe und Gemeinschaft ist. Maria wird
hier als die gesehen, die zusammen mit Gott den Ruf nach einer Gesellschaft
hort, in der das Recht von Miittern, ihre Kinder grofdziehen und unterstiitzen
zu konnen, geschiitzt wird. Es sind Miitter, die ,sogar in den schlimmsten
Momenten Zeugnis geben fiir zartliche Liebe, fiir bedingungslose Hingabe,
fiir die Kraft der Hoffnung.“6”

,Wenn sie sich Maria nihert, findet die Kirche sich selbst wieder, sie
findet ihre Mitte und Einheit wieder. [W]ir verstehen die Kirche nicht,
wenn wir sie von Strukturen, Programmen und Stromungen her be-
trachten, wenn wir aus ideologischer oder funktionaler Perspektive

auf sie schauen. [D]ie Kirche hat das Herz einer Mutter.“68

Ich pladiere deshalb fiir eine Wiederentdeckung von Maria als ekklesiologi-
sches Modell, das von der miitterlichen Stiarke sowie der Wurzel jeder
menschlichen Gemeinschaft, der Familie, inspiriert ist. Maria ,in unseren
Hausern, Familien und Gemeinden aufzunehmen* bedeutet, dem Blick zu be-
gegnen, ,der uns vom Waisendasein befreit.“®® In dieser Begegnung knnen
wir uns daran erinnern, dass wir Geschwister sind, sodass ein Gefiihl der Zu-
sammengehorigkeit entsteht. Die Anerkennung des Evangelisierungspoten-
zials von Familien kann dazu beitragen, dass die Kirche spirituell gepragte

66 Franziskus: Homilia por ocasido do centenario das apari¢gdes da Bem-Aventurada
Virgem Maria na cova daIria (12./13. Mai 2017), [Online-Zugang: https://www.va-
tican.va/content/francesco/pt/homilies/2017/documents/papa-francesco_201-
70513_omelia-pellegrinaggio-fatima.html - Stand: 22.11.21].

67 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2017).

68 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2020).

69 Franziskus: Predigt zur Heiligen Messe am Hochfest der Gottesmutter Maria
(2017).
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Mitglieder bekommt, die voller Vertrauen auf Gott und bereit zur liebevollen
Hingabe sind. Es gibt einen inneren Zusammenhang zwischen Familie und
Kirche. Zugleich ist es nicht moglich, an Familie, Kirche und Welt zu denken,
ohne die Echos aus der Gesellschaft wahrzunehmen, die von einem ver-
scharften Individualismus und zunehmender gewaltsamer Diskriminierung
von Frauen gekennzeichnet sind. Das Heranwachsen von selbstbewussten,
autonomen und aktiven Subjekten erfordert die Beriicksichtigung einer kon-
tinuierlichen und integralen Bildung.”’® Fiir diesen Prozess ist es wichtig,
dass die kirchliche Gemeinschaft die Volksfrommigkeit mit dem ihr eigenen
Potenzial zur Subjektbildung wertschatzt und mit einbezieht. Im Licht Mari-
ens kann die Familie so als Widerstand gegen alle Arten von Individualismus
aufgefasst werden, durch den eine ganzheitliche und authentische Ausbil-
dung des Subjekts eingeschrankt und verhindert wird. Dadurch kann eine
tatsdchliche Bekehrung angestofden werden, durch die Frauen aus der Geisel
patriarchalischer Strukturen befreit werden. Auf diese Weise erhilt dann
auch die Gesellschaft im Zuge der kirchlichen Erneuerung autonome Sub-
jekte. Zusammengefasst heifdt das, dass ,Familien eine grundlegende Schule
fiir die Gesellschaft sein konnen. [D]ie Kirche hat deshalb eine wichtige Sen-
dung, ndmlich den Familien zu helfen, ihr eigenes Potential und ihren eigent-
lichen Wert zu entdecken.“’! Wir miissen erneuerte Formen zwischen-
menschlicher Beziehungen aufbauen, die gepragt sind von Liebe und Res-
pekt gegeniiber der Wiirde aller.

Familiare Beziehungen, in denen sowohl Vertrauen als auch Autonomie
Raum haben, kdnnen die Entwicklung authentischer und von Leben erfiillter
Glaubensgemeinschaften fordern, die voller Engagement den Glauben an Je-
sus Christus verkiinden. Der Papst ladt uns ein, iber die Situation der Fami-
lien nachzudenken, uns iiber ihre globale Komplexitiat bewusst zu werden
und sie als einen Ort der Freude und des Lernens zu verstehen, denn sie ist

70 Vgl. Passos, J.: A familia como sujeito, in: Observatério Eclesial do Brasil. Todos
somos discipulos missionarios, Sdo Paulo 2017, 59-68; Passos, ].: Ndo ha Igreja sem
sujeito, in: Grupo de reflexdo da Comissdo Epicospal de Pastoral Para Laicato da
CNBB: Sujeitos eclesiais. Sal da terra e luz do mundo. Reflexdes sobre o Documento
105 (Ano Nacional do Laicato), Sdo Paulo 2017, 27-35.

71 Ebd., 68.
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auch Quelle des Jubels fiir die Kirche.”? Die Volksfrommigkeit wiederum
kann der Familie einen Ort fiir ihre Formung, ihren Ausdruck und ihre Ent-
faltung bieten. Ein auf Evangelisierung ausgerichteter Dialog zwischen Fami-
lie und Kirche kann dazu beitragen, die Grenze zwischen beiden Bereichen
zu Uberwinden.

Schlussbemerkungen

Aus humanistischer und befreiungstheologischer Perspektive hat dieser Ar-
tikel die Volksfrommigkeit als einen Ort der Evangelisierung und Transfor-
mation beschrieben. In ihr lasst sich ein Prozess der Glaubensinkulturation
feststellen, der zur Kkritischen, sozialen Reflexion und zur Unterscheidung im
Lichte des Evangeliums beitragt. Die kirchliche Gemeinschaft sollte dies be-
griifden, denn diese Bewegungen fordern eine relational gepragte Glaubens-
reifung und gehen damit liber einen sozialen Aktivismus hinaus. Als eine
Form von inkarnierter Spiritualitdt muss die Frommigkeit des einfachen Vol-
kes in den aktuellen Evangelisierungsprozessen verteidigt und weiter am Le-
ben erhalten werden. Eine Riickkehr zur Praxis Jesu Christi als Ort der sich
selbstmitteilenden Liebe Gottes, die rettet und befreit, ist die Quelle jedes
missionarischen Handelns, das die Option fiir die Armen in den Blick nimmt.
Ich habe dabei die zentrale Bedeutung Mariens hervorgehoben, die sich als
befreiende Erfahrung der Gnade Gottes im Leben des Volkes und dabei be-
sonders im Leben von Frauen ausdriickt. Es ist wichtig, diese evangelisie-
rende Dynamik im Kontext einer exkludierenden Globalisierung zu verste-
hen. Unter dieser Perspektive zeichnet sich in der Volksfrommigkeit eine
Form sozialen Protests ab, dessen transformierendes Potenzial Franziskus
immer wieder betont. Menschliche Beziehungen in ihrem historischen Kon-
text nachzuvollziehen, ist in der heutigen Zeit eine hochkomplexe Aufgabe.
Es gibt viele Wunden, die zur Entmenschlichung der Gesellschaft beitragen

72 Vgl. Franziskus: Nachsynodales Apost. Schreiben Amoris Laetitia (AL). Uber die Li-
ebe in der Familie (Vatikanstadt 19. Marz 2016), 1f, [Online-Zugang: https://-
www.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations/documents/papa-fr-
ancesco_esortazione-ap_20160319_amoris-laetitia.html - Stand: 03.10.24].
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und eine aktive und reale Teilnahme aller am gesellschaftlichen Leben ver-
hindern. Daher ist es wichtig, die Machte zu identifizieren, die Einfluss haben
und den Kampf fiir konkrete Veranderungen aushebeln.

Im Zuge dessen darf der Dialog mit der ,Welt’ nicht aufgegeben werden,
denn gerade er treibt den Wachstumsprozess unseres personlichen und
kirchlichen Glaubens voran. Es ist notwendig, die oftmals in christlichen Er-
ziehungsnarrativen vorzufindende Dichotomie zwischen sdakularer Welt und
Glaubensrealitat zu liberwinden, damit das Christentum seine Identitit und
Rolle im Aufbau einer gerechteren Gesellschaft wiederentdecken kann. Wir
wissen um die Schwierigkeiten, die durch den Missbrauch wirtschaftlicher
Macht und die patriarchale Gewalt gegen Frauen vorherrschen. Frauen wer-
den an der Ausiibung ihrer Autonomie gehindert, sie befinden sich oft in aus-
weglosen Abhangigkeitsbeziehungen und haben kaum die Moglichkeit, in
der Identitat ihres eigenen Geschlechts anerkannt zu werden. Deshalb ist es
wichtig, sich auf die anthropologischen Apelle der kirchlichen Soziallehre zu
fokussieren, die bei der Gestaltung und dem notwendigen radikalen Wandel
von Gesellschaft und Kirche helfen. Weder die zwischenmenschlichen Bezie-
hungen noch die sozialen Strukturen diirfen von diesem Befreiungsprozess
ausgenommen werden.

Ein solcher Weg gelingt der Kirche allerdings nur durch eine Uberwindung
der Dichotomie zwischen Glauben und Leben, denn deren unldsbares Zuei-
nander gehort zur innersten missionarischen Struktur der Kirche: einer Hu-
manisierung des Aufbaus von Gottes Reich. Es kann nicht genug betont wer-
den, dass auch aus christlicher Sicht die soziale Gesellschaft und das evange-
lisierende Tun in einem intrinsischen Zusammenhang stehen. Das Leben der
Menschen soll aus der guten Nachricht Jesu Christi schopfen und erbliihen.
In der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts wurde die Volksfrommigkeit als
Ausdruck eines solchen inkulturierten Glaubens neu belebt. Es bildete sich
in der Folge eine transformierende und befreiende Form von Evangelisie-
rung aus. Wir miissen diesen Weg offenhalten, damit das Wirken des Heili-
gen Geistes diesen Evangelisierungsprozess, der zur Befreiung von Frauen
fuhrt, auch in Zukunft leiten, unterstiitzen und erneuern kann.

In dunklen Zeiten fiihrt uns die Praxis so zuriick zur Neuevangelisierung,
damit das barmherzige Antlitz Gottes offenbar wird. Wir werden dadurch in
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eine Bekehrung hin zur Humanisierung hineingestellt. Hierzu braucht es so-
wohl eine Unterscheidung im Lichte des Evangeliums als auch eine sozial-
karitative Entschiedenheit, damit der Aufbruch in eine aktuelle und deshalb
erneuerte Evangelisation gelingt. So konnen wir das fortzusetzen, was Jesus
durch die konkrete Verwirklichung seiner Option fiir die Armen begonnen
hat: das Reich Gottes. Wahrhaftige Begegnung kann jedoch nicht stattfinden,
wenn man sich in sich selbst oder einer Institution verschlieRt. Die Welt bie-
tet unzahlige Gelegenheiten, bei denen viele Menschen den Gott, der uns be-
freien will, und seinen Sohn, der mit uns mitgeht, kennenlernen kénnen. Die-
ser wandelte auf Erden, um die Taten Gottes inmitten unsrer Geschichte
kundzutun. Und bis heute entfacht er einen Glauben, der sich in das Leben
und den Alltag jeder geschichtlichen Epoche einfiigen kann. So ermoglicht er
uns, eine Umkehr zu erfahren, die uns in den Horizont eines neuen mensch-
lichen Daseins stellt. Eine derartige Bekehrung geschieht mit den Fiif3en fest
in der Realitat verankert, die oft lahm, schmutzig und vom Schmerz der Ver-
lassenheit gezeichnet ist. Doch nur so kénnen wir uns von einem entwurzel-
ten und entleerten Glauben, der anfillig fiir Manipulation ist, befreien. Die
Wahrnehmung der Zeichen der Zeit ebnet den Weg fiir eine inkulturierte und
zeitgemafde Vermittlung von Gottes Botschaft.

Diese evangelisierende Transformation sollte vor allem auch die gesell-
schaftlichen Bereiche betreffen, in denen Frauen bis heute in ihrer Wirde
verletzt und ihres Rechts auf ein vollwertiges Leben beraubt werden. Dieser
Artikel wollte einen konkreten Weg zur Starkung der kirchlichen Mission
und Erneuerung aufzeigen, in deren Kontext sich freie ekklesiale und soziale
Subjekte herausbilden kénnen. Ich habe dabei gezeigt, wie Maria in diesem
Prozess die Frau sein kann, die uns lehrt, wie und wohin wir die Menschen
begleiten sollen. In ihr zeichnet sich ein padagogischer Glaubensweg ab, der
die Liebe Gottes mit personlicher Bildung und einer inkarnierten Spirituali-
tat verbindet. Die in der Volksfrommigkeit beheimateten Frauen zeigen uns,
wie Maria uns lehren kann, auf Gott zu héren und die von Jesus vorgezeich-
neten Begegnungen als eine Moglichkeit zum Aufbau einer neuen Kultur zu
verstehen, in der ein wahrhaft menschliches und geschwisterliches Mitei-
nander moglich ist. Dann kénnen sich Frauen wie Manner von Beziehungen
und Strukturen befreien, die von Unterwerfung und Sklaverei gepragt sind
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und zu Gleichgiiltigkeit, Gewalt und Ignoranz dem Nachsten gegeniiber fiih-
ren.

Der Aufruf hierzu durchdringt das gesamte Pontifikat von Franziskus: Di-
alog ist der eigentliche Weg der Evangelisierung, er formt und bildet die
Menschen und schafft eine enge Verbindung zu Gott. In diesem Sinne méchte
ich mit einer pragnanten Aussage von Papst Franziskus iiber die inkarnier-
ten Praktiken der verschiedenen Volksfrommigkeiten schliefen: ,Sie besit-
zen Leiblichkeit, haben Gesichter. Sie sind geeignet, Moglichkeiten der Bezie-
hung zu fordern und nicht individualistische Flucht [...] ohne briiderlichen
Einsatz“73, die letztlich zur Versklavung und Entmenschlichung fiihrt, anstatt
zu befreien und zu humanisieren.
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Die Kirche im Ringen
um Beteiligungsgerechtigkeit:
Synodale Ekklesiologie
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Synodalitdt ,made in‘ Lateinamerika
Agenor Brighenti*

Nach drei Jahrzehnten des kirchlichen Riickschritts weht heute endlich wie-
der ein neuer Wind in der Kirche - er kommt aus Lateinamerika und der Ka-
ribik. Sei es durch Papst Franziskus, den ersten lateinamerikanischen Papst,
oder durch kiihne Initiativen wie die Amazonas-Synode mit der Griindung
der CEAMA?, gefolgt von der ersten kirchlichen Generalversammlung an-
stelle eines sechsten Treffens der kontinentalen Bischofskonferenz. Die Kir-
che Lateinamerikas befindet sich mittlerweile in der dritten Phase eines Pro-
zesses, bei dem die kirchliche Synodalitdat zunehmend an Gestalt gewinnt:
Nach einer ersten vorkonziliaren Phase mit der Durchfiithrung der latein-
amerikanischen Plenarversammlung (1898) sowie der ersten Zusammen-
kunft der Bischofskonferenz in Rio de Janeiro (1955) folgte die zweite Phase
in der Zeit der ersten befreiungstheologischen Konzilsrezeption mit den Bi-
schofskonferenzen von Medellin (1968), Puebla (1979), Santo Domingo
(1992) und Aparecida (2007). Mittlerweile hat eine dritte Phase begonnen,
in der angesichts des neuen sozio-kulturellen und kirchlichen Kontexts mit
der Amazonas-Synode (2019) sowie der ersten Generalversammlung der
Kirche Lateinamerikas und der Karibik (2021) eine ,zweite Rezeption‘ des

* Agenor Brighenti studierte Philosophie und Theologie. Er wurde an der Katholi-
schen Universitdt Leuven in Belgien in Theologie promoviert. Aktuell hat er eine
Professur in Pastoraltheologie an der Katholischen Universitat Curitiba im Bundes-
staat Parana (PUC-PR) inne. Zudem ist er Gastprofessor an der Katholischen Uni-
versitdt in Mexiko (UPM). Er ist Prasident des Pastoralinstituts der siidamerikani-
schen Bischofskonferenz (CELAM) und forscht zu den Themen theologische Me-
thodenlehre, pastorales Handeln sowie Theologie und Moderne. Sein Artikel Syno-
dalitdt ,made in‘ Lateinamerika wurde urspriinglich veroffentlicht unter dem Titel
Sinodalidade made in América Latina, in: Aquino J./Passos, . (Hg.): Por uma Igreja
sinodal. Reflexdes telbgico-pastorais, Sdo Paulo 2022, 123-140.

1 Die CEAMA (port. Conferéncia Eclesial da Amazonia; dt. Kirchliche Konferenz des
Amazonas) ist eine stindige Kirchenkonferenz, die 2020 als Folge der Amazonas-
Synode eingerichtet wurde, sich aus Bischoéfen und Laien zusammensetzt und das
Ziel hat, die Synodalitit der Regionalkirchen vor Ort zu stirken [Anm. d. Ubers.].
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Zweiten Vatikanischen Konzils in befreiungstheologischer Tradition und mit
synodalem Schwerpunkt angestofden wurde.

In der ersten Phase fand die Synodalitat vor allem als ,gemeinsamer Weg’
mit dem Papst als Primat der Weltkirche statt, deren Teile die Di6zesen mit
den Bischofen als papstliche Mitarbeiter sind. Unter dem Einfluss der Erneu-
erungen des Zweiten Vatikanischen Konzils wurde in der zweiten Phase die
Kirche hauptsachlich als ,Kirche der Ortskirchen‘ konzipiert, wobei Synoda-
litat praktisch die Ausiibung der bischoflichen Kollegialitdt durch Bischofs-
konferenzen und Bischofssynoden bedeutete. Die dritte Phase ist schliefilich
gepragt von einer Volk-Gottes-Ekklesiologie, in der Synodalitat als Verwirk-
lichung des sensus fidelium des ganzen Gottesvolks verstanden wird. Der Fo-
kus liegt nun auf der Mitverantwortung aller Getauften innerhalb der einen
Amtskirche. Synodalitét findet hier nicht mehr vertikal statt (der Laie in Ge-
meinschaft mit dem Priester, der Priester wiederum mit seinem Bischof und
die Bischofe schlieRlich mit dem Papst), sondern horizontal, also im gemein-
schaftlichen Vollzug aller Getauften in der jeweiligen Ortskirche. Die geweih-
ten Amtstrager sind dabei Glieder des einen Gottesvolkes, dessen Synodali-
tat auf allen kirchlichen Ebenen ihren Ausdruck findet - sowohl der Pfarrei
als auch der Ortskirche, aber auch auf den regionalen, nationalen und konti-
nentalen Konferenzen und Synoden.

1. Synodalitat als gemeinsamer Weg mit dem Papst

Die erste Phase des synodalen Prozesses in Lateinamerika ist gepragt durch
das Lateinamerikanische Plenarkonzil (1898) sowie die erste Allgemeine Bi-
schofskonferenz in Rio de Janeiro (1955), beides Ereignisse in vorkonziliarer
Zeit. Synodalitat wurde als ,gemeinsamer Weg‘ mit dem Papst verstanden,
d. h. die Kirche versammelt sich als Volk Gottes um den Papst herum.
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1.1 Synodalitat im Plenarkonzil und auf der Konferenz von Rio

Das lateinamerikanische Plenarkonzil wurde von Papst Leo XIII. (1810-
1903) einberufen und fand vom 28. Mai bis 9. Juli 1899 in Rom statt. Im Zuge
dessen wurde ein neuer rechtlicher Codex fiir die Kirche Lateinamerikas er-
stellt, der das nationale und regionale Patronatsrecht? in den Liandern, die
sich von der Vormundschaft Portugals und Spaniens emanzipiert hatten, ab-
16ste. Ziel dabei war nicht, einen stirkeren Austausch zwischen den Ortskir-
chen zu férdern. Vielmehr sollte die Romanisierung des Katholizismus ver-
starkt und die lokalen religiésen Traditionen unterdriickt werden - insbe-
sondere die Verwendung der Volkssprachen und religiosen Volkslieder, die
als negativer protestantischer Einfluss abgewertet wurden. Beispiele hierfiir
sind das Dekret De Musica Sacra, in welchem die puristischen Ideale des tri-
dentinischen Konzils beibehalten wurden, oder das Motu Proprio Inter pas-
toralis officii sollicitudines,® das Papst Pius X. (1835-1914) kurz nach In-
krafttreten der Beschliisse des Plenarkonzils veroffentlichte. In diesem Do-
kument wurde unter anderem festgelegt, dass Blaskapellen und alle Formen
von Musik, die der Oper dhneln, aus Liturgien und Kirchen ausgeschlossen
werden sollten. Zugelassen wurde nur Musik, die auf der Grundlage der Re-
naissance-Polyphonie komponiert wurde - vorwiegend die Musik von
Giovanni Pierluigi da Palestrina (1525-1594). Aufderhalb von Kldstern
wurde auflerdem das Verbot von Frauen in Choren bekraftigt.

Mehr als ein halbes Jahrhundert spater wurde die Erste Generalkonferenz
der Bischofe in Rio de Janeiro (1955) einberufen, diesmal auf Initiative der
lateinamerikanischen Kirche hin. Ihre wichtigste Konsequenz war die Griin-
dung der Lateinamerikanischen Bischofskonferenz (CELAM). Trotz des
keine zehn Jahre spater stattfindenden Zweiten Vatikanischen Konzils, des-
sen Wegbereitung durch verschiedenste Erneuerungsbewegungen in vollem

2 Das sogenannte Patronatsrecht oder Kirchenpatronat unterstellte in der Kolonial-
zeit die siidamerikanischen Kirchen der Schutzherrschaft und Verfiigungsgewalt
der spanischen und portugiesischen Kénigshauser [Anm. d. Ubers.].

3 Pius X.: Motu Proprio Inter plurimas pastoralis officii sollicitudines (Vatikanstadt
22. November 1903), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/content/pius-x/la-
/motu_proprio/documents/hf p-x_motu-proprio_19031122_sollecitudini.html -
Stand: 03.10.24].
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Gange war, dominierte also der romische Zentralismus nach wie vor. Dem-
entsprechend wurde einige Jahre spater (1958) die papstliche Kommission
fiir Lateinamerika (CAL) gegriindet, die von Beginn an eine Uberwachungs-,
ja letztlich eine Kontrollfunktion iiber die Entwicklung der lateinamerikani-
schen Kirche austibte. Die Konferenz in Rio behandelte den Protestantismus,
die Herausforderungen durch spiritistische und afrikanische Religionen
(z. B. die Umbanda in Brasilien) sowie den Mangel an Geistlichen.* Die Kon-
stitution der Konferenz gibt Aufschluss iiber ihren Inhalt und Zweck, wie es
der rechtlich-kirchliche Rahmen ihrer Geschaftsordnung vorgegeben hat:
Generalkonferenzen kénnen nur stattfinden, wenn der Apostolische Stuhl
ihre Einberufung beschlief3t; die Tagesordnung wird vom Heiligen Stuhl fest-
gelegt; unter den Konferenzvorsitzenden ist stets ein papstlicher Delegier-
ter; Mitglieder der Romischen Kurie werden als Mitglieder der Konferenz
mit Rede- und Stimmrecht eingesetzt; die Beschliisse der Konferenz miissen
von Rom bestatigt werden. Erzdahlungen zufolge soll angesichts dieser Bedin-
gungen ein paraguayischer Bischof am Ende der Konferenz bemerkt haben,
dass die lateinamerikanischen Bischdfe fiir Rom kaum mehr als Indianer mit
Mitra seien.

1.2 Vertikale Synodalitat

Die Ausiibung einer Synodalitit, die als ,gemeinsamer Weg' mit dem Papst
verstanden wird, basiert auf einer entsprechenden Ekklesiologie. Diese war
wahrend des gesamten zweiten Jahrtausends vorherrschend und sollte erst
mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil iiberwunden werden. Ihr Grundge-
danke ist, dass es eine ,Universalkirche’ gibt, die den Ortskirchen vorgeord-
net ist, sich in diesen vollzieht und deren Reprasentant und Biirge der Papst
ist. Folglich sind die Di6zesen ein ,Teil’ der Universalkirche und die Bischofe
sind ,Mitarbeiter des Papstes, der wiederum der Bischof der Bischofe ist. In
diesem ekklesiologischen Rahmen gibt es bei der Ausiibung der Synodalitat
keine Beziehung und Verantwortung der Didzesen untereinander, sondern

4 Almeida, A.: A 12 Conferéncia Geral dos Bispos da América Latina. Rio de Janeiro
(1955), in: Brighenti/Passos: Compéndio das Conferéncias, 27-42, hier 33.
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lediglich zwischen Bischof und Papst, die sich wiederum praktisch auf den
Ad-limina-Besuch alle fiinf Jahre beschrankt. Mit der Umdeutung der Di6zese
zu einer Filiale Roms wurde die Universalitdt der Kirche mit einer romischen
Partikularitdt, die Vorrang vor allen anderen Partikularitdten hat, verwech-
selt. Katholisch’ war somit das Synonym fiir ,rémisch’.

In Stidamerika wurde erst mit der Entstehung der Nationalstaaten im
19.Jahrhundert die Voraussetzung fiir nationale Bischofskonferenzen ge-
schaffen, weshalb es dort zunichst keine synodale Instanz zwischen Didze-
sanbischof und Papst gab. Geradezu spontan wurden schliefilich die Bi-
schofskonferenzen gegriindet, was von zwei Faktoren vorangetrieben
wurde: Im kirchlichen Bereich hatte der romische Zentralismus die Kirchen-
provinzen und mit ihnen das Amt des Metropoliten sowie die Partikularsy-
noden verdrangt;> und gesellschaftlich entstanden durch die Entstehung
der Nationalstaaten pastorale Herausforderungen, die iiber die Grenzen der
jeweiligen Diozesen hinausgingen. Der vorausgegangene romische Zentra-
lismus lasst sich auf einen allmahlichen Prozess zuriickfithren, in dem die
Kirchenleitung mehr und mehr im Petrusamt und der romischen Kurie kon-
zentriert wurde, weil Rom jeder Art von regionalen Bischofsversammlungen
misstraute - insbesondere in Regionen, die Tendenzen zeigten, eine Natio-
nalkirche auszubilden.® Sie wurden als Reminiszenzen des Konziliarismus
im Spatmittelalter’ und der europdischen Reformation empfunden und be-
starkten folglich die Bemiihungen um eine Zentralisierung. Begriindet wurde
dieses Vorgehen mit der Bewahrung der kirchlichen Einheit. Infolgedessen
wurde das vom Papst und der Kurie formulierte Kirchenrecht als einheitli-
che Gesetzgebung fiir die gesamte Kirche verkiindet.

Papst Leo XIII. (1810-1903) war schliefilich ein grofer Befiirworter und
Forderer der nationalen Bischofskonferenzen, sodass er 1899 auf dem Ple-

5 Vgl. Congar, Y.: Autonomie et pouvoir central dans I'Eglise vus par la théologie ca-
tholique, in: Irénikon 53 (1980),130-144.

6 Vgl. Ant6n, A.: Conferencias episcopales. Instancias intermedias? El estado teol6-
gico de la cuestion (verdad e imagen 111), Salamanca 1998, 278.

7 Vgl. Burns, J./Izbicki, T.: Conciliarism and Papalism, Cambridge 1997.
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narkonzil die Einrichtung von Bischofskonferenzen in allen lateinamerikani-
schen und karibischen Liandern anordnete. Die Umsetzung blieb jedoch aus,
weil viele Bischofe nicht informiert wurden, Reisen und Fortbewegung sehr
langwierig und mithsam waren und zudem im Zuge der rémischen Autori-
sierung der Bischofskonferenzen viele Hindernisse aufkamen. Erst Papst
Pius X. gelang es schlussendlich, die Nationalen Bischofskonferenzen zu in-
stitutionalisieren und rechtlich so zu strukturieren, dass sie einen offiziellen
Status erhielten. Zurecht ordnete er sie in der Nahe der fritheren Partikular-
konzilien ein - ja, er deutete sogar eine partielle Ersetzung der Partikular-
konzilien durch nationale Bischofskonferenzen an.® Historisch fiihrte je-
doch die Angst vor dem Neuen sowie der Zentralismus der réomischen Kurie
dazu, dass die nationalen Bischofskonferenzen nach und nach sogar wieder
an Autonomie verloren. Per Dekret wurde festgelegt, dass der Heilige Stuhl
vor der Zusammenkunft einer Konferenz informiert werden muss und ihm
anschliefRend das Protokoll jeder Arbeitssitzung sowie die gefassten Be-
schliisse iibermittelt werden sollen.? Synodalitit hatte in dieser ersten
Phase somit als Ziel und Zweck die Gemeinschaft der Bischofe mit dem Papst,
und zwar in vertikaler Ausrichtung, von oben nach unten, vom Zentrum zur
Peripherie.

2. Synodalitat als gemeinsamer Weg der Bischéfe und dem Papst

Die zweite synodale Phase der lateinamerikanischen Kirche ist gepragt von
den Bischofskonferenzen in Medellin (1968), Puebla (1979), Santo Domingo
(1992) und Aparecida (2007) - also der ersten befreiungstheologisch ge-
pragten Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils. Mit dem Konzept der
Kirche als ,Kirche der Ortskirchen‘ wurde Synodalitiat nun als Ausiibung der
bischoflichen Kollegialitit verstanden. Die Bischofe tragen zusammen die

8 Vgl. Feliciani, G.: Le conferenze episcopali, Bologna 1974.
9 Vgl. Pius X.: Dekret De relationibus dioecesanis et visitatione sacrorum liminum (Va-
tikanstadt 31. Dezember 1909), in: AAS 20 (1910).
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Sorge fiir die Kirche als Ganzes und iiben dies vor allem durch ihre Zusam-
menkunft in den Bischofskonferenzen und Bischofssynoden aus. Das Zweite
Vatikanische Konzil hatte mit seiner Riickbesinnung auf die kirchlichen
Quellen (ad fontes) und mit der Volk-Gottes-Ekklesiologie die Grundlage fiir
die Ausiibung des sensus fidelium geschaffen. Allerdings wurden diese An-
satze theologisch nicht weiterentwickelt (im Gegensatz zum Verstandnis des
bischoflichen Weiheamts), sodass die kirchliche Synodalitit letztlich zum
Gefangenen der bischoflichen Kollegialitdt und wieder allein vom Primat her
ausgelibt wurde.

2.1 Synodalitat von Medellin bis Aparecida

Zur Zeit der konziliaren Erneuerung bestanden die Nationalen Bischofskon-
ferenzen in Lateinamerika seit ungefahr einem Jahrzehnt. Mit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil hatte sich die Ausiibung der Synodalitat von einer ver-
tikalen Beziehung zwischen den Bisch6fen und dem Papst zu einer horizon-
talen Beziehung zwischen den Bischofen als Mitglieder eines Kollegiums in
der gemeinsamen Sorge fiir die gesamte Kirche entwickelt. In Lateinamerika
wurde dariiber hinaus eine weitere Beziehung integriert, namlich die mit
dem gesamten Gottesvolk. Dies wurde durch verschiedene gemeinsame Ini-
tiativen im Rahmen einer ganzheitlichen und gemeinsamen Seelsorge ange-
stof3en. Auf den Bischofskonferenzen kamen nach wie vor die Bischofe zu-
sammen, aber an der Vorbereitung waren die Di6zesen mit ihren verschie-
denen Organen, wie z. B. den di6zesanen Referaten oder Koordinationsstel-
len fiir den pastoralen Dienst, beteiligt. Das Verhaltnis der Bischofe zum
Papst sowie das der Bischofskonferenzen zur zentralistischen Kurie Roms
veranderten sich jedoch auch trotz der durch das Zweite Vatikanische Konzil
angestofienen Verdnderungen nicht sonderlich. Nicht umsonst ist Papst
Franziskus die Reformen angegangen, die wiahrend seines Pontifikat voran-
getrieben werden sollten, allen voran die Reform der rémischen Kurie - eine
auch nach mehr als 50 Jahren noch ausstehende konziliare Erneuerung.
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Die vier Generalversammlungen der lateinamerikanischen Bischofskonfe-
renz wurden nach vorkonziliarem Muster abgehalten. So heifdt es in der Ge-
schiftsordnung jeder einzelnen Konferenz, einschliefdlich der Konferenz von
Aparecida (2007): ,Die Konferenz wird im Namen des Papstes und der von
ihm ernannten vorstehenden Kardinéle einberufen und geleitet”; es obliegt
dem Papst, ,den Generalsekretar der Konferenz zu ernennen sowie ,die
Liste der Teilnehmer zu bestitigen, die er durch freie und direkte Ernennung
erganzen kann“; die Beschliisse werden ,,dem Papst zur Genehmigung vor-
gelegt.“10

Tatsachlich fand in den 1980er Jahren ein schleichender Riickgang der
vom Zweiten Vatikanischen Konzil angestofdenen Reformen statt, sodass der
romische Zentralismus bis zur Wahl von Papst Franziskus sogar wieder zu-
nahm. Angesichts dessen sind die Spannungen und Auseinandersetzungen
der rémischen Kurie mit den nationalen und kontinentalen Bischofskonfe-
renzen nicht iberraschend. Von den vier Konferenzen war Medellin am
starksten am Prinzip der Partizipation ausgerichtet, trotz des Unmuts, als
der papstliche Legat die Versammlung zu verlassen drohte. Medellin war ein
einzigartiges Ereignis in der jiingeren Kirchengeschichte, in dem die Pasto-
ral, das Lehramt und die Theologie eng zusammenarbeiteten. Das Ergebnis
ist das ausgewogenste, pragnanteste und prophetischste Dokument, das von
den vier Konferenzen veroffentlicht wurde. Die Ortskirchen haben nicht di-
rekt an der Versammlung teilgenommen, aber viele kirchliche Kreise waren
an ihrer Vorbereitung und Durchfiihrung beteiligt und haben die Ergebnisse
mit grofer Sorgfalt umgesetzt.!? Schon in Puebla war dieser Konsens nicht
mehr vorhanden, die Kontrolle der romischen Kurie war noch gréf3er, und in
der Folge wurden die Anstofie von Medellin schliefRlich ausgebremst. Die
breite Beteiligung der Ortskirchen am Vorbereitungsprozess fand bei den In-
stanzen, die einer Kirche der Gemeinschaft und Teilhabe kritisch gegeniiber-
standen, keine Berticksichtigung. Auch die CELAM selbst, die seit ihrer Zu-
sammenkunft 1972 in Sucre eine Strategie zur Auflerkraftsetzung von

10 Brighenti, A.: Elementos para uma critica histérica do Documento de Santo Do-
mingo, in: Encontros Teoldgicos. Bd. 14, Florianépolis 1993, 3-11, hier 8.

11 Vgl. Scatena, S.: A Conferéncia de Medellin. Contexto, preparacio, realizacdo, con-
clusdes, recepcao, in: Brighenti/Passos: Compéndio das Conferéncias, 71-83.

212



Medellin verfolgte, libte Kontrolle aus.!?> Von Puebla iiber Santo Domingo
bis Aparecida wurden Vertreter der Befreiungstheologie von der Vorberei-
tung und Durchfiihrung der Veranstaltung ausgeschlossen, was allerdings le-
diglich dazu fiihrte, dass sie von den Bischofen inoffiziell als externe Berater
herangezogen wurden. In Santo Domingo trat der Konflikt schlief3lich deut-
lich zu Tage, was praktisch zur Stagnation der in Medellin und Puebla ange-
stoflenen Reformen fiihrte.'3 Nach drei Jahrzehnten kirchlichen Riick-
schritts konnte diese erst in Aparecida iiberwunden und so der vom Zweiten
Vatikanischen Konzil angestofiene Erneuerungsprozess wieder aufgenom-
men werden.

Trotz allem hat Medellin seinen eigenen Beitrag zur Synodalitit geleistet,
indem es die ,Basisgemeinden zur Ursprungszelle der kirchlichen Struktu-
rierung“!* erklarte und eine organische, gemeinsame Seelsorge in den Orts-
kirchen forderte, ausgehend von der kirchlichen Basis?> und einer Perspek-
tive der Option fiir die Armen.'® Puebla zeichnete eine Kirche der ,Gemein-
schaft und Teilhabe“!?, die prophetisch in einer von Ungerechtigkeit und
Ausgrenzung gepragten Welt wirkt. Santo Domingo verkiindete die Notwen-
digkeit einer Evangelisierung der ,Laien als Protagonisten“18, die sich auf
eine ,pastorale Umkehr der Kirche“!® stiitzt, in der auch die autoritiren Be-
ziehungskonstellationen sowie die Verdnderung iiberholter Strukturen in
Angriff genommen werden. Und Aparecida spricht von ,kirchlichen Gemein-
schaften in stindiger Mission“??, in der ,Frauen Akteure“?! sind, indem

12 Vgl. Keller, M.: A Conferéncia de Puebla. Contexto, preparac¢io, realizacdo, conclu-
sbes, recepcdo, in: Brighenti/Passos: Compéndio das Conferéncias, 83-93.

13 Vgl. Brighenti: Elementos.

14 Med 6,1.

15 Vgl. ebd,, 16,10-12.

16 Vgl. ebd., 14,9.

17 DP 569.

18 Sp 97.

19 Ebd,, 30.

20 DAp 144.

21 Ebd., 458.
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ihnen eine effektive Beteiligung an Unterscheidungsprozessen und Entschei-
dungsfindungen zukommen soll.??

2.2 Synodalitat, beschrankt auf die bischofliche Kollegialitat

Das Zweite Vatikanische Konzil hat in seiner Riickbesinnung ad fontes die
kirchliche Synodalitiat wiederhergestellt, indem es die Kirche als Volk Gottes
beschrieb, wodurch alle Getauften eine Mitverantwortung fiir die gesamte
Kirche haben - was alle betrifft, muss auch von allen bedacht und entschie-
den werden. Doch wie bereits erwahnt, blieb die kirchliche Synodalitat zu-
niachst im Rahmen der bischéflichen Kollegialitat gefangen, weil die theolo-
gischen Implikationen eines Vollzugs des sensus fidelium nicht entfaltetet
worden waren.

Fiir Karl Rahner (1904-1984) war eine der wichtigsten Errungenschaften
des Zweiten Vatikanischen Konzils die Uberwindung einer ,universalisti-
schen Kirche' durch die Aufwertung der Ortskirche. Die Di6zese ist nicht nur
ein unvollstandiger Teil der Gesamtkirche, sondern , die katholische Kirche
macht sich in der Ortskirche gegenwirtig.“?® Die Kirche versammelt sich als
Volk Gottes um den Bischof herum und gemeinsam mit ihm stehen sie in Ge-
meinschaft mit dem Papst. Auf diese Weise hat das Konzil den Papst wieder
in den SchofR des Apostolischen Kollegiums aufgenommen und den Bischof
zu einem unter vielen in der gemeinsamen Sorge um die ganze Kirche ge-
macht. Es gibt keine Kirche vor und aufderhalb der Ortskirchen. In jeder Orts-
kirche ist die ,ganze Kirche‘ voll gegenwartig, denn jede ist Bewahrerin und
Hiiterin der Gesamtheit des Heilsgeheimnisses. Trotzdem ist sie niemals fiir
sich die ,ganze Kirche’, denn keine von ihnen erschopft dieses Geheimnis in
umfassender Weise. Die eine Kirche ist eine ,Kirche der Kirchen’, die in Au-
tonomie und Gemeinschaft mit ihr verbunden sind und der der Bischof von
Rom vorsteht. Die Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils bezieht

22 Vgl. Caliman, C.: A Conferéncia de Aparecida. Do contexto a recepgdo, in:
Brighenti/Passos: Compéndio das Conferéncias, 105-115.

23 L.G 23.Vgl. hierzu Almeida, A.: Igrejas particulares na Lumen Gentium, in: Vida Pas-
toral 236 (2004), 21-29.
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sich damit auf die Urkirche, in der die Gemeinden keine Ableger oder Kopien
einer vermeintlichen ,Mutterkirche’ waren, sondern ihre eigene Gestalt hat-
ten, mit charakteristischem Profil und kulturellen Eigenheiten - sie waren
universal in ihren einzigartigen Auspragungen.?* Der ekklesiologische Uni-
versalismus dagegen 16st einerseits die lokale Einzigartigkeit auf und ande-
rerseits stiilpt er lediglich eine Partikularitat iiber andere Partikularitaten.
Denn die Lokalkirchen werden als Kopien oder Spiegelungen der angebli-
chen ,Universalkirche' angeglichen, die selbst nur eine abstrakte Ausdeh-
nung der romischen Partikularitat ist.25 Im Lichte des Konzils ist eine solche
vermeintliche Universalkirche, die den Ortskirchen vorausgeht, die sich in
ihnen vollzieht und deren Reprasentant und Garant der Papst ist, letztlich
gewissermafden eine ekklesiologische Fiktion. Eine solche Universalitat ware
nichts anderes als die Uberlagerung einer spezifischen Partikularitit iiber
alle Lokalkirchen. Sie ware keine Universalitit, sondern ein asymmetrischer,
vertikaler und pradominierender Universalismus. In Abgrenzung hierzu be-
griindet ein Amtsverstindnis, das einen Didzesanbischof in Sorge fiir die
ganze Kirche sieht, das episkopale Weiheamt im gemeinsamen Vollzug des
apostolischen Kollegiums, dem der Papst als Primat der Gemeinschaft der
Ortskirchen als primus inter pares vorsteht.

3. Synodalitat als gemeinsamer Weg des ganzen Gottesvolks

Die dritte Phase der kirchlichen Synodalitat ist made in Lateinamerika, und
zwar im Kontext der Amazonas-Synode (2019) sowie der Ersten Generalver-
sammlung der Kirche in Lateinamerika und der Karibik (2021). Diese leite-
ten eine zweite befreiungstheologische Rezeption des Zweiten Vatikani-
schen Konzils ein, verortet in der Realitit der heutigen Welt. Hier fand ein
ausdriickliches Streben nach einem wirksamen Vollzug des sensus fidelium

24 Vgl. Miranda, F. de: Igreja Local, in: Atualidade Teoldgica 34 (2010), 40-58, hier
44,

25 Vgl. Lima Vaz, H. de: Igreja-reflexo vs Igreja-fonte, in: Cadernos Brasileiros 46
(1968), 17-22.
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durch das Volk Gottes als Ganzes statt, was auch das synodale Profil der Kon-
ferenzen beeinflusste.

3.1 Synodalitat in der Amazonas-Synode und der Ersten
Generalversammlung

Voraussetzung hierfiir war der Weg, den die lateinamerikanische Kirche seit
mehr als einem halben Jahrhundert zuriickgelegt hat. Denn iiber die Grenzen
der bischoflichen Kollegialitat hinaus und trotz der Spannungen mit dem ro-
mischen Zentralismus und vorkonziliar ausgerichteten kirchlichen Segmen-
ten iibte sie Synodalitit aus. Ausschlaggebend fiir diesen wichtigen Schritt
der synodalen Entwicklung war zudem die Neugestaltung des Profils der Bi-
schofssynoden durch Papst Franziskus, womit er eine der grofien offenen
Fragen der vatikanischen Erneuerung in Angriff genommen hat. Was er an
der argentinischen Peripherie - inmitten von Spannungen und Uneinigkei-
ten - gelebt, getraumt und erprobt hat, brachte der erste lateinamerikani-
sche Papst nun mitten ins Zentrum der Kirche. In der Apostolischen Konsti-
tution Episcopalis communio (2018) fordert er dazu auf, dass die Bischofssy-
noden ,ein Kanal werden, der mehr der Evangelisierung der heutigen Welt
als der Selbstbewahrung dient.“?¢ Sie sollen enger mit dem sensus fidei des
ganzen Gottesvolkes verbunden sein, dem der Bischof nicht nur als Lehrer
vorsteht, denn er selbst ist ,auch ein Lernender [...], wenn er in dem Wissen,
dass der Geist jedem Getauften geschenkt ist, auf die Stimme Christi hort, die
durch das ganze Volk Gottes spricht.“?? Folglich diirfen die Synoden nicht
allein aus Bischdfen bestehen und sollen zum ,bevorzugten Instrument des
Horens auf das Volk Gottes werden®, in die auch ,einige weitere berufen wer-
den [konnen], die das Bischofsamt nicht innehaben.“?8 Auf diese Weise

26 Franziskus: Apost. Konstitution Episcopalis communio (EC). Uber die Bischofssy-
node, (Vatikanstadt 15. September 2018), 1, [Online-Zugang: https://www.vati-
can.va/content/francesco/de/apost_constitutions/documents/papa-francesco_-
costituzione-ap_20180915_episcopalis-communio.html - Stand: 03.10.24].

27 Ebd,, 5.

28 Ebd.,, 9.
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,wird immer deutlicher werden, dass in der Kirche Christi eine tiefe Gemein-
schaft [...] zwischen Hirten und Glaubigen besteht.“?°

Das neue Synodenprofil wurde auf der Amazonas-Synode 2019 samt um-
fassendem Anhorungsprozess in den Ortskirchen in die Praxis umgesetzt.
Die Halfte der Teilnehmer an der Synodalversammlung in Rom waren keine
Bischofe, und von diesen waren wiederum die Hilfte Frauen. Uber das
Schlussdokument wurde abgestimmt, wobei der Papst zu den stimmberech-
tigten Mitgliedern der Versammlung gehorte. Und es wurde die Griindung
eines synodalen Gremiums der regionalen Ortskirchen beschlossen, welches
explizit keine Bischofskonferenz, sondern eine kirchliche Konferenz des Ama-
zonasgebiets (CEAMA) ist. Diese Neuorganisierung fiihrte in Lateinamerika
also nicht zu einer sechsten Bischofskonferenz, sondern zur ersten siidame-
rikanischen Kirchenversammlung.

Die Amazonas-Synode und diese erste Kirchenversammlung inspirierten
die Synode tlber Synodalitit, die aktuell vorbereitet wird. Diese wird die
erste Weltsynode sein, die dezentral organisiert ist - von unten nach oben,
ausgehend von den Ortskirchen, iiber die Kontinente, bis hin zur Generalver-
sammlung in Rom. Die Phasen in den Didzesen und auf den Kontinenten sind
nicht nur ein Zuhoren in Vorbereitung auf die Generalversammlung, sondern
sind bereits die Synode im Prozess. Synodalitit geschieht hier im Zuge ihrer
Verwirklichung. Die Versammlungen auf diézesaner und kontinentaler
Ebene sind also bereits synodale Vorversammlungen der dann in Rom statt-
findenden Generalversammlung. Der synodale Prozess in den Didzesen ist
durch die Teilnahme des Gottesvolks bereits eine Erfahrung von Gemein-
schaft, in der ein starkes Bewusstsein fiir einen konsequenteren missionari-
schen Aufbruch vorherrscht. Die Synode soll in ihren verschiedenen Forma-
ten ein echter Moment des Horens auf den Heiligen Geist und der synodalen
Umkehr sein.

29 Ebd.,, 10.
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3.2 Der Vorrang der kirchlichen Synodalitat vor der bischoflichen
Kollegialitat

Diese dritte Phase, in der die bischofliche Kollegialitat in die gesamtkirchli-
che Synodalitit eingebettet wird, ist - wie gesagt - lediglich eine Konsequenz
der Volk-Gottes-Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils. In ihr wird
Synodalitit verstanden als wirksame Austlibung des sensus fidei durch das
ganze Gottesvolk einer Kirche des Dienstes, in der alle Getauften Mitverant-
wortung tragen. Die spiate Umsetzung einer umfassenden Synodalitat ist u. a.
darauf zuriickzufiihren, dass das Konzil die Ausiibung der bischoflichen Kol-
legialitat theologisch expliziert hat, die Synodalitat als Ausiibung des sensus
fidelium dagegen kaum thematisierte. Mit vielen inneren und dufderen Hin-
dernissen versucht die Kirche Lateinamerikas all diese Dimensionen von Sy-
nodalitit seit Medellin zu leben. Mittlerweile sind die Voraussetzungen ge-
geben, um eine Theologie der Synodalitat zu vertiefen und sie durch kirchli-
che Prozesse und Organismen unter Beteiligung des ganzen Gottesvolkes in
die Praxis umzusetzen.

Theologisch ist als Grund der Verzégerung zudem der Bruch zwischen
kirchlicher Synodalitit und bischoflicher Kollegialitit zu bedenken, der
durch den Verlust der sakramentalen Dimension der Bischofsweihe ent-
stand. Die ,Ordination’ ist zur bischoflichen ,Sakralisierung’ (sagragédo) ge-
worden. Damit meine ich, dass sie sich auf die Ubertragung der sacra po-
testas durch die Gnade zwischen dem Sakramentenspender und dem Emp-
fanger reduziert hat, ohne dass die Versammlung der Ortskirche beim litur-
gischen Akt irgendeine Funktion ausiibt. Manchmal gibt es nicht einmal eine
Ortskirche, weil auch jemand zum Bischof geweiht werden kann, der keiner
Diozese vorsteht, sondern dessen Episkopat eine funktionale Wiirde legiti-
mieren oder sogar lediglich Prestige bei der Ausiibung biirokratischer Funk-
tionen verleihen soll. Dadurch wird die wechselseitige Verbindung zwischen
dem Bischof und seiner Kirche, die durch den bischoéflichen Ring symboli-
siert wird, geschwicht. Der CIC von 1917 schaffte jegliches Recht auf Betei-
ligung einer Ortskirche an der Wabhl ihres Bischofs ab (,eos libere nominat
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Romanus Pontifex*3°). Dies suggeriert, dass der Bischof mehr durch die Er-
nennung des Papstes als durch seine Weihe innerhalb einer Ortskirche Mit-
glied des Kollegiums wird, was wiederum nach sich zieht, dass das Bischofs-
kollegium eine Macht ,liber* die Kirche, statt eine ,in‘ der Kirche ausiibt. Li-
turgisch und kirchenrechtlich wird damit letztlich ausgedriickt, dass Macht
wichtiger ist als die Gemeinschaft. Damit geht der Vorrang der kirchlichen
Synodalitat vor der bischoflichen Kollegialitit verloren - oder schlimmer
noch, die bischofliche Kollegialitit ist jetzt sogar der kirchlichen Synodalitat
vorgeordnet.

Trotz der neuen Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils blieb
auch der CIC von 1983 weit von der groflen ekklesiologischen Tradition ent-
fernt, in der die bischofliche Kollegialitat in ihrem Bezug zur communio eccle-
siarum oder die kirchliche Synodalitit griindet.3! Der Gliederung folgend
wird zuerst aufgefiihrt, was Laien und Kleriker, der Papst, das Bischofskolle-
gium, die Bischofssynode, die Kardinale, die rémische Kurie und die Nuntien
sind, bevor dann festgelegt wird, was eine Ortskirche und was die Gemein-
schaft der Ortskirchen ist.3? Das Bischofskollegium wird also als eine
Gruppe von Personen dargestellt, die noch vor der Kirche als communio
ecclesiarum und unabhangig von der Gemeinschaft der Ortskirchen existiert.

Wie bereits erwahnt, ist dieses eklatante ekklesiologische Defizit im neuen
Codex darauf zuriickzufiihren, dass die Verbindung zwischen dem collegium
episcoporum und der communio ecclesiarum im Zweiten Vatikanischen Kon-
zil nicht ausreichend deutlich gemacht wurde. Uber die Aufnahme eines
neuen Mitglieds in das Bischofskollegium heif3t es etwa in Lumen Gentium:
,Glied der Korperschaft der Bischofe wird man durch die sakramentale
Weihe und die hierarchische Gemeinschaft mit Haupt und Gliedern des Kol-
legiums.“3? Es wird jedoch nicht einmal erwéhnt, dass nicht die bischofliche

30 ¢.329§2CIC/1917.

31 Vgl. Philips, G.: L'Eglise et son mystére au Ile. Concile du Vatican. Histoire, texte et
commentaire de la Constitution Lumen gentium, Paris 1967.

32 In Buch Il des CIC/1983 werden nacheinander die Stellung der Laien und der Kle-
riker (Teil I), die hochste Autoritit der Kirche, also der Papst und das Bischofskol-
legium (Teil II, Abschnitt I), und dann die Teilkirchen und die Bischofe (Teil II, Ab-
schnitt IT) behandelt.

33 LG 22.
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Ernennung durch den Papst Grund der Aufnahme in das Kollegium ist, son-
dern die Tatsache, dass die Person fiir eine Ortskirche zum Bischof geweiht
worden ist.3* Weil das collegium episcoporum allerdings eigentlich inner-
halb der communio ecclesiarum angesiedelt ist, besteht in Wirklichkeit ein
Vorrang der kirchlichen Synodalitat vor der bischéflichen Kollegialitat. Mit
anderen Worten: Die bischéfliche Kollegialitit ist in einer wesenhaft syno-
dalen Kirche verwurzelt. Die Kirche ist congregatio fidelium, in der kraft der
Taufe die ganze kirchliche Gemeinschaft zu einem prophetischen, priesterli-
chen und kéniglichen Volk erhoben ist. Vor allem aber kann das kirchliche
Lehramt - sei es des Papstes oder der Bischofe - nicht von der kirchlichen
Synodalitat getrennt werden, weil das Volk Gottes als Ganzes Empfianger und
Hiiter der die Kirche konstituierenden Offenbarung ist.3> Dei Verbum be-
kraftigt, dass die treue Weitergabe der Offenbarung Aufgabe des ,ganzen hei-
ligen Volkes, mit seinen Hirten vereint“3® ist. Folglich steht jeder glaubige
Christ, der durch die Taufe der kirchlichen Gemeinschaft eingegliedert ist,
gemeinsam mit den anderen Getauften in Verantwortung fiir die ganze Kir-
che.3” Wire dem nicht so, ware die Kirche keine Kirche der Ortskirchen,
sondern lediglich eine Kaste von Bischofen.

Kurzum, in der Kirche sind Synodalitat und bischofliche Kollegialitat eng
miteinander verwoben - so sehr, dass das Amt des Vorstehers der Ortskir-
chen, das sich im Apostelamt widerspiegelt, nicht auf monarchische, sondern
auf synodale Weise entstanden ist. In der frithen Kirche und auch noch in
weiten Teilen der patristischen Zeit wird der Titel der Vorsteher meist im
Plural verwendet - Episkopaten/Presbyter. Die Urchristen waren sich be-
wusst, dass die Apostolizitit der Kirche auf das apostolische ,Kollegium* zu-
riickgeht und die Episkopaten bzw. Presbyter als ihre Nachfolger ebenfalls

34 Vgl. Legrand, H.: La réalisation de I'Eglise en un lieu, in: Lauret, B./Refoulé, F. (Hg.):
Initiation a la pratique de la théologie (Tome III: Dogmatique 2), Paris 1983, 143-
345.

35 Vgl. DV 7. Vgl. hierzu auRerdem Congar, Y.: Vraie et fausse réforme dans I'Eglise,
Paris 1968, 242.

36 DV 10. Vgl. hierzu aufRerdem Antén, A.: La comunidad creyente, portadora de la
revelacion, in: Schokel, L., u. a. (Hg.): Comentarios a la constitucion Dei Verbum
sobre la divina revelacion, Madrid 1969, 311-364, hier 332f.

37 Vgl. LG12 und 17.
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immer ein Kollegium bilden, das den Auftrag hat, einer wesenhaft synodalen
Kirche vorzustehen. Papst Franziskus hat mit Episcopalis communio dieses
Defizit tiberwunden, wodurch es der Kirche Lateinamerikas maoglich war,
mit der Amazonas-Synode und der ersten kirchlichen Generalversammlung
einen wichtigen Schritt in der Ausiibung von Synodalitit zu tun. Die Weltsy-
node zur Synodalitat ist in dieser Linie der Hohepunkt eines langjahrigen Be-
miithens, gemeinsam den sensus fidelium umzusetzen.

Schlussbemerkungen

Wir leben in einer fiir die Kirche einzigartigen Zeit. Was in Lateinamerika auf
einem langen Weg voller Spannungen und Konflikten gelebt und gesucht
wurde, ist Dank des Pontifikats von Franziskus mittlerweile langsam Wirk-
lichkeit geworden: der Ubergang von der bischéflichen Kollegialitit hin zu
einer umfassend synodalen Kirche. Doch etwas Neues ist das alles nicht. Zum
einen ist es die Rettung der im Zweiten Vatikanischen Konzil angestofRenen
Erneuerung, von der sich die Kirche durch die Riickentwicklung der letzten
30 Jahre entfernte - obgleich nicht ohne den Widerstand der lateinamerika-
nischen Kirche in deren letzten vier Generalkonferenzen. Zum anderen ist es
die folgerichtige Konsequenz der Kirche als Volk Gottes, das sich auf seinem
gemeinsamen Weg am sensus fidelium orientiert, der in den ersten tausend
Jahren der Kirche so prasent war und ab dem zweiten Jahrtausend dann so
sehr fehlte: Kirche, das sind wir! Nach Lumen Gentium gibt es keine zwei Ka-
tegorien von Christen, sondern nur ein einziges auserwahltes Geschlecht -
die Getauften, die gemeinsam eine ganz und gar dienende Kirche bilden. Es
gibt eine radikale Gleichheit in der Wiirde aller Lebensstidnde, die uns her-
ausfordert, vom Dualismus zwischen Klerus und Laien zum gemeinschaftli-
chen Miteinander verschiedener Dienste iiberzugehen.

Das alles wurde in Lateinamerika durch die ,kreative‘ Rezeption des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils um Medellin herum realisiert und wird nun, dank
der Offenheit und des erneuernden Geistes von Papst Franziskus, in der
Amazonas-Synode und der ersten kirchlichen Generalversammlung in gro-
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Rem Stil erfahrbar. Wie in den ersten Stunden nach dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil weht der Wind wieder aus dem Siiden, um die ganze Kirche mit
einer Synodalitat made in Lateinamerika zu bereichern.
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Synodalitat als konstitutive Dimension der Kirche.
Eine Riickkehr und Vertiefung konziliarer Ekklesiologie

Francisco de Aquino Junior*

Die kirchliche Erneuerung, zu der Papst Franziskus aufgerufen hat, basiert
auf zwei grundlegenden und untrennbaren Aspekten des kirchlichen Myste-
riums: Mission und Synodalitat. Es handelt sich damit sowohl um eine missi-
onarische Reform (,Kirche, die an die Peripherien geht‘) als auch um eine sy-
nodale Reform (,gemeinsamer Weg‘ des ganzen Gottesvolks). Gleichzeitig
wird Mission synodal verstanden und Synodalitét ist wiederum auf eine mis-
sionarische Dynamik hin ausgerichtet. Im Grunde geht es darum, den vom
Zweiten Vatikanischen Konzil in Gang gesetzten Erneuerungsprozess, der in
der Kirche Lateinamerikas seinen intensivsten und fruchtbarsten Ausdruck
gefunden hat, wieder aufzugreifen und zu vertiefen.

Vor diesem Hintergrund kann das Pontifikat von Franziskus sogar als neue
Etappe der Konzilsrezeption bewertet werden. Bezeichnend hierfiir ist die
Wiederaufnahme des Volkes Gottes als grundlegende ekklesiologische Kate-
gorie. Seit der Aufderordentlichen Bischofssynode zum 20. Jahrestag des Ab-
schlusses des II. Vatikanischen Konzils 1985 hat dieser Begriff in den Doku-
menten des romischen Lehramtes an zentraler Bedeutung verloren und
wurde zunehmend durch den Ausdruck Communio ersetzt und iiberschattet.
Dieser kann zwar das Geheimnis der Kirche als Volk Gottes in der Vielfalt
ihrer Charismen und Amter gut zum Ausdruck bringen, wurde und wird aber

* Francisco de Aquino Janior studierte Philosophie und Theologie. Er wurde 2009 an
der WWU Miinster in Missionswissenschaften promoviert. Aktuell ist er Professor
an der katholischen Fakultit Fortalezas im Bundesstaat Ceara (FCF) sowie an der
von den Jesuiten gefiihrten Universitit in Receife im Bundesstaat Pernambuco
(UNICAP). Er ist Referent fiir pastorale und soziale Bewegungen in der Erzdidzese
Fortaleza im Bundesstaat Ceara und forscht u. a. liber befreiungstheologische Me-
thodenlehre, kirchliche Reformbemiihungen aus befreiungstheologischer Perspek-
tive und sozialstrukturelle Dimensionen der Option fiir die Armen. Sein Artikel Sy-
nodalitdt als konstitutive Dimension von Kirche wurde urspriinglich veroffentlicht
unter dem Titel Sinodalidade como “dimensdo constitutiva da Igreja”, in: Aquino
J./Passos, ]. (Hg.): Por uma Igreja sinodal: Reflexdes telogico-pastorais, Sdo Paulo
2022,93-110.
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oft in einem reduzierten oder sogar verzerrten Sinne des Gehorsams gegen-
liber dem Lehramt verstanden.! Franziskus greift ebenfalls die Volk-Gottes-
Ekklesiologie im Rahmen der Communio auf, versteht sie dabei jedoch im
weiten Sinne als ganzes Volk Gottes, in das sich das Weiheamt einfiigt und
von woher es seine korrekte Bedeutung erhalt. Hier ist der Ort von Synoda-
litdt in Franziskus’ Ekklesiologie. Diese bringt eine konstitutive Dimension
der Kirche zum Ausdruck, und zwar die Kirche als , das von der Einheit des
Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes her geeinte Volk“2. Zugleich
ermdglicht sie eine angemessene Entfaltung der Vielfalt an Charismen und
Amtern, worin Synodalitit ihren Ausdruck gewinnt. So verstanden ist Syno-
dalitat mehr als nur ein operatives Verfahren: Sie bezeichnet das Wesen der
Kirche, die Volk Gottes und als solches erst ein Geheimnis von Communio ist.

1. Konziliare Erneuerung der Kirche

Das pastorale Wirken von Franziskus kann nur im grofderen Kontext des
kirchlichen Erneuerungsprozesses verstanden werden, der durch das
Zweite Vatikanische Konzil eingeleitet und von der lateinamerikanischen
Kirche vorangetrieben wurde.? Nicht ohne Grund werden Franziskus und
sein Pontifikat immer wieder als ,neuer kirchlicher Friihling’ bezeichnet -
ein Ausdruck, der in den 1960er Jahren verwendet wurde, um die kirchen-
geschichtliche Bedeutung von Johannes XXIII. (1881-1963) und dem Konzil
zu beschreiben. Heute wird er verwendet, um das Neue an Franziskus und
seinem pastoralen Wirken im Vergleich zu dem zu verdeutlichen, was in Eu-
ropa kirchlicher Winter‘ genannt wird. Die theologisch-pastorale Tragweite
dessen, was Franziskus mit den Begriffen Synodalitit bzw. synodale Kirche

1 Vgl. Comblin, J.: O Povo de Deus, Sio Paulo, 2002, 115-132.

2 LG4

3 Vgl. Brighenti, A. (Hg.): Os ventos sopram do sul. O Papa Francisco e a nova conjun-
tura ecclesial, Sdo Paulo 2019; Passos, ]./Soares, A. (Hg.): Francisco. Renasce a es-
peranca, Sdo Paulo 2013; Sanches, W./Fiqueira, E. (Hg.): Uma Igreja de portas aber-
tas. Nos caminhos do Papa Francisco, Sdo Paulo 2016; Silva, ]. (Hg.): Papa Francisco.
Perspectivas e expectativas de um papado, Petropolis 2014; Trigo, P.: Papa Fran-
cisco. Expressdo atualizada do Concilio Vaticano II, Sdo Paulo 2019.
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beschreibt, kann also nur im Zusammenhang mit den konziliaren Reform-
bemiihungen sachgerecht verstanden werden. Die Feier des 50. Jahrestages
des Zweiten Vatikanischen Konzils hat eine erneute Auseinandersetzung mit
konziliaren Dokumenten und Debatten ausgelost und gefordert. Hinzu
kommt die aktuelle, von Franziskus initiierte kirchliche Erneuerung, die -
nicht ohne Widerstand - eine Riickbesinnung auf und Vertiefung des konzi-
liaren Prozesses ermdglicht und damit eine neue Etappe in der Rezeption
des Konzils markiert. Im Kern geht es bei all dem um das Selbstverstandnis
der Kirche und ihrer Sendung in der Welt.

In seinem Kommentar zur Dogmatischen Konstitution Lumen Gentium er-
lautert Gerard Philips (1899-1972), Professor an der Universitit Lowen und
stellvertretender Sekretar der theologischen Konzilskommission, dass ,seit
Ende des Ersten Weltkriegs die Lehre vom Wesen der Kirche im Mittelpunkt
des theologischen Interesses stand.” Dies sei das ,grofée Thema“ des Konzils
gewesen, weshalb , die Konstitution JUber die Kirche‘ als Eckstein aller ver-
offentlichten Dekrete angesehen werden miisse.“¢ Auch abgesehen von der
komplexen Diskussion, ob das Konzil aus dem Dialog der Kirche mit der Welt
heraus (wie es in Gaudium et Spes dargestellt wird und wie es die lateiname-
rikanische Kirche seit Medellin verfolgt hat) oder ausgehend von den dog-
matischen Erlduterungen aus Lumen Gentium interpretiert werden sollte
(wie Philips vorschlagt®), besteht kein Zweifel an der zentralen Stellung der
Ekklesiologie im Zweiten Vatikanischen Konzil. Das Thema ist umfangreich
und vielschichtig und seine angemessene Behandlung wiirde den Rahmen
dieses Artikels sprengen. Ich beschrianke mich deshalb in diesem Artikel auf
die Skizzierung zweier grundlegender konziliarer Verschiebungen im Ver-
stindnis von Kirche, die fiir ein angemessenes theologisch-pastorales Ver-
standnis der Synodalitat, wie es von Franziskus verstanden und angestrebt
wird, entscheidend sind: erstens von einer Kirche als vollkommene Gesell-
schaft (societas perfecta) zu einer Kirche als Heilssakrament und zwei-
tens von einer Kirche als Gesellschaft von Ungleichen (societas inaequalium)

4 Philips, G.: A Igreja e seu mistério no II Concilio do Vaticano. Histéria, texto e co-
mentario da Constituicdo Lumen Gentium, Sdo Paulo 1968, 1f.

5 Vgl. Aquino Jr., F. de: Renovar toda a Igreja no Evangelho. Desafios e perspectivas
para a conversio pastoral da Igreja, Aparecida 2019, 84-87.
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zu einer Kirche als Volk Gottes.® Mit den Konzepten Heilssakrament und
Volk Gottes wird dabei die Grundlage und der wesentliche Kern der Ekklesi-
ologie des Konzils fiir weitere theologische Forschungen bereitgestellt.

Die Ekklesiologie entwickelte sich ab dem 14. Jahrhundert als Traktat de
ecclesia im Zusammenhang mit den Auseinandersetzungen zwischen Papst-
tum und Kaisern, wobei die Anfechtungen der protestantischen Reformato-
ren im 16. Jahrhundert diesen Prozess besonders vorangetrieben haben. Sie
wurde grofitenteils als Bestatigung von Befugnissen konzipiert, also der Vor-
rechte und Rechte der Kirche, insbesondere des Papsttums. Dementspre-
chend war die Ekklesiologie grundsatzlich juristisch-apologetischer Natur,
wurde sie doch der kanonischen Wissenschaft zugeordnet, die sich ab dem
12. Jahrhundert mit dem beriihmten Dekret von Gratian entwickelt hatte.
Die ekklesiologische Reflexion war bis zur ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
hauptsachlich von einer Konzentration, teils sogar Reduktion auf die institu-
tionellen, hierarchischen und juridischen Aspekte der Kirche gepragt.” Yves
Congar (1904-1995) ging sogar so weit, von einem Reduktionismus der Ek-
klesiologie auf eine ,Hierarchologie“® zu sprechen. Zwei Begriffe, die un-
trennbar, dabei aber nicht gleichzusetzen sind, stechen in diesem institutio-
nell-rechtlich-hierarchischen Verstiandnis von Kirche besonders hervor:
societas perfecta und societas inaequalium.

Das Verstdndnis von Kirche als ,vollkommene Gesellschaft’ (societas per-
fecta) wurde im Kontext der Gegenreformation als Reaktion auf die lutheri-
sche Idee der geistigen bzw. verborgenen Kirche (ecclesia spiritualis bzw. ab-
scondita) gefestigt und weiterentwickelt. Wahrend die Reformation also den
geistig-verborgenen Aspekt der Kirche betonte, fokussierte sich die romi-
sche Gegenreformation auf ihre sichtbare, institutionell-hierarchische Di-
mension.” Robert Bellarmin (1542-1621), der ,seine gesamte Theologie auf

6 Vgl. Fries, H.: Modificacdo e evolugio historico-dogmatica da imagem da Igreja, in:
Feiner, J./Loehrer, M. (Hg.): Mysterium Salutis. Compéndio de dogmatica histdrico-
salvifica. Bd. IV/2, Petrépolis 1975, 52.

7 Vgl. Congar, Y.: Os leigos na Igreja. Escaldes para uma teologia do laicato, Sdo Paulo
1966, 61-77; Pié-Ninot, S.: Introducio a eclesiologia, Sdo Paulo 1998, 13-26.

8 Congar: Os leigos na Igreja, 65 und 72.

9 Vgl. Fries: Modifica¢io e evolugio, 28-39.
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die Kontroverse gegen die Reformation griindete“1?, spielte hierbei eine ent-
scheidende Rolle. Er definiert die Kirche als ,eine Gruppe von Personen, die
so sichtbar und greifbar ist wie die Gruppe von Personen, die das romische
Volk, das Konigreich Frankreich oder die Republik Venedig bilden.“ An ande-
rer Stelle beschreibt er sie als

,eine Gesellschaft, die aus Menschen besteht, die untereinander durch
das Bekenntnis ein und desselben christlichen Glaubens und durch die
Gemeinschaft in denselben Sakramenten unter der Jurisdiktion legiti-

mer Hirten, vor allem des romischen Papstes, vereint sind.”
Er geht dabei so weit zu sagen, dass

,keine innere Tugend erforderlich ist, um in gewissem Mafe der wah-
ren Kirche anzugehoren, sondern nur das dufdere Glaubensbekenntnis
und die Teilnahme an den Sakramenten, die Dinge sind, die mit den

Sinnen wahrgenommen werden kénnen.“11

Natiirlich wird hier der geistliche oder iibernatiirliche Charakter der Kirche
nicht geleugnet, sondern ist bereits implizit vorausgesetzt. Aber faktisch
konzentrieren sich alle Diskussionen und lehrméaf3igen Ausarbeitungen auf
ihre institutionell-hierarchische Dimension.

Die Vorstellung von der Kirche als vollkommene Gesellschaft (societas per-
fecta) erhalt wiederum ihren letzten Ausdruck im Bild der Kirche als Gesell-
schaft von Ungleichen (societas inaequalium). Dieses hat seine Wurzeln in
klerikalen Vorstellungen und Strukturen, die sich seit den ersten Jahrhun-
derten des Christentums herausbildeten und mit der konstantinischen
Wende sowie dem Decretum Gratiani im 12. Jahrhundert gefestigt wurden.
Darin heifdt es, dass es in der Kirche zwei Arten von Christen (duo sunt genera
christianorum) gibt: Kleriker und Laien.'? Diese Unterscheidung wird das

10 Ratzinger, J.: 0 novo Povo de Deus, Sdo Paulo 1974, 92.

11 Almeida, A.: Sois um em Cristo Jesus, Petrépolis 2012, 26; Ratzinger: O novo Povo
de Deus, 91.
12 Vgl. Comblin: O Povo de Deus, 41f.
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Denken, die Lehre und die Struktur der Kirche entscheidend pragen. Aus-
driicklich wurde die These iiber die Kirche als Gesellschaft von Ungleichen
im 10. Kapitel von Supremi Pastoris formuliert, dem Kirchenschema des Ers-
ten Vatikanischen Konzils, das allerdings nicht angenommen wurde.'?® In
seiner Enzyklika Vehementer nos von 1906 bekraftigt Pius X. (1835-1914)
anlasslich der Verkiindung des Gesetzes tliber die Trennung von Kirche und
Staat in Frankreich, dass die Kirche

oihrem Wesen und ihrer Natur (vi et natura) nach gestuft ist; sie um-
fasst namlich eine doppelte Ordnung von Personen (ordinem), die Hir-
ten und die Herde, d. h. jene, die auf den verschiedenen hierarchischen
Rangstufen stehen, und die Menge der Glaubigen. Die Stinde unter-
scheiden sich zudem so voneinander, dass die Hierarchie allein das
Recht und die Gewalt hat, die Mitglieder der Kirche zur Erlangung ih-
res Zieles anzuregen und anzuleiten, die Glaubigen aber die Pflicht ha-
ben, sich der Kirchenregierung zu unterwerfen und der Leitung ihrer

Vorsteher gehorsam zu folgen.“14

Erst vor dem Hintergrund der Kirche als einer zugleich vollkommenen und
ungleichen Gesellschaft, die auf institutionelle und hierarchische Aspekte fo-
kussiert ist und einen grundlegend Kklerikalen, juristischen und apologeti-
schen Charakter aufweist, kann die ekklesiologische Neuerung des Zweiten
Vatikanischen Konzils verstanden werden. Wichtig ist, dass diese Neuheit
nicht in einer Negation der institutionellen Dimension der Kirche oder des
ordinierten Amtes besteht, sondern in einem umfassenderen Verstiandnis
des kirchlichen Mysteriums, in welchem der institutionelle Aspekt funktio-
nal vom Heilscharakter und Dienst der Kirche her entfaltet wird. Ebenso
werden das ordinierte Amt und die Vielfalt der Charismen in den grofieren
Kontext der Kirche als Volk Gottes und ihrer Sendung in der Welt gestellt.

13 Vgl. Alberigo, G.: O Concilio Vaticano I (1869-1870), in: ders. (Hg.): Histéria dos
Concilios Ecuménicos, Sdo Paulo 1995, 365-390, hier 375-378; Velasco, R.: A Igreja
de Jesus. Processo histérico da consciéncia ecclesial, Petrépolis 1996, 172.

14 Pjus X.: Enz. Vehementer nos (Vatikanstadt 11. Februar 1906), [Online-Zugang:
https://www.vatican.va/content/pius-x/en/encyclicals/documents/hf p-x_enc_-
11021906_vehementer-nos.html - Stand: 03.10.24].
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Der ausschlaggebende Text hierzu ist zweifellos die Dogmatische Konstitu-
tion Lumen Gentium, wobei diese natiirlich nicht von den anderen Dokumen-
ten des Konzils getrennt und oder gar gegen sie gerichtet gelesen werden
darf.’> Im Folgenden fokussiere ich mich in der Auseinandersetzung mit Lu-
men Gentium auf die oben genannte doppelte Uberwindung bzw. Verschie-
bung, die durch die Ekklesiologie des Konzils eingetreten ist.

Zum einen wurde das Konzept der Kirche als perfekte Gesellschaft durch
das Bild der Kirche als Sakrament des Heils tiberwunden. Das Konzil iiber-
geht zwar nicht die institutionelle Dimension der Kirche, betrachtet sie aber
auf der Grundlage und in Abhangigkeit von ihrem sakramentalen Sendungs-
charakter. Lumen Gentium spricht ausdriicklich von der Kirche als ,mit hie-
rarchischen Organen ausgestattete Gesellschaft“'® sowie von der Zugeho-
rigkeit zu ihr durch , die Bande des Glaubensbekenntnisses, der Sakramente
und der kirchlichen Leitung und Gemeinschaft“!”. Die Kirche wird dort aber
auch als Mysterium bezeichnet, das in den weiteren Kontext des in Jesus
Christus gipfelnden Heilsgeheimnisses eingebettet ist.!® Sie ist ,in Christus
gleichsam das Sakrament, das heif3t Zeichen und Werkzeug fiir die innigste
Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit“!®. Als Vo-
raussetzung fiir die volle Zugehorigkeit bzw. Eingliederung in die Kirche
wird der ,Besitz des Geistes Christi“ genannt und gemeinsam mit Augustinus
angemahnt, dass ,nicht gerettet wird, wer, obwohl der Kirche eingegliedert,
in der Liebe nicht verharrt und im Schofle der Kirche zwar ,dem Leibe’, aber
nicht ,dem Herzen‘ nach verbleibt“?°. Hinter diesem Wandel steht eine lange
und komplexe Entwicklung, die u. a. stark durch das Bild der Kirche als mys-
tischer Leib Christi gepragt ist. Im Kontext der Gegenreformation (ecclesia
spiritualis vs. societas perfecta) ,verschwand dieses Konzept aus der katholi-

15 Vgl. Philips: A Igreja e seu mistério.
16 .G 8.

17 Ebd,, 14.

18 Vgl. ebd., 1-8.

19 Ebd,, 1.

20 Ebd,, 14.
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schen Theologie und wurde erst drei Jahrhunderte spater, in der Zeit der ka-
tholischen Romantik, wieder in den Blick genommen.“?! Im Schema Sup-
remi pastoris iiber die Kirche des Ersten Vatikanischen Konzils wurde es wie-
der herangezogen und gewann allmdhlich an Raum und Kraft in der theolo-
gischen Reflexion.?? Mit der Enzyklika Mystici Corporis von Pius XII. (1876-
1958) im Jahr 1943 erreichte es seinen Hohepunkt. Die Kirche als Leib Gottes
bildete dann auch die Grundlage des Schemas iiber die Kirche, das den Kon-
zilsvatern am Ende der ersten Sitzungsperiode des Zweiten Vatikanischen
Konzils im Dezember 1962 vorgelegt wurde.?® Trotz seiner Ambiguitit for-
derte es das Verstandnis der Kirche als Sakrament?* bzw. als universales
Heilssakrament?> und trug so dazu bei, eine allzu institutionelle und juridi-
sche Sicht der Kirche (societas perfecta) zu liberwinden.?¢

Zum anderen wurde parallel dazu die Vorstellung der Kirche als Gesell-
schaft von Ungleichen durch das Bild von der Kirche als Volk Gottes ersetzt.
Dies ist eine der wichtigsten und entscheidendsten ekklesiologischen Veran-
derungen des Konzils. Auch hier ist es wichtig, die eigentliche Bedeutung und
Tragweite zu erwagen. Volk Gottes ist theologiegeschichtlich weder ein
neuer Ausdruck, noch ist er ein Gegenbegriff oder eine Leugnung des ordi-
nierten Amtes. Seit dem Konzil von Trient, also im Rahmen der Gegenrefor-
mation, die sich stark auf den Rémischen Katechismus und Robert Bellarmin
stiitzte, ist die Bezeichnung Volk Gottes als romische Definition von Kirche
zentral geworden.?” Doch wiahrend die vorkonziliare Theologie diesen Be-
griff verwendete, um die institutionell-hierarchische Verfasstheit der Kirche
als Gesellschaft von Ungleichen hervorzuheben, verwendet das Zweite Vati-
kanische Konzil genau diesen Ausdruck, um die grundlegende Einheit der
Kirche auszudriicken bzw. das, was allen Getauften gemein ist. Erst in einem
zweiten Schritt, d. h. von dieser Einheit ausgehend und ihr funktional zuge-
ordnet, sind dann die charismatisch-ministerielle Differenzen zu verstehen

21 Ratzinger: O novo Povo de Deus, 91.

22 Vgl. Alberigo: O Concilio Vaticano I, 375.

23 Vgl. Ratzinger: O novo Povo de Deus, 89-102.

24 Vgl. LG 1,9; SC 5,26; AG.

25 Vgl. LG 48; GS 45; AG 1.

26 Vgl. Philips: A Igreja e seu mistério, 77-83; Fries: Modificacio e evolugio, 52.
27 Vgl. Ratzinger: O novo Povo de Deus, 89-92.
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und einzuordnen. Diese ekklesiologische Wende fand im Kontext der De-
batte und Ausarbeitung der Konzilskonstitution iiber die Kirche statt?® - ge-
nauer gesagt ab der zweiten Konzilssitzung im Jahr 1963, als auf Initiative
des belgischen Kardinals Suenens (1904-1996) eine Anderung der Grund-
struktur des Dokuments veranlasst wurde. Die Neugestaltung bestand darin,
dass aus den Kapiteln I (Mysterium der Kirche) und III (Volk Gottes, vor al-
lem die Laien) alles herausgenommen wurde, was die Gesamtheit der Chris-
ten betraf, um daraus ein neues Kapitel (Volk Gottes) zu verfassen. Dies sollte
nach dem Kapitel I (Mysterium der Kirche) eingefiigt werden, noch bevor
also auf die Unterschiede innerhalb der Kirche (Hierarchie, Laien, Ordens-
leute) eingegangen wurde.?’ Dies loste eine Revolution im Verstidndnis von
Kirche aus. In ihrem Wesen ist sie folglich keine Gesellschaft von Ungleichen
mehr, sondern ein Volk bzw. ein Leib, in dem

,eine wahre Gleichheit in der allen Glaubigen gemeinsamen Wiirde
und Tatigkeit zum Aufbau des Leibes Christi“30 besteht. Nicht ohne
Grund wird die Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils mit

dem Begriff des Gottesvolks identifiziert.31

Paul VI. (1897-1978) brachte in der Er6ffnungsansprache zur zweiten Sit-
zungsperiode des Konzils (29.09.1963) den Wunsch und die Notwendigkeit
einer umfassenden Definition von Kirche (notio ecclesiae plenius definienda)
zum Ausdruck.32 Ohne Ubertreibung kann festgestellt werden, dass dieses

28 Vgl. Philips: A Igreja e seu mistério, 7-73; Rausch, T.: Rumo a uma eclesiologia
verdadeiramente catélica, Sdo Paulo 2008, 29-49.

29 Vgl. Philips: A Igreja e seu mistério, 19f., 36.

30 LG 32.

31 Vgl. Comblin: O Povo de Deus, 9; Internationale Theologische Kommission: Ausge-
wahlte Themen der Ekklesiologie zum 20. Jahrestag des Abschlusses des 1. Vatika-
nischen Konzils (1984), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/roman_curia/-
congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_1984_ecclesiologia_ge.html - Stand:
23.02.24].

32 Paul VI.: Discurso na solene inaugura¢ido da 2a sessdo do Concilio Vaticano II
(29. September 1963), [Online-Zugang: https://www. vatican.va/content/paul-
vi/pt/speeches/1963/documents/hf p-vi_spe_19630929_concilio-vaticano-ii.-
html - Stand: 15.11.21].
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Anliegen am tiefgreifendsten und fruchtbarsten in den Begriffen Sakrament
des Heils und Volk Gottes mit den durch sie ausgelosten ekklesiologischen
Entwicklungen realisiert wurde. Die Kirche als Volk Gottes ist das Sakrament
des Heils fiir die Welt.

2. Fur eine synodale Kirche

Obwohl die Ausdriicke Synodalitdt und synodale Kirche in den Debatten und
Texten des Konzils nicht vorkommen, haben sie dort ihren Ursprung und
ihre Grundlage.®®> Im Prozess der konziliaren Rezeption traten sie immer
deutlicher hervor, insbesondere im Hinblick auf die Aufwertung und Wie-
deraufnahme der synodalen Versammlungen und Prozesse. Das Substantiv
Synodalitdt und das Adjektiv synodal leiten sich vom altgriechischen cuv-
0806 ab, welches wortlich ,gemeinsamer Weg‘ bedeutet. Die ekklesiale Trag-
weite von Synodalitit ist demnach durch die Spannung zweier begrifflich im-
pliziter Dimensionen gekennzeichnet, deren Bedeutung und Verhaltnis von
Ansatz zu Ansatz sehr unterschiedlich ausfallen kann: Einerseits verweist
der Begriff auf ein kirchliches Ereignis (Synode) sowie eine kirchliche Dyna-
mik (Synodalitat). Andererseits bezieht er sich hinsichtlich seiner Reich-
weite sowohl auf den Episkopat (Bischofssynode/bischofliche Kollegialitat)
als auch auf das Volk Gottes als Ganzes (Synodalitat der kirchlichen Gemein-
schaft und Mitverantwortung).

Dies ermdéglicht und erklart die sehr unterschiedlichen und teilweise sogar
widerspriichlichen Auffassungen von Synodalitit. Sie kann ndamlich auf ein

33 Vgl. Internationale Theologische Kommission: Die Synodalitit in Leben und Sen-
dung der Kirche (2018), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/roman_curia/-
congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_20180302_sinodalita_ge.html - Stand:
23.02.24], 5f; Repole, R.: O sonho de uma Igreja evangélica. A eclesiologia do Papa
Francisco, Brasilia 2018, 77; Schickendantz, C.: A la busqueda de una ‘completa de-
finicion de si misma’. Identidad eclesial y reforma de la Iglesia en el Vaticano II, in:
Teologiay Vida 62/2 (2020), 99-130, hier 112f,; Terrazas, S.: Sinodalidad e Iglesia
sinodal. Sus fundamentos teologales a la luz del Concilio Vaticano II, in: Sal Tarrae.
Santander 107 (2019), 871-885.
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kirchliches Ereignis (Synode) und seine Funktionsweise (Verfahren) redu-
ziert werden oder auch im weiten Sinne als kirchliches Wesen oder gesamt-
kirchliche Dynamik (Art und Weise des Daseins und Wirkens des Kirchen-
volkes) verstanden werden. Teils wird sie nahezu mit bischéflicher Kollegi-
alitat gleichgesetzt, die wertschatzend auf das Volk Gottes horen soll, teils
verwendet man sie umfassend als ,gemeinsamen Weg‘ des ganzen Gottes-
volks mit allen seinen Charismen und Amtern. Die Vielfalt der Auffassungen
und Herangehensweisen offenbart ekklesiologische Grundhaltungen, die
nicht immer explizit offenliegen. Sie reichen von einer vorkonziliaren Ekkle-
siologie, die Kirche auf Basis der Hierarchie (Weiheamt/Laientum) konzi-
piert, bis zu einer konziliaren Ekklesiologie, die Kirche ausgehend vom Got-
tesvolk (Gemeinschaft aller Charismen und Amtern) her denkt.

Im Dokument 62 der lateinamerikanischen Bischofskonferenz Missdo e mi-
nistério dos cristdos leigos (Mission und Dienst der Laienchristen) werden
diesbeziiglich klarende Kriterien genannt:3*

a) Es wird davor gewarnt, dass
,0bwohl das Zweite Vatikanische Konzil die Grundlagen fiir ein Ver-
standnis der kirchlichen Sozialstruktur als Gemeinschaft gelegt hat,
diese Struktur weiterhin im Rahmen des traditionellen Binoms ,Hie-

rarchie/Laien‘ konzipiert wird.”

b) Es wird auf die Grenzen dieses Binoms aufmerksam gemacht. Einerseits
unterscheidet es zu stark zwischen Hierarchie und Laien, weil es die
Einheit von Taufe und Eucharistie, die die Laien und die geweihten
Amtstrager in demselben Geist vereinen, nicht ausreichend hervor-
hebt“, was den ,Eindruck erweckt, Hierarchie und Laien gehorten
nicht zur selben kirchlichen Gemeinschaft.“ Andererseits ,ist es zu un-
differenziert, weil innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft nur zwei
Wirklichkeiten hervorgehoben werden und die ungeheure Vielfalt an
Charismen, Diensten und Amtern, die der eine Geist fiir das Leben und

die Sendung der Kirche hervorbringt, im Dunkeln gelassen wird.”

34 Vgl. CNBB: Missdo e ministérios dos cristdos leigos e leigas, Sdo Paulo 2012, 10f.
Folgende Zitierungen ohne Fufinote beziehen sich auf diese Quellenangabe.
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c) Es wird darauf hingewiesen, dass
»ausgehend von bereits auf dem Konzil vorhandenen, aber noch nicht
explizit systematisierten Ansatzpunkten, die mittlerweile von ver-
schiedenen Theologinnen und Theologen weiterentwickelt wurden,
die soziale Struktur der Kirche im Zueinander von ,Gemeinschaft‘ (das,
was allen Mitgliedern gemeinsam ist) und ,Charismen und Amter (in-

nerkirchliche Unterscheidungen) gedacht werden kann.“

d) Und schliefdlich wird festgehalten, dass
,dies die Perspektive des Neuen Testaments ist, wo der Begriff Laie
nicht vorkommt, sondern die allen Christen gemeinsamen Elemente
hervorgehoben und gleichzeitig die charismatischen, amtlichen und

dienstlichen Unterschiede wertgeschatzt werden.”

In Anbetracht dessen wird die Bedeutung und die Tragweite von Synodalitat
und synodaler Kirche fiir Franziskus deutlich, die stets eine zentrale Stellung
in seiner Lehramtsausiibung hatten3> - z.B., indem sie Gegenstand einer
kiirzlich durchgefiihrten Studie der Internationalen Theologenkommission
waren3¢ und aktuell das Thema der XVI. Ordentlichen Generalversammlung
der Bischofssynode im Oktober 2023/24 darstellen (Fiir eine synodale Kir-
che. Gemeinschaft, Teilhabe und Sendung). Der grundlegende Referenztext ist
hier zweifelsohne Franziskus‘ Rede anlasslich der Gedenkfeier zum 50. Jah-
restag der Einsetzung der Bischofssynode am 17. Oktober 2015.37 In dieser
Rede behandelt Franziskus die grundlegenden Dimensionen von Synodalitat
im Leben der Kirche: ihre Bedeutung (konstitutive Dimension von Kirche,
geeignetster Interpretationsrahmen fiir das hierarchische Amt selbst), ihre

35 Vgl. Faggioli, M.: Sinodalitd come rinnovamento ecclesiale in Papa Francesco, in:
Revista de Cultura Teoldgica 29/98 (2021), 67-80.

36 Vgl. Internationale Theologische Kommission: ,Sensus Fidei‘ im Leben der Kirche
(2014), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/c-
faith/cti_documents/rc_cti_20140610_sensus-fidei_ge.html - Stand 23.02.24].

37 Vgl. Franziskus: Ansprache anlésslich der 50-Jahr-Feier der Errichtung der Bi-
schofssynode (17. Oktober 2015), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/con-
tent/francesco/de/speeches/2015/october/documents/papa-francesco_201510-
17_50-anniversario-sinodo.html#_ftnref10 - Stand 17.11.23].
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Dynamik (Gemeinschaft, gegenseitiges Zuhoren, gemeinsames Gehen), ihren
Umfang (Volk, Hirten, Bischof von Rom; Ortskirchen, Zwischeninstanzen,
Universalkirche), ihre Implikationen (Okumene, Primat des Bischofs von
Rom, Humanitat), ihre Grundlagen (Volk Gottes, Salbung des Geistes, liber-
natiirlicher Glaubenssinn, aktive Subjekte der Evangelisierung), ihre Heraus-
forderung (,,ein Konzept, das leicht in Worte gefasst werden kann, aber nicht
leicht in die Praxis umzusetzen ist“3®) und ihren Wegcharakter (synodaler
Prozess).

Es ist nicht méglich, im Rahmen dieses Artikels alle theologischen, pasto-
ralen und juristischen Aspekte von Synodalitat, die Franziskus in seiner pro-
grammatischen Rede nennt, zu systematisieren und zu vertiefen. Ich werde
mich deshalb darauf beschranken, zum einen die Bedeutung und Tragweite
von Synodalitdt und zum anderen ihre theologischen und ekklesiologischen
Grundlagen zu erldutern.

Erstens spricht Franziskus von Synodalitat als konstitutive Dimension der
Kirche. Diese sei der geeignetste Interpretationsrahmen fiir das Verstandnis
des hierarchischen Dienstes. Wie die Internationale Theologische Kommis-
sion herausstellt, bezeichnet ,Synodalitét [ ...] nicht eine einfache Verfahrens-
weise, sondern die eigentiimliche Form, in der die Kirche lebt und handelt.“3°
Die Kommission verweist ebenfalls auf Papst Benedikt XVI. (1927-2022),
der 2007 in der Messe zur Eroffnung der Bischofskonferenz in Aparecida
sagte, dass Synodalitat Ausdruck des Wesens der Kirche, also des Geheim-
nisses der Gemeinschaft mit Christus im Geist sei. Synodalitdt darf somit
nicht auf ein rein technisch-operatives Verfahren reduziert werden. Als kon-
stitutive Dimension verweist sie auf das Wesen der Kirche, das ein Geheim-
nis von Gemeinschaft und Einheit ist. Als solche betrifft Synodalitit das Volk
Gottes in seiner Gesamtheit mit allen Charismen und Amtern. Sie kann daher
nicht ohne Weiteres mit der bischo6flichen Kollegialitit identifiziert werden,

38 Ebd.
39 Internationale Theologische Kommission: Die Synodalitit in Leben und Sendung
der Kirche, 42.
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die dennoch Ausdruck der kirchlichen Synodalitat und ein Dienst an der sy-
nodalen Kirche ist.#® Wahrend sich Kollegialitit auf das bischo6fliche Amt be-
zieht, betrifft Synodalitit die Gesamtheit des Gottesvolkes, das heif3t auf den
»modus vivendi et operandi der Kirche als Volk Gottes.“*! Franziskus betont,
dass das hierarchische Amt selbst nur auf der Grundlage und in Bezug auf
eine synodale Kirche richtig verstanden werden kann und dass ,in einer sy-
nodalen Kirche [...] die Bischofssynode nur der sichtbarste Ausdruck einer
Dynamik der Gemeinschaft [ist], die alle kirchlichen Entscheidungen inspi-
riert.“ 2 Die Griindung der Kirchenkonferenz des Amazonasgebiets
(CEAMA/]Juni 2020) und die kirchliche Vollversammlung der Kirchen von
Lateinamerika und der Karibik (November 2021) sind als Einrichtung und
Ereignis der ganzen Kirche (d. h. nicht nur des Bischofskollegiums) wegwei-
send fiir das Voranschreiten in Richtung einer wahrhaft synodalen Kirche, in
der die Gesamtheit des Gottesvolkes als kirchliches Subjekt zum Ausdruck
kommt.

Zweitens missen die theologischen Grundlagen einer solchen synodalen
Ekklesiologie explizit ausgearbeitet werden. Wie wir im Laufe dieser Uber-
legungen angedeutet haben, greift Franziskus das konziliare Bild der Kirche
als Volk Gottes auf,*3 in welchem ,unter allen eine wahre Gleichheit in der
allen Glaubigen gemeinsamen Wiirde und Tatigkeit zum Aufbau des Leibes
Christi [waltet].“** Er betont dabei zwei Aspekte: Zunichst besteht er mit
dem Konzil darauf, dass ,die Gesamtheit der Glaubigen, welche die Salbung
von dem Heiligen haben, [...] im Glauben nicht irren“ kann und sie dies
»durch den iibernatiirlichen Glaubenssinn des ganzen Volkes dann [kund-
tut], wenn sie [...] ihre allgemeine Ubereinstimmung in Sachen des Glaubens
und der Sitten aufert.“4> Alle Getauften haben durch die Salbung des Geistes

40 Vgl. ebd,, 7.

41 Ebd.,, 66.

42 Franziskus: Ansprache.

43 Vgl. LG 9-17. Vgl. hierzu aufRerdem Internationale Theologische Kommission: Sy-
nodalitit in Leben und Sendung der Kirche, 6-9; Repole: O sonho de uma Igreja
evangélica, 77-81; Schickendantz: A la bisqueda, 112-124; Terrazas: Sinodalidad
e Iglesia sinodal, 871-885.

44 LG 32.

45 Ebd,, 12.
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an diesem Glaubenssinn teil: eine Art geistliche Intuition, die den Glauben zu
etwas Gemeinsamem und Vertrautem fiir alle Glaubigen macht und in der
Kirche einen universalen Konsens (im Sinne eines gemeinsamen Fiihlens,
Denkens und Handelns) in den Grundfragen des Glaubens erméglicht. Dieses
Kapitel von Lumen Gentium wurde nachkonziliar weder vom Lehramt noch
von der Theologie detailliert weiterentwickelt. ¢ Franziskus nahm es
schliellich in seinem Apostolischen Schreiben Evangelii Gaudium wieder
auf,*” woraufhin die Internationale Theologenkommission ein Jahr spater
ebenfalls eine Studie veroffentlichte.*® Insgesamt stellt der Glaubenssinn
des Gottesvolkes damit einen grundlegenden Aspekt der synodalen Ekklesi-
ologie von Franziskus dar. Zudem hat Franziskus auf der Grundlage dieser
Salbung des Geistes und des damit einhergehenden Glaubenssinns verdeut-
licht, dass

,Kraft der empfangenen Taufe [...] jedes Mitglied des Gottesvolkes ein
missionarischer Jiinger geworden [ist]. Jeder Getaufte ist, unabhangig
von seiner Funktion in der Kirche und dem Bildungsniveau seines
Glaubens, aktiver Trager der Evangelisierung, und es wire unange-
messen, an einen Evangelisierungsplan zu denken, der von qualifizier-
ten Mitarbeitern umgesetzt wiirde, wobei der Rest des glaubigen Vol-

kes nur Empfanger ihres Handelns wére.“49

Eine klassische ekklesiologische Frage aufgreifend, erklart er in aller Deut-
lichkeit, dass es

46 Vgl. Schickendantz: A la bisqueda, 113f.

47 Franziskus: Apost. Schreiben Evangelii Gaudium (EG). Uber die Verkiindigung des
Evangeliums in der Welt von heute (Vatikanstadt 24. November 2013), 119f,, [On-
line-Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations-
/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html -
Stand: 03.10.24].

48 Vgl. Internationale Theologische Kommission: ,Sensus Fidei‘ im Leben der Kirche.

49 EG 120.

239



.der sensus fidei (Glaubenssinn) verbietet, starr zwischen ecclesia
docens (der lehrenden Kirche) und ecclesia discens (der lernenden Kir-
che) zu unterscheiden, weil auch die Herde einen eigenen ,Spiirsinn’
besitzt, um neue Wege zu erkennen, die der Herr fiir die Kirche er-
schlief3t.“50

In diesem Sinne stellt auch die Internationale Theologische Kommission fest:

,Das Konzil verdriangte das Zerrbild, es gibe eine aktive Hierarchie
und passive Laien - vor allem die Vorstellung von einer strengen Tren-
nung zwischen einer lehrenden Kirche (ecclesia docens) und einer ler-
nenden Kirche (ecclesia discens) — und lehrte, dass alle Getauften auf
ihre jeweils eigene Weise an den drei Amtern Christi als Prophet,

Priester und Konig teilhaben.“s1

Indem Franziskus also die Volk-Gottes-Ekklesiologie ausgehend von der
Lehre des sensus fidei sowie der Getauften als Evangelisierungssubjekte auf-
greift und vertieft, bekraftigt er zusammen mit dem Konzil die ,wahre Gleich-
heit in der allen Glaubigen gemeinsamen Wiirde und Tatigkeit zum Aufbau
des Leibes Christi“52. Hierin liegt die Grundlage und das Fundament dessen,
was Franziskus mit Synodalitat und synodaler Kirche zum Ausdruck bringen
will: Kirche und Synode sind Synonyme, weil die Kirche nichts anderes ist als
»dieser ,gemeinsame Weg‘ der Herde Gottes auf den Wegen der Geschichte
zu Christus, dem Herrn.“>3 Deshalb miissen wir verstehen und akzeptieren,
dass ,in der Kirche niemand tiber die anderen ,erhoben‘ werden kann“, weil
es vor allem anderen notwendig ist, dass ,sich jemand ,erniedrigt’ und sich
in den Dienst der Briider und Schwestern stellt, mit denen er gemeinsam auf
dem Weg ist.“>* Nicht zufallig wiirden diejenigen, die Autoritit ausiiben,
Diener genannt. Franziskus erinnert daran, dass nach der urspriinglichen

50 Franziskus: Ansprache.

51 Internationale Theologische Kommission: ,Sensus Fidei‘ im Leben der Kirche, 4.
52 LG 32.

53 Franziskus: Ansprache.

54 Ebd.
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Bedeutung des Wortes die Leitenden die Geringsten unter allen sein sollen.
Deshalb bezeichnet er die Kirche als eine umgekehrte Pyramide, bei der die
Spitze unterhalb der Basis liegt. Er will damit in Erinnerung rufen, dass ,fir
die Jiinger Jesu, gestern, heute und immer, die einzige Autoritat die Autoritat
des Dienstes und die einzige Macht die Macht des Kreuzes ist.“55 Das ordi-
nierte Amt griindet sich dann aber aus dem Volk Gottes heraus (der Amts-
trager als Mitglied) und in Funktion fiir das Volk Gottes (der Amtstriager im
Dienst), das als Ganzes auf seinem ,gemeinsamen Weg* ist.

Schlussbemerkungen

Das Anliegen dieses Artikels war eine Erlauterung der Aussage von Franzis-
kus, Synodalitét sei eine konstitutive Dimension der Kirche, sowie ihrer the-
ologisch-ekklesiologischen Grundlagen. In diesem Rahmen konnten weder
die damit einhergehenden Fragestellungen erschopfend beleuchtet noch
eine detaillierte Systematik erstellt werden. Es bleiben noch viele Aspekte
und Problemkonstellationen offen, die zukiinftig durchdacht und weiterent-
wickelt werden miissen. Zunachst ist jedoch zentral, dass es sich bei Synoda-
litdt nicht um ein technisch-operatives Verfahren handelt (im Sinne von Re-
geln und Organisationsschritten kirchlicher Events), sondern um das eigent-
liche Wesen der Kirche als Volk Gottes, das ein Mysterium der Gemeinschaft
und Einheit ist - sie ist der modus vivendi et operandi der Kirche. Sie griindet
in der Salbung des Geistes sowie dem Glaubenssinn und impliziert eine evan-
gelisierende Mission, weil alle Getauften Glieder des Volkes Gottes und damit
aktive Subjekte der Evangelisierung sind. Mit einer solchen Ekklesiologie ge-
hen viele theologische, pastorale und juristische Implikationen einher, die
zukiinftig starker beriicksichtigt und weiter vertieft werden miissen, wenn
die Kirche tatsachlich das sein will, wozu sie berufen ist: Volk Gottes und als
dieses Sakrament des Heils in der Welt und fiir die Welt. All dies rechtfertigt

55 Ebd.
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den von Franziskus in Gang gesetzten Prozess der kirchlichen Erneuerung.
Wir brauchen eine synodal-missionarische Umkehr der Kirche!
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Heiliger Geist und Synodalitat
Mario de Franga Miranda*

Wir leben in einer schwierigen Zeit - man spricht bisweilen gar von einem
Epochenwechsel, der weder die Gesellschaft noch die Kirche unberiihrt
lasst.! Die damit einhergehenden schnelllebigen Entwicklungen und rasan-
ten Veranderungen auf allen gesellschaftlichen Ebenen sind auch fiir die Kir-
che eine Herausforderung, zu deren Selbstverstindnis das Festhalten an
Mentalitaten, Praktiken und Strukturen aus der Vergangenheit gehort. Of-
fensichtlich hat ihre Botschaft an Kraft verloren, denn ihre Predigten, Gottes-
dienste und Lehren haben fiir zahlreiche unserer Zeitgenossen keinerlei Be-
deutung mehr. Viele begegnen Religion mit Indifferenz. Gleichzeitiglasst sich
in den jlingeren Generationen eine gewisse Suche nach mystischen und spi-
rituellen Erfahrungen beobachten. Offensichtlich gibt es trotz allem also
noch immer ein inneres Verlangen nach Lebenssinn - obwohl die religiosen
Grofdinstitutionen augenscheinlich keine befriedigende Antwort mehr geben
konnen. Die Kultur, in der wir leben, erachtet Subjektivitat und Freiheit als
hohes Gut und fordert angesichts einer Lawine von neuen Problemen zu ei-
ner Kreativitidt auf, die traditionelle Bezugspunkte und etablierte Werte
tiberfliissig zu machen scheint.

Parallel dazu steht eine Kirche, in der seit dem 4. Jahrhundert im Grof3en
und Ganzen nur die adelige und/oder geweihte Obrigkeit eine Stimme hatte,
was die grofie Mehrheit der Christinnen und Christen in den Zustand einer

* Mério de Franga Miranda studierte Philosophie und Theologie. Er wurde 1974 an
der Gregoriana in Rom in Systematischer Theologie promoviert. Er ist emeritierter
Professor an der Katholischen Universidt in Rio de Janeiro (PUC-Rio) und Mithe-
rausgeber mehrerer renommierter theologischer Zeitschriften. Seine Forschungs-
schwerpunkte liegen in theologischer Anthropologie, Inkulturation des Glaubens,
interreligiosem Dialog und Ekklesiologie. Sein Artikel Heiliger Geist und Synodalitdt
wurde urspriinglich veroffentlicht unter dem Titel Espirito Santo e Sinodalidade, in:
Revista Eclesiastica Brasileira 82/321 (2022), 24-44.

Zu Folgendem vgl. Kaufmann, F.: A crise na Igreja. Como o cristianismo sobrevive?,
Sédo Paulo 2013.
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passiven und gehorsamen Herde versetzte. Die freie und bewusste Entschei-
dung, die in der Urkirche mit dem Glaubensakt einherging, wich einer kirch-
lichen Zugehorigkeit durch Geburt und Konvention. So spiegelte der soziale
Aufbau des Gottesvolks eine hierarchisch gepragte Gesellschaft wider, deren
Bevolkerung es an Bildung mangelte, die kaum Moglichkeit zur Beteiligung
hatte und die rechtlichen Konsequenzen fiirchtete, falls sie sich den religio-
sen Autoritaten widersetzte. Insgesamt bildete der Klerus somit eine Macht-
instanz, die bis heute theologisch gerechtfertigt wird, wihrend der neutesta-
mentliche Begriff des Dienstes (diaconia) aus dem kirchlichen Alltag nahezu
verschwunden ist. Das Uberleben der Kirche als Staatsreligion beruhte frii-
her wie heute mehr auf ihrem Biindnis mit der zivilen Macht als auf der Uber-
zeugungskraft ihrer Botschaft. Ihre aktuelle Krise kann deshalb kaum tiber-
raschen.

Dariiber hinaus kénnen folgende, die gegenwartige Krise zusatzlich be-
giinstigende Faktoren hinzugefiigt werden: eine Dominanz von Organisation
und Struktur zum Nachteil des gelebten Glaubens, der christlichen Freiheit
und der personlichen religidsen Erfahrung; das statische Festhalten an einer
starren Ordnung mit unverriickbaren Gesetzen und moralischen Normen;
eine liberhohte Sakralisierung des kirchlichen Dienstes; ein Mangel an akti-
ver Beteiligung von Laien;? eine Unkenntnis iiber die eigene Taufsendung;
eine geringe Wertschiatzung der Kirche als Glaubensgemeinschaft; ein
Schweigen sowohl iiber den Mysteriencharakter als auch die eschatologi-
sche Dimension der christlichen Wahrheiten und Vollziige. Angesichts dieser
Gesamtsituation ist es deshalb Aufgabe der Kirche, die Art und Weise, wie sie
handelt und sich darstellt, vor allem aber wie sie faktisch Gemeinschaft von
Glaubigen ist, zu tiberdenken.?

Letztlich erfordert diese Situation eine Veranderung der kirchlichen Ge-
stalt, so wie es in der Vergangenheit aufgrund verschiedenster gesellschaft-
licher Umbriiche bereits mehrfach geschehen ist. In ihrer Glaubenswahrheit
bleibt die Kirche dieselbe. Ihre Handlungsformen und Strukturen jedoch

2 Vgl. Greshake, G.: Kirche wohin? Ein real-utopischer Blick in die Zukunft, Freiburg
i. Br. 2020, 25-53.
3 Vgl. Rouet, A.: J'aimerais vous dire, Paris 2009, 211.
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koénnen sich andern, um den spezifischen Anforderungen der jeweiligen Epo-
che gerecht zu werden. Die Urkirche, die Kirche der Renaissance oder auch
die Kirche von heute unterscheiden sich grundlegend in morphologischer
Hinsicht, und doch stellen sie alle ein und dieselbe Kirche dar.# Die Kirche
ist eine komplexe Wirklichkeit — nicht nur geistlich, sondern géttlich und
menschlich zugleich.> Demnach sind Verianderungen und Konfigurationen
ihrer eigenen Konstitution durchaus moglich. Die Wurzel der gegenwartigen
Krise ist ein Erbe aus der Vergangenbheit: fiir frithere Zeiten konstruiert, fehlt
es der Kirche heute an existentieller Bedeutung und sozialer Kraft.

Das Bemiihen um eine kirchliche Neugestaltung begann bereits Anfang bis
Mitte des letzten Jahrhunderts. Diese wurde schliefRlich auf dem Zweiten Va-
tikanischen Konzil explizit angestofden. Obwohl es in den darauffolgenden
Jahren nicht nur Fortschritte, sondern auch Riickschldge gab, fand sich
schliellich mit Papst Franziskus ein hartnackiger Kampfer fiir die notwendi-
gen kirchlichen Reformen.® Die seit dem Konzil stattfindende Wiederentde-
ckung und konsequente Aufwertung der Communio bzw. Gemeinschaft wird
sich hoffentlich immer mehr auf alle Bereiche des kirchlichen Lebens erstre-
cken - sei es die bischofliche Kollegialitit, ein lebendiges Traditionsver-
standnis, die wirksame Beteiligung der Laien, 6kumenische Bestrebungen
oder die Liturgie. In gewisser Weise fasst der Begriff Synodalitdt viele As-
pekte der Kirche als Communio zusammen und konkretisiert diese zugleich,
woraus sich auch sein weitgefasster, vielschichtiger und teils kontrovers dis-
kutierter Bedeutungsgehalt ergibt.”

Die folgenden Uberlegungen fokussieren sich auf den Zusammenhang zwi-
schen Synodalitat und dem Wirken des Heiligen Geistes. Denn der kirchli-
chen Verfasstheit liegt nicht nur eine pneumatische Dynamik zugrunde, son-
dern es ist der Geist, der ihren lebendigen Fortgang und Entwicklungspro-

4 Vgl. Franc¢a Miranda, M. de: A Igreja numa sociedade fragmentada, Sdo Paulo 2006,
128-139.

5 Vgl. LG 8.

6 Vgl. Kasper, W.: El Vaticano II. Intencién, recepcion, future, in: Revista Teologia
52/117 (2015), 95-115.

7 Vgl. Spadaro, A./Gallj, C. (Hg.): La Riforma e le riforme nella Chiesa, Brescia 2016;
Associazione Teologica Italiana: Chiesa e sinodalita, Mailand 2007.
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zess durch die Zeit vorantreibt. Dies zu betonen ist angesichts der Rationali-
sierung des christlichen Glaubens, dem liberzogenen juridischen Apparat so-
wie dem liberméafiigen Fokus auf Moral, wie wir sie vor allem in der westli-
chen Kirche vorfinden, besonders wichtig. In der Kirche herrscht ein pneu-
matologisches Defizit vor. Das Ziel dieses Artikels ist deshalb die Darstellung
und Begriindung einer Basissynodalitdt (sinodalidade bdsica), die alle Glieder
der Kirche umfasst, indem das Wirken des Heiligen Geistes im Gottesvolk als
Ganzes in den Blick genommen wird. Zwei Aspekte der Glaubenslehre wer-
den hierfiir entscheidend sein: erstens, dass das ganze Volk Gottes Hauptad-
ressat des gottlichen Heilsplans ist - mitsamt dem Auftrag, das Reich Gottes
zu verkiinden und aufzubauen; zweitens das stindige Wirken des Heiligen
Geistes in allen Gliedern des Gottesvolkes, wodurch nicht nur ihr Glauben,
sondern auch die sich daraus ergebenden Handlungen und Vollziige erleuch-
tet und inspiriert werden. Nachdem ich hierfiir die theologischen Grundla-
gen erortert und im Zuge dessen den Gedanken der Basissynodalitit entfal-
tet habe (Teile 1 und 2), folgt eine Diskussion iiber die sich daraus ergeben-
den Bedingungen und Kriterien fiir die zukiinftige Gestaltung einer wahrhaft
synodalen Kirche (Teil 3).

1. Das Volk Gottes als Hauptadressat der gottlichen Heilsbotschaft

Die Wurzeln des Volkes Gottes liegen im Alten Testament und beruhen auf
dem Gedanken der Erwahlung, die sich im Sinai-Bund manifestiert und auf
die gesamte Menschheit ausgerichtet ist.® Dieses Bewusstsein wurde von
den ersten Christen iibernommen. Sie verstanden sich als das neue Gottes-
volk, das mit eigenen Charakteristika ausgestattet ist: die Wiirde und Bedeu-
tung aller, vorgegebene Amter und Charismen, ein starkes Bewusstsein ge-
meinsamer Identitat und Zugehorigkeit oder auch die Wiirde, ein heiliges,
geweihtes und priesterliches Volk zu sein (1 Petr 2,7-10). Seine Sendung als
Heilswerkzeug wurde vor allem durch die Verkiindigung und das lebendige
Zeugnis verwirklicht. Mit der Zeit fand jedoch ein Bedeutungswandel statt

8 Vgl. Lohfink, G.: Deus precisa da Igreja? Teologia do Povo de Deus, Sdo Paulo 2008,
50-79.
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und das ,christliche Volk‘ wurde zur einheitlichen Masse, die sich von der ge-
weihten Hierarchie unterscheidet und auf den Status passiver Empfanger re-
duziert wurde. Das Volk Gottes wurde so traurigerweise fiir viele Jahrhun-
derte seines priesterlichen Charakters und seiner messianischen Sendung
beraubt. Zu Beginn des Zweiten Vatikanischen Konzils fiihrten hitzige Debat-
ten dazu, dass der von der Vorbereitungskommission vorgeschlagene Ent-
wurf, der dem hierarchischen Weiheamt den Vorrang gab, abgelehnt wurde.
Dies stellte einen Wendepunkt fiir die Entdeckung und Entwicklung von Sy-
nodalitit dar.’ Dementsprechend heifdt es in der approbierten Kirchenkon-
stitution:

,Gott hat es aber gefallen, die Menschen nicht einzeln, unabhéngig von
aller wechselseitigen Verbindung, zu heiligen und zu retten, sondern
sie zu einem Volke zu machen, das ihn in Wahrheit anerkennen und
ihm in Heiligkeit dienen soll.“10

Die ganze Kirche ist also beauftragt, Gottes Projekt fiir die Menschheit in der
Geschichte voranzubringen: die Verkiindigung und der Aufbau seines Rei-
ches, dessen Zeichen und Werkzeug sie ist.11

Nichtsdestotrotz beeinflusste das friihere Verstindnis des Priestertums
den Konstitutionstext, zumindest in Bezug auf die Art und Weise, wie das
Gottesvolk seine Sendung ausiibt:

,Die Glaubigen [...] wirken kraft ihres koniglichen Priestertums an der
eucharistischen Darbringung mit und {iben ihr Priestertum aus im
Empfang der Sakramente, im Gebet, in der Danksagung, im Zeugnis ei-
nes heiligen Lebens, durch Selbstverleugnung und tétige Liebe.“12

Deshalb schien es notwendig, zu bekraftigen, dass sich gemeinsames Pries-
tertum und Amtspriestertum ,dem Wesen und nicht blof3 dem Grade nach

9 Vgl. Lafont, G.: L’Eglise en travail de reforme, Paris 2011, 104-107.
10 LG 9.

11 Vgl. ebd,, 1.

12 Ebd.,, 10.
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[unterscheiden].“!® Auch wenn sie also einander zugeordnet werden, hitte
insgesamt die gemeinsame Sendung des Amtspriestertums und des priester-
lichen Volks im Konzilstext starker betont werden kénnen. Insgesamt kehrte
das Konzil mit seiner Neuausrichtung zur Tradition der neutestamentlichen
Gemeinde und der Urkirche zuriick, in der die Betitelung ,Priestertum’ bis
ins dritte Jahrhundert fiir Jesus Christus und das ganze Volk Gottes verwen-
det wurde. Dies vollzog sich in Gebet und Lobpreis, in Selbsthingabe und Le-
benszeugnis, im Verkiinden der christlichen Hoffnung sowie im aktiven Ein-
satz fiir die Sendung Christi. Hier steht man vor den Wurzeln einer Ekklesio-
logie, die von der Teilhabe, Mitverantwortung, Proaktivitdt und Evangelisie-
rungstatigkeit aller in der Kirche gepragt ist.1*

Wie das Dekret iiber das Laienapostolat festhilt, ist die Sendung der Kir-
che, das Reich Gottes aufzubauen, Aufgabe aller ihrer Mitglieder - und zwar
durch ihre Taufe vom Herrn selbst beauftragt, nicht nur durch etwaige von
der Hierarchie ausgehende Delegierungen.'> Die Laien sollen daher auch
nicht einfach nur das Weiheamt nachahmen, sondern sie haben ihre eigene
Wiirde und Kompetenz, die auf dem Zeugnis ihres Lebens, dem Glaubenssinn
und der Kraft des Wortes beruht.’® Sie sind es, die die heutige Gesellschaft
in all ihrer Komplexitit erleben, weshalb sie fiir die Kirche unentbehrlich
sind.'” Obwohl die Laien durchaus gewiirdigt werden, wurde die Fiille ihrer
Sendung letztlich nur teilweise in den CIC aufgenommen. So wurde dort z. B.
das Recht und die Pflicht, ihre Charismen auszuiiben, weggelassen'® und
auch ihre Teilnahme am munus regendi wird mit einem Verweis auf ihre
mogliche Mitarbeit (can. 129 §2) nicht in dem Umfang ausgefiihrt, wie z. B.
ihr Anteil am munus docendi (can.759) oder am munus sanctificandi
(can. 835 §4). Dadurch wird der wichtige Beitrag der Laien zum kirchlichen

13 Ebd.

14 Vgl. Estrada, ].: Pueblo de Dios, in: Ellacuria, I./Sobrino, J. (Hg.): Mysterium Libera-
tionis, Madrid 21994, 185.

15 Vgl. AA 3 und LG 33.

16 Vgl. ebd.,, 35.

17 AA 1.

18 Vgl. Corecco, E.: La récéption de Vatican Il dans le Code de Droit Canonique, in:
Alberigo, G./Jossua, J. (Hg.): La récéption de Vatican II, Paris 1985, 350.
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Leben und zur Seelsorge relativ stark eingegrenzt. Zudem gibt es immer wie-
der Stimmen, die in den Bereichen Verkiindigung und Heiligung vor einer
gewissen Klerikalisierung des Laientums warnen.'® Insgesamt fiihrten die
Konzilstexte also nicht dazu, dass die institutionellen Strukturen, die nach
ihren Aussagen legitim waren, auch tatsachlich entstanden.?? Damit will ich
keinesfalls leugnen, dass es seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil grofie
Fortschritte gab, wie beispielsweise das Dokument von Aparecida (2007)
zeigt. Dort wird sowohl ein Mentalititswandel im Klerus?! als auch die Be-
seitigung tiberholter Strukturen?? angemahnt. Zudem wird dafiir pladiert,
den Laien mehr Raum fiir die Mitwirkung an pastoralen Projekten und
Entscheidungsfindungsprozessen?3 zu geben und ihnen mehr Fithrungspo-
sitionen und Aufgaben anzuvertrauen.?* Diese Zielsetzung erfordert ein
umfassendes und ernsthaftes Umdenken in der Kirche - insbesondere in ih-
rer Hierarchie - und muss sich dann wiederum in der juridischen Verfasst-
heit der Kirche niederschlagen.?5 Natiirlich ist dies ohne Frage ein enormes
Unterfangen, mit dem einige Herausforderungen und Konflikte einhergehen.

Der an die ganze Kirche adressierte gottliche Heilsplan wurde auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil bekraftigt und schlief3lich von Papst Franzis-
kus erneut bestatigt.2¢ Dieser betont, dass Gott, um sich mit den Menschen

19 Vgl. Borras, A.: La régulation canonique des ministéres confiés a des laics, in:
Routhier, G./Villemin, L. (Hg.): Nouveaux apprentissages pour I'Eglise. Mélanges en
honneur de Hervé Legrand, Paris 2006, 377-399.

20 Vgl. Turbanti, G.: Knotenpunkte der Rezeption von Gaudium et Spes und Apostoli-
cam Actuositatem. Theologische Forschungsaufgaben, in: Hiinermann, P.: Das
Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, Freiburg i. Br. 2006,
326f.

21 Vgl. DAp 213.

22 Vgl. ebd., 365.

23 Vgl. ebd., 213 und 371.

24 Vgl. ebd., 211.

25 Vgl. Wijlens, M.: The Doctrine of the People of God and the Hierarchical Authority
as Service in Latin Church Legislation on the local Church, in: The Jurist 68/2
(2008), Fn. 36.

26 Vgl. LG 9.
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zu vereinen, ,die Wahl getroffen [hat], sie als Volk und nicht als isolierte We-
sen zusammenzurufen.“?’ Daraus zieht er einige Folgerungen: Er unter-
streicht den Glaubenssinn der Glaubigen, die Berufung jedes Einzelnen als
aktives Subjekt der Evangelisierung sowie den Wert der Volksfrommigkeit.?8
In seiner Ansprache anlésslich des 50. Jahrestages des Konzils filihrte er die
Linie einer gottlichen Option fiir das Volk weiter aus. Die Kirche miisse ler-
nen, allen zuzuhoren und das Volk Gottes zu verstehen; dazu sollte sie u. a.
vor etwaigen Entscheidungen das Volk direkt konsultieren. Die Kirche ent-
sprache somit in ihrer Struktur einer umgekehrten Pyramide.?®

2. Das Wirken des Heiligen Geistes im Volk Gottes

Das westliche Christentum zeichnet sich - u. a. aufgrund spezifischer histo-
rischer Entwicklungen von der frithen Neuzeit bis in die Moderne, auf die im
Rahmen dieses Artikels nicht ndher eingegangen werden kann - durch eine
starke Dominanz der Vernunft aus. In der damit einhergehenden Attitiide ei-
ner Uiberlegenen Intelligenz wurde eine Fiille an theoretischem Gedankengut
produziert und ein starker juridischer Fokus gesetzt. Politisch wurden diese
Entwicklungen durch das Ringen der Kirche mit den weltlichen Machten ge-
pragt3° Im Zuge dessen blieb die aktive Gegenwart des Heiligen Geistes im

27 Franziskus: Apost. Schreiben Evangelii Gaudium (EG). Uber die Verkiindigung des
Evangeliums in der Welt von heute (Vatikanstadt 24. November 2013), 113, [On-
line-Zugang: https://www.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations-
/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html -
Stand: 03.10.24].

28 Vgl. EG 120-122.

29 Vgl. Franziskus: Ansprache zur 50-Jahr-Feier der Errichtung der Bischofssynode
(Vatikanstadt 17. Oktober 2015), [Online-Zugang: https://www.vatican.va/con-
tent/francesco/de/speeches/2015/october/documents/papa-francesco_201510-
17_50-anniversario-sinodo.html - Stand: 04.10.24]. Hierzu vgl. aufRerdem Catelan,
A.: A Sinodalidade no Magistério do Papa Francisco, in: Atualidade Teolégica 22/59
(2018), 390-404.

30 Vgl. Lafont, G.: Imaginer I’Eglise Catholique, Paris 1995, 49-73.
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Aufbau und Leben der Kirche stark unterbelichtet — im Gegensatz zur 6stli-
chen Tradition, in der das pneumatische Bewusstsein durch die Jahrhun-
derte hindurch viel starker wachgehalten wurde.

Der Heilige Geist bildet eigentlich jedoch das Fundament der Kirche. Wenn
wir die Kirche als Gemeinschaft von Glaubigen bezeichnen, dann geht damit
einher, dass der Heilige Geist nicht nur in ihr gegenwartig ist, sondern viel-
mehr ihre Seele und damit ihr Lebensprinzip darstellt. Denn ohne sein Wir-
ken gidbe es weder den Glauben an Jesus Christus (1 Kor 12,3), noch kdnnten
wir das Wort der Verkiindigung annehmen (Apg 16,14). Er befihigt uns, Gott
als Vater anzurufen (Rom 8,15-17), auf das ewige Leben zu hoffen
(R6m 8,11) und gemeinsam den einen Leib zu bilden, weil wir eben durch
denselben Geist getauft sind (1 Kor 12,13). Das ganze christliche Leben wird
von ihm bestimmt (Gal 5,25). Er stiitzt die Gemeinschaft aller Glieder der Kir-
che (2 Kor 13,13), denn alle haben Anteil an demselben Geist. Die Kirche ist
»Tempel des Heiligen Geistes” (1 Kor 3,16f.; 2 Kor 6,16).

Auch angesichts der friiheren Trennung zwischen theologischer Anthro-
pologie und Ekklesiologie ist die Betonung des Geistwirkens im ganzen Got-
tesvolk von dufderster Wichtigkeit.3! Seine Empfanger treten ndmlich immer
im Plural auf (Joh 14,16). Sie werden gemeinsam befdhigt, das Geschehen
Jesu Christi richtig zu deuten und in rechter Weise an den sakramentalen
Feiern teilzunehmen.32 Die dortigen Zeichen werden im geistinspirierten
Glauben erfasst und angenommen, weshalb die Epiklese nicht nur wesentli-
cher Bestandteil der Eucharistie, sondern aller Heilshandlungen der Kirche
ist.33 In diesen Gedankengang fiigt sich auch Yves Congars Kommentar zu
1 Kor 12 ein: ,Die Kirche wurde nicht nur in ihrem Ursprung gegriindet -
Gott erbaut sie aktiv und ohne Unterlass.“3

Die Aufzdhlung der Charismen bei Paulus (1 Kor 12 und 14) bezeugt zu-
dem, dass das Wirken des Heiligen Geistes im Kontext der konkreten Lebens-
wirklichkeit der einzelnen Christen, und nicht in einem anthropologischen

31 Vgl. Groppe, E.: The Contribution of Yves Congar’s Theology of the Holy Spirit, in:
Theological Studies 62 (2001), 452-456.

32 Vgl. Congar, Y.: A Palavra e o Espirito, Sdo Paulo 1989, 45.

33 Vgl. Congar, Y.: Je crois en 'Esprit Saint, Paris 31980, 343-351.

34 Congar.: A Palavra e o Espirito, 94.
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Vakuum, stattfindet. Die Geistesgaben greifen die personlichen Eigenschaf-
ten sowie die jeweiligen Erfahrungen in Familie, Beruf und sozialem Umfeld
auf und lenken sie. Solange man nicht (wie lange Zeit geschehen) die Wirk-
lichkeit der Schopfung zu stark von der Sphéare des Heils trennt, kénnen Cha-
rismen als das christliche Pendant zu natiirlichen Begabungen verstanden
werden. Weiter ist zu beachten, dass alle Teil einer kirchlichen Gemeinschaft
sind, deren zentraler Auftrag die Mission ist. Charismen miissen demnach in
den Dienst des Aufbaus der Kirche und ihres missionarischen Wirkens ge-
stellt werden. Und schlieRlich erfasst das Wirken des Heiligen Geistes nach
Paulus gerade aufgrund der Vielfalt der inspirierten Charismen auch die in-
stitutionelle Dimension der Gemeinschaft, indem es nach innen und nach au-
3en gerichtete Bereiche aktiver Reprasentanz bestimmt (1 Kor 12,7-11; 28-
30).

Die Vielfalt der Charismen geht von dem einen Geist aus (1 Kor 12,4). Dies
zu erkennen und umzusetzen, wird weitreichende Folgen fiir das Leben der
Kirche haben. Denn das Geistwirken, das immer christusférmig ist, kann so
von jedem Mitglied der Glaubensgemeinschaft auf persénliche Weise erfasst
und ausgedriickt werden. Die Realitdt, in der sich eine authentische Erfah-
rung des Heiligen Geistes ausgestaltet, ist demnach die ganzheitliche Exis-
tenz der Menschen - ihre Erfahrungen, ihr Verstehens- und Deutungshori-
zont und ihr Lebensvollzug. Natiirlich bleibt die Erfahrung des Geistes eine
Glaubenserfahrung, sie kann also nur im Licht des empfangenen Glaubens
angemessen interpretiert werden. Nichtsdestotrotz findet sie ihren Aus-
druck primér in der personlichen Erfahrung — wo sollte sie auch sonst Gestalt
gewinnen? Der Geist setzt im Leben des Einzelnen an, doch gerade in den
pluralen Ausdrucksformen seiner Inspiration kennzeichnet sich sein Wirken
immer durch die Stiftung von Einheit aus - und gerade in der Vielfalt stiftet
er Einheit.3> Dieses Zueinander ist Teil des gottlichen Mysteriums, das (auch
in der damit einhergehenden Spannung) zum Zentrum unseres Glaubens ge-
hort.36

35 Vgl. Geffré, C.: Pluralité des théologies et unité de la foi, in: Lauret, B./Refoulé, F.:
Initiation a la pratique de la théologie. Bd. I, Paris 1994, 131f.

36 Vgl. Ratzinger, ].: Comentario a tese primeira do texto da Comissdo Teolégica In-
ternacional sobre o pluralismo teolégico, Sdo Paulo 2002, 21-26.
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In der Tradition wird das inspirierende und erfahrbare Wirken des Heili-
gen Geistes als eine besondere Wahrnehmung und Erkenntnisfahigkeit cha-
rakterisiert, den so genannten sensus fidei bzw. Glaubenssinn.3” Er erfasst
den innersten Personenkern, in dem Intellekt, Freiheit, Affektivitat und Kre-
ativitat als gemeinsame Mitte griinden. Dieses pneumatische Geschehen ist
meist kein explizites Wissen, sondern eher eine Art tiefgriindige innerliche
Wahrnehmung.3® Je mehr jemand in treuer Resonanz mit dem Geist lebt,
desto mehr festigt sich seine Wahrnehmungsfahigkeit. Sein Leben richtet
sich immer mehr nach den Impulsen des Geistes, was letztendlich zu einer
lebensumfassenden Intuition fiihrt. Die Reichweite des sensus fidei erstreckt
sich nicht nur auf Erkenntnisse uber die Glaubenslehre, sondern wirkt sich
auf alle Glaubens- und Lebensbereiche aus - seien es Pastoral und Spiritua-
litdt oder soziales Handeln und Ethik.3° Dieser Punkt darf fiir die Sendung
der Kirche nicht unterschatzt werden. Denn sie wird ihrem Auftrag nur ge-
recht, wenn sie sich mit allen Dimensionen der pluralen und komplexen Re-
alitit auseinandersetzt, in der sie sich heute befindet. Diese wird von den
verschiedenen Mitgliedern sicher unterschiedlich erlebt und gedeutet, doch
sie sind es, die sich inmitten der Gesellschaft bewegen, zu der die kirchliche
Autoritit manchmal keinen Zugang hat. Wie sich in den weiteren Ausfiihrun-
gen noch zeigen wird, ist auch dieser Aspekt folgenreich fiir die Zukunft der
Kirche.

Es liegt jedoch auf der Hand, dass oft das, was die einen als vom Heiligen
Geist inspiriert erkennen, dem widerspricht, was wiederum andere als sol-
ches deuten. Dariiber hinaus kann vieles als geistgewirkt deklariert werden,
ohne es tatsichlich zu sein, wihrend eine Uberpriifung kaum méglich ist.
Deshalb braucht es ein gutes und kriteriengeleitetes Unterscheidungsver-
mogen (1 Thess 5,21; Eph 5,10). Der Ort fiir diesen Unterscheidungsprozess
ist immer die kirchliche Gemeinschaft, weshalb Paulus bereits einige grund-
legende Kriterien fiir einen geistgemafien Aufbau der Gemeinde hinterlassen

37 Vgl. LG 12.

38 Vgl. Comission Théologique Internationale: Le ‘sensus fidei’ dans la vie de I'Eglise,
Paris 2014.

39 Vgl. DV 8.
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hat (1 Kor 14). Auch zeigt uns insgesamt schon ein kurzer Blick in die Kir-
chengeschichte, wie wichtig das Ringen um eine angemessene Unterschei-
dung ist, denn nur allzu oft kam und kommt es zu irregeleiteten kirchlichen
Bewegungen, die Spaltungen und ungesunde Konflikte provozieren.

Dartiiber hinaus basiert auch die institutionelle Gestaltung der kirchlichen
Gemeinschaft auf dem Wirken des Geistes und zwar nicht nur weil er den
Mitgliedern verschiedene, ihren Charismen entsprechende Funktionen zu-
weist. Ebenfalls inspiriert er sie dazu, seine wirkvolle Gegenwart in Institu-
tionen und Strukturen umzusetzen, die das durch ihn gewahrte Heil am bes-
ten vermitteln konnen. Gleichzeitig muss sich die Kirche natiirlich auch an
den jeweiligen soziokulturellen Kontext anpassen, will sie ihrer missionari-
schen Berufung treu bleiben. In dieser Spannung griindet die Vielfalt von Ge-
meinschaftsformen und Institutionen, wie wir sie bereits im neutestament-
lichen Zeugnis der Urkirche vorfinden.*°

Die Kirche ist eine besondere Gemeinschaft, deren ganze Existenz auf die
Verkiindigung und Verwirklichung des Reiches Gottes ausgerichtet ist. Alle
Mitglieder stehen im Dienst dieser Mission, aus ihr gewinnen sie ihre Identi-
tat. Jede und jeder Einzelne ist dann aber nicht nur aktives Mitglied, sondern
geniefdt auch eine gewisse Autoritit als Dienerin oder Diener des Gottes-
reichs. Ausgehend von der neutestamentlichen Begriffsverwendung will ich
daher in einem kurzen Exkurs aufzeigen, warum ,Autoritat’ nicht nur auf die
geweihten Amtstrager der Kirche beschrankt ist. Das im Neuen Testament
verwendete Wort fiir Autoritdt oder Vollmacht ist é€ovoia (exousia). Es be-
deutet die Moglichkeit und damit das Recht, etwas auszufiihren, weil es von
einer hoheren Autoritiat stammt.*! Die Macht von Amtstragern ist dement-
sprechend immer funktional darauf ausgerichtet, den Dienst Jesu auszutiben.
Hierauf ist auch der Satz zu beziehen: ,Wer euch hort, der hort mich“
(Lk 10,16). Die Autoritat des Amtstragers setzt aber auch einen Missions-

40 Vgl. Gnilka, J.: Strukturen der Kirche nach dem Neuen Testament, in: Schreiner, J.
(Hg.): Die Kirche im Wandel der Gesellschaft, Wiirzburg 1970, 30-40.

41 Vgl. Thiising, W.: Dienstfunktion und Vollmacht kirchlicher Amter nach dem Neuen
Testament, in: Weber, W. (Hg.): Macht, Dienst, Herrschaft in Kirche und Gesell-
schaft, Freiburg i. Br. 1974, 61.
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kontext voraus, sonst verliert sie ihren Sinn. Sie darf daher nicht als unbe-
dingt oder juristisch missverstanden werden,*?> sondern muss stets der Au-
toritdt Jesu entsprechen, der gekommen ist, um zu dienen und nicht, um sich
bedienen zu lassen (Mt 20,28). Der neutestamentliche Autoritatsbegriff un-
terscheidet sich also grundlegend von der in der Gesellschaft ausgeilibten
Macht: ,Bei euch soll es nicht so sein“ (Mt 20,26). Es geht dementsprechend
nicht nur um die Ausiibung von Autoritat in einer Haltung des Dienstes, son-
dern die Autoritét ist in sich selbst ein Dienst.*3

Letztlich ist der Heilige Geist verantwortlich fiir die innerkirchliche Vielfalt
an Gaben und Charismen, die stets in funktionaler Ausrichtung auf die Sen-
dung tibergeben werden (Eph 4,12). Entsprechend verleihen sie denjenigen,
die sie empfangen, auch die Autoritit, sie auszuiiben. Bereits in den Pasto-
ralbriefen wird ,Autoritit’ allerdings auf die beschrankt, welche der Gemein-
schaft vorstehen. Das hatte zur Folge, dass sich die Kirche den zivilen Begriff
von Autoritat als Synonym fiir Macht zu eigen machte. Sie entfernte sich da-
mit von der Auffassung Jesu, der seine Jiinger mit der Vollmacht aussandte,
Damonen auszutreiben und Kranke zu heilen, als Zeichen des bereits ange-
brochenen Gottesreichs (Mt 10,1).

Weil jeder Glaubige Teil der Kirche als missionarische Gemeinschaft ist,
miissen die verschiedenen Gaben des Heiligen Geistes stets im Dienst fiir das
Reich Gottes ausgeiibt werden. Ein Charisma ist nicht beschrankt auf eine
Einzelperson, es gehort ihr nicht und soll nicht einfach aufbewahrt werden.
Vielmehr ist es eine Gabe zum Aufbau des Gottesreichs, weshalb auch alle
Mitglieder die grundlegende Vollmacht haben, ihre Charismen auszuiiben.**
In einem weiten Sinne ist es deshalb auch angemessen zu sagen, dass jeder
Glaubige - sofern seine Mission ausgerichtet auf Christus und in Einheit mit
ihm bleibt - in persona Christi handelt.> Die geforderte Einheit mit Christus
setzt dabei natiirlich einen wahrhaftig gelebten Glauben voraus.

Gemafd dem kirchlichen Selbstverstandnis ist die Leitungsgewalt nach wie
vor dem Charisma des geweihten Amts anvertraut. Doch auch die Vollmacht

42 Vgl. ebd., 62.

43 Vgl. ebd., 66.

44 Vgl Lafont: L’Eglise en travail de reforme, 189-201.
45 Vgl. ebd., 196f.
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des Weiheamts als Vorsitz oder Koordination der anderen Charismen steht
im Dienst des Gottesreichs. Zwar unterscheidet sich damit die Autoritat der
Amtstrager von der der anderen Charismentrager, doch auch hier handelt es
sich nicht einfach um eine Macht, die auf zweckfreier oder gar willkiirlicher
Gewalt beruht und die weder die Freiheit noch die Eigenverantwortlichkeit
der ihr Anvertrauten respektieren muss. Nichtsdestotrotz ist eine eigene Lei-
tung zur Koordination der verschiedenen und vielen Charismen durchaus
angemessen und auch notwendig. Thre Legitimation griindet allerdings im
missionarischen Auftrag der Kirche; erst durch ihn erhilt sie Glaubwiirdig-
keit und nur die Treue zu ihm wird Vertrauen und Loyalitit aufseiten der
Glaubigen erwirken. Einer autoritaren Macht wird aus Furcht gehorcht, einer
dienenden Autoritit gehorcht man aus Vertrauen.*®

Ohne zu ausfiihrlich darauf eingehen zu wollen, genligt es an dieser Stelle,
kurz darauf hinzuweisen, dass sich die Vorstellung des Weiheamts als politi-
sche Machtinstanz, mit der man entsprechende Rechte und Privilegien ge-
niefdt, iber Jahrhunderte verstarkt und gefestigt hat*” Heute gilt es, dem ein
Gegengewicht zu setzen und den juristischen Ansatz zu iiberwinden, der das
Denken und Handeln der Kirche allzu lange gepragt hat. Allerdings birgt eine
vorschnelle Ausstattung der Laien mit liturgischen Vollmachten wiederum
die Gefahr, von einem klerikalistischen Denken gepragt zu sein, das die zu
iiberwindenden Strukturen mehr verlagert als sie tatsdchlich zu veran-
dern.*® Anstelle einer klerikalistisch ausgeweiteten Hierarchie gibt es viel-
leicht eine alternative Moglichkeit, in der der Sinn fiir eine sakramentale
Ordnung beibehalten wird, in welcher die Gemeinschaft jedoch grundlegend
und umfassend durch die verschiedenen geistgewirkten Charismen struktu-
riert ist.

Wir leben heute in einer komplexen, pluralistischen und schnelllebigen Ge-
sellschaft, der es an substanziellen Beziigen fehlt und die stets neuen Her-
ausforderungen ausgesetzt ist. Ihr gegeniiber steht die kirchliche Seelsorge,
die mit ihrer Sprache und ihren pastoralen Praktiken meist auf Menschen

46 Vgl. Komonchak, J.: Authority and Conversion or the Limits of Authority, in: Cris-
tianesimo nella Storia 21 (2000), 207-229.

47 Vgl. Congar, Y.: Ecrits Reformateurs, Paris 1995, 364.

48 Vgl. ebd., 366f.

258



trifft, die diese kaum oder gar nicht verstehen und noch weniger selbst prak-
tizieren. Der derzeitige Niedergang und Relevanzverlust der Kirche ist nicht
nur auf die jiingsten Sexual- oder Finanzskandale zuriickzufiihren, sondern
vor allem darauf, dass es dem kirchlichen Diskurs und Selbstvollzug nicht
mehr gelingt, Relevanz aufzuzeigen und er daher wenig bis iiberhaupt nichts
zur Lebenswirklichkeit der Glaubigen beitragt.

Bei vielen Katholikinnen und Katholiken besteht eine Vorstellung von
Glauben als eine Reihe religioser Handlungen, die parallel zum Alltagsvoll-
zug verlaufen. Die Mehrheit ist zwar getauft und hat Freude an kulturellen
Konventionen wie dem Weihnachtsgottesdienst oder traditionellen Festen
wie Ostern und Taufe, aber ihr Familien- oder Berufsleben unterscheidet
sich kaum von dem anderer. Von seinem inneren Anspruch her will der
christliche Glaube jedoch den gesamten Alltag durchdringen und das Verhal-
ten pragen - insbesondere die alltiglichen Herausforderungen in Familie,
Beruf, Erfahrung von Gesundheit und Krankheit, Lebensplanung und Schick-
salsschlagen. Glauben bedeutet also, sich in allen Lebensbereichen bewusst
und verantwortungsvoll als Christin und Christ zu verhalten. Dies ist mehr
als das Befolgen von kirchlich vorgegebenen Regeln, die von aufRen an das
Gewissen herangetragen werden und kaum Uberzeugungskraft haben.

Fiir Christinnen und Christen gibt es keinen profanen, vom Glauben ge-
trennten Lebensbereich. Im Gegenteil, erst in der Dichte des Alltags kann der
Glaube lebendig und wirksam werden - das ist es, was Paulus als den wahren
geistigen Gottesdienst bezeichnet (Rom 12,1). Hierin liegt die Autoritat der
nicht ordinierten Dienste, denn das Wirken des Heiligen Geistes beschrankt
sich nicht auf den religiésen Bereich, sondern will die Menschen in allen Le-
bensbereichen erreichen und sie befdhigen, ihren Glauben in guten wie in
widrigen Umstinden zu leben. Dadurch kénnen sie wesentlich zu neuen Aus-
drucksformen und Praktiken in der Kirche beitragen. Da sie aktiv an sozialen
und kulturellen Wandlungsprozessen teilnehmen, kénnen sie die lebendige
und herausfordernde Botschaft des Reiches Gottes verkorpern und umset-
zen - dhnlich wie Jesus, der das Gottesreich mit seinem ganzen Leben und in
einer fiir sein Publikum verstindlichen Sprache verkiindete.
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3. Eine synodale Kirche?

Eine Kirche, die durch das Wirken des Heiligen Geistes strukturiert ist (an-
statt durch die Aneignung von Mentalitaten und Institutionen der Zivilgesell-
schaft, wie es insbesondere im Mittelalter der Fall war*?), ist eine Kirche, in
der die gleiche Wiirde aller ihrer Mitglieder gesehen und anerkannt wird.
Alle, die im Heiligen Geist durch die Taufe aufgenommen wurden, sind aktive
Mitglieder der evangelisierenden Mission, die der eigentliche Existenzgrund
der Kirche ist. Wie bereits beschrieben, ist eine derartige aktive Synodalitat
bereits in der Communio-Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils
prasent. Sie zeigt sich insbesondere im Dekret iiber das Laienapostolat>® so-
wie im Einbezug aller Glaubigen im sensus fidei,5' in den liturgischen Fei-
ern,52 dem Fortschreiten der Tradition>® und in der angemessenen Inkul-
turation bei der Verkiindigung des Gottesworts.5* Die vielfiltigen Rollen
und Aufgaben in der kirchlichen Gemeinschaft griinden daher im Wirken des
Heiligen Geistes, das durch konkrete Personen mit ihren jeweiligen Gaben
und Qualitdten in Erscheinung tritt. Diese Dynamik gewinnt auch Gestalt,
wenn ein Mitglied ausgewahlt wird, um als Vorsteher zu fungieren. Insge-
samt stehen die Charismen somit nicht im Gegensatz zu den personlichen
Gaben, sondern integrieren diese zum Wohle der ganzen Kirche in ihren
Dienst, das Reich Gottes aufzubauen.

Wie zuvor aufgezeigt, wird den Glaubigen durch die Charismen eine Auto-
ritdt (exousia) zur Mission verliehen, die sich nicht nur auf die zentralen
Wirkbereiche wie Familie, Gesellschaft, Politik und Kultur beschrankt. Viel-
mehr betrifft sie auch alle missionarischen Angelegenheiten der kirchlichen
Gemeinschaft, deren aktive Mitglieder sie sind (munus regendi, munus
docendi, munus sanctificandi). Dementsprechend sollte ihre Mitwirkung

49 Vgl. ebd., 364.
50 Vgl. AA 3.

51 Vgl. LG 12

52 Vgl.SC 7.

53 Vgl. DV 8.

54 Vgl. GS 44.
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nicht nur beratender Natur sein, sondern auch die Entscheidungsebene be-
treffen.

In ahnlicher Weise, wie es sich bereits in der Vielfalt der Charismen bei
Paulus zeigt, kann so ein mannigfaltiger Reichtum im Glaubensleben entste-
hen. Dabei ist es letztlich der Geist selbst, der die Glaubigen dazu veranlasst,
sein Wirken auf unterschiedliche Weise zu erfassen, zu uibersetzen und zu
praktizieren. Jeder Mensch ist einzigartig, mit einer eigenen Geschichte und
aus einem spezifischen Kontext, die sein Wissen und seine Erfahrung pragen.
Gerade in ihrer Vielfalt konnen die Glaubigen auf diese Weise mit ihrer Ex-
pertise in Kultur, Wissenschaft und Wirtschaft oder auch mit ihrer Perspek-
tive als Angehorige einer entrechteten Minderheit oder eines unterdriickten
Volkes dazu beitragen, die aktuelle Kluft zwischen Kirche und Gesellschaft
zu Uberbriicken. Gelingt es ihr nicht, mit dem konkreten Leben der Menschen
in Verbindung zu treten, wird die Kirche immer uninteressanter und ver-
sinkt weiter in Bedeutungslosigkeit. Der Abstand zur Lebensrealitit der
Menschen schadet dabei vor allem ihr selbst.5®

Eine wichtige Errungenschaft des Zweiten Vatikanischen Konzils muss
deshalb wiederaufgenommen werden: Die Heilsbotschaft richtet sich an das
gesamte Gottesvolk, das als Ganzes dafiir verantwortlich ist, sie lebendig zu
machen und in die Welt zu tragen. Allen Glaubigen kommt diese Aufgabe zu,
alle sollen sich aktiv daran beteiligen. Erst gemeinsam sind sie Kirche fiir die
Welt und das sollte in entsprechenden Diskursen und Praktiken sichtbar
werden. Moglich ist das jedoch nur, wenn die wahrscheinlich wichtigste Vo-
raussetzung erfiillt ist: Der Glaube muss gelebt, nicht nur theoretisiert wer-
den; gesprochenes Bekenntnis und konkretes Zeugnis miissen Hand in Hand
gehen.

Fiir die Weitergabe des Glaubens, die zweifellos eine der grofen Heraus-
forderungen unserer Zeit darstellt, ergibt sich daraus eine wichtige Konse-
quenz. Sie geschieht hauptsachlich durch personlichen Kontakt, d. h. durch
die Vermittlung eigener Erfahrungen an Mitmenschen und im Kontext zwi-
schenmenschlicher Beziehungen. Unterstiitzung seitens der Politik gibt es
hierfiir kaum mehr, was durchaus positiv ist. Die Einmischung weltlicher

55 Vgl. ebd., 137.
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Macht in kirchliche Angelegenheiten begann im vierten Jahrhundert und
fiihrte letztlich zu einer Schwachung der missionarischen Verantwortung
der einzelnen Christinnen und Christen, deren Wirkbereich in Konsequenz
auf das familidre Leben reduziert wurde.5¢ In einer wirklich synodalen Kir-
che ist dagegen die Weitergabe des Glaubens Aufgabe aller - und zwar weni-
ger durch pastorale Plane (obwohl auch diese notwendig sind) als durch per-
sonliche, unaufdringliche und einfache Kontakte sowie kleine, spontan ent-
stehende Gruppen, die ihren Mitmenschen Hoffnung und Sinn im Leben ver-
mitteln.

Wenn - wie Franziskus lehrt - alle Glaubigen aktive Trager der Evangeli-
sierung sind5’ und die Mission zur christlichen Identitat gehort,5® dann
wird dies nicht nur das personliche Glaubensleben stark beeinflussen, son-
dern auch die Pastoral. Verschiedenste Aufgaben konnen (und sollen) in den
Pfarreien von Laien durchgefiihrt werden - nicht als besonderes Zugestand-
nis, sondern als eine innere Konsequenz der Taufe.® Voraussetzung hierfiir
ist allerdings eine reformierte Ausbildung des Klerus, damit dieser in der
Lage ist, die verschiedenen Charismen zu leiten und mit Mitarbeitenden zu-
sammenzuwirken, die fahig sind, bestimmte Tatigkeiten eigenverantwort-
lich zu ibernehmen und in kommunikativem Austausch mit den verschiede-
nen Bereichen unserer komplexen Gesellschaft zu stehen.®® Dadurch wird
unwillkiirlich das Ende der Pfarreien als blof3er sakramentaler Dienstleister
fiir ein passives Laienvolk eingeldutet. Das ist zu begriif3en, schreckt aber
moglicherweise diejenigen ab, die keine Verpflichtungen iibernehmen wol-
len.

56 Vgl. Dianich, S.: La Chiesa Cattolica verso la sua Riforma, Brescia 2014, 21-54.

57 Vgl. EG 120.

58 Vgl. ebd., 273.

59 Vgl. Almeida, A. de.: Novos Ministérios. A necessidade de um salto a frente, Sdo
Paulo 2013, 107-126; Passos, ]. (Hg.): Sujeitos no mundo e na Igreja, Sdo Paulo
2014.

60 Ein beispielhaftes Vorbild hierfiir ist der friihere Bischof von Poitiers, Monsignore
Albert Rouet, der liber mehrere Jahre hinweg mutig und kritisch den Weg fiir eine
solche Kirche grundlegte. Seinen eigenen Worten zufolge wurde er dabei von den
Basisgemeinden Lateinamerikas inspiriert - vgl. Rouet, A.: Un nouveau visage d’Eg-
lise, Paris 2005; Rouet, A.: Un gotit d’espérance, Paris 2008.
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Mit der Mission als Daseinsberechtigung der Kirche stehen alle ihre Mit-
glieder im Dienst dieses Ziels. Alle sind Dienerinnen und Diener der Evange-
lisierung. Einige besitzen das Charisma, der Gemeinschaft vorzustehen und
die iibrigen Charismen zu koordinieren. Auch in einer synodalen Kirche kann
es ordinierte ,Diener’ (Bischofe, Priester, Diakone) geben, die als Haupt der
Gemeinschaft die eucharistische Feier leiten und die Sakramente spenden.!
Die anderen ,Diener sind durch die Taufe beauftragt und kénnen von den
kirchlichen Autorititen spezifische Aufgaben erhalten, wie es z. B. in Brasi-
lien bereits haufig der Fall ist. Auch ohne Ordination vertreten dort manche
beispielsweise die Kirche in Krankenhdusern oder in Teilen der Gesellschaft,
zu denen der Klerus keinen Zugang hat. Andere stehen der Katechese oder
auch der Verwaltung vor, wieder andere wirken in Pfarr- und Diézesanriten
mit. Schon heute - und in Zukunft hoffentlich noch mehr - spielen Laien eine
wichtige Rolle in der Kirche auf ihrem Weg zu einer vollen und umfassenden
Synodalitit.6?

Der im Neuen Testament bezeugte Gottesdienst hat einen existenziellen
Charakter (Rom 12,1; 1 Petr 2,5). Er betrifft den gesamten christlichen Le-
bensvollzug, wobei seine hdchste Ausdrucksform die Eucharistie darstellt. In
ihr wird die Lebenshingabe und das ewige Erlosungswerk des auferstande-
nen Christus gefeiert und im Gedenken an das letzte Abendmabhl treten die,
die ihm nachfolgen, in seine Hingabe ein. Aus der Taufgnade heraus wirken
alle an der eucharistischen Darbringung mit,®3 was eine tiefe Verbindung
zwischen Glaubensleben und eucharistischer Feier begriindet, die viel tief-
griindiger ist, als es allgemein verwendete Formulierungen wie ,zur Messe
gehen’ oder ,der Messe beiwohnen* ausdriicken kénnen. In der Eucharistie
libergeben die Glaubigen Gott ihre ganze Person und iiberantworten ihr Le-
ben dem Aufbau des Gottesreichs.®* Esist daher dringend notwendig, einer-
seits bei den Glaubigen das Bild eines lebensfremden religiésen Ritus zu kor-

61 Vgl. Lafont, G.: Le Catholicisme autrement? Paris 2020, 124.

62 Vgl. Sesboiié, B.: N'ayez pas peur! Regards sur I'Eglise et les ministéres aujourd’hui,
Paris 1996, 159.

63 Vgl. LG 10.

64 Vgl. Lafont, G.: Petit essai sur le temps du pape Francois, Paris 2017, 162-165.
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rigieren und andererseits die Eucharistie in einer aktuellen Sprache zu fei-
ern, sodass das konkrete Leben der Teilnehmenden auch tatsachlich mit ein-
bezogen wird.

Der ordinierte Amtstrager wiederum ist aufgrund seines Charismas der
Leitung (1 Kor 12,28) dazu berufen, der eucharistischen Feier vorzustehen.
Dabei hat auch dieses Charisma eine funktionale Natur, d. h. es ist ganz auf
den Aufbau des Reiches Gottes ausgerichtet - gleichwohl es in der lateini-
schen Tradition nur allzu lange eher als weltlich-juridische Macht missver-
standen wurde. Die einseitige westliche Verzerrung von kirchlicher ,Macht’
oder Hierarchie' ist letztlich das Ergebnis einer vom feudalen Mittelalter ge-
pragten historischen Entwicklung und steht in Spannung zum biblischen
Zeugnis.®> Die enge Verbindung zwischen mystischer und struktureller Di-
mension in der Urkirche ging so immer mehr verloren. Aus ihr ergibt sich
jedoch die Forderung, dass die Verantwortlichen sensibel gegeniiber der
Stimme des Geistes sein sollen, der auch durch das Volk Gottes spricht. Die-
ses Horen auf den Geist konnte sich u. a. in der partizipativen Teilnahme der
Glaubigen bei doktrinidren Fragen oder der Ernennung von Bischéfen und
Pfarrern zeigen.%¢

Es ist offensichtlich, dass eine durch das Geistwirken strukturierte Kirche
erhebliche Auswirkungen auf ihr Verstandnis von Einheit hat. Weil der Hei-
lige Geist immer in konkreten Personen mit ihren unterschiedlichen Biogra-
phien, Erfahrungen, Herausforderungen, Sprachen und Kulturen wirkt, wird
sein Wirken auch auf verschiedene Weise zum Ausdruck gebracht. Es griin-
det auf dem, wer und was die Menschen tatsachlich sind. Vom biblischen
Zeugnis her ist dies vergleichbar mit der Offenbarung, die auf die Annahme
im konkreten Glauben zielt und sich in der Varietat geschichtlicher Kontin-
genz ausdriickt. Die vom Geist inspirierte Vielfalt an Ausdrucksformen und
Praktiken stellt eine Bereicherung der gemeinsamen Herkunft dar
(1 Kor 12,4-6). Im Gegensatz dazu wurde in der Kirche Einheit leider oft mit

65 Vgl. Coda, P.: Erneuerung des synodalen Bewusstseins im Volk Gottes, in: Theolo-
gische Quartalschrift 192 (2012), 108.

66 Vgl. Congar, Y.: Le développement historique de l'autorité dans I'Eglise. Eléments
pour la réflexion chrétienne, in: Todd, ]. (Hg.): Problémes de I’Autorité, Paris 1962,
162.
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Uniformitat verwechselt, was folgenschwere Nachteile fiir die lebendige
Weitergabe des Evangeliums mit sich brachte. Bis heute gibt es Widerstande
gegen eine notwendige Inkulturation des Glaubens - sei es in Form von kul-
tursensiblen pastoralen Ansatzen und liturgischen Feiern oder durch neue
Initiativen lokaler Bischofskonferenzen. Letztlich zeugen all diese vermeint-
lich konservativen Bestrebungen jedoch von einem tiefen Unverstiandnis der
Definition von Kirche der ersten Jahrhunderte.

Wir miissen uns daher erinnern, dass die Aufgabe der Kirche darin besteht,
die Mission des Gottesreichs fortzufiihren - eine Mission, die uns von Jesus
Christus selbst anvertraut wurde. Ebenso sollten wir uns bewusst sein, dass
der Heilige Geist nicht nur in einer rein spirituellen Sphare wirkt, sondern
den Menschen in seiner Gesamtheit erfasst und ihn dazu inspiriert, seine Le-
bensbedingungen mit Verstand und in Freiheit zu verbessern. Die liberwal-
tigende Mehrheit des Gottesvolks besteht aus Laien. Entsprechend wirkt der
Heilige Geist besonders in ihnen und damit in Bereichen, die nicht aus-
schlieRlich ,religios‘ sind. In diesem Sinne erklart auch das Zweite Vatikani-
sche Konzil, dass der Heilige Geist wirkt, indem er ,jene selbstlosen Bestre-
bungen belebt, reinigt und stiarkt, durch die die Menschheitsfamilie sich be-
miiht, ihr eigenes Leben humaner zu gestalten und die ganze Erde diesem
Ziel dienstbar zu machen.“®” Es sind die Laien, die inmitten der Gesellschaft
leben, oft in einem nicht-religiésen, soziokulturellen Kontext. Dort vollzie-
hen sie ihr Leben als Antwort auf Gott, stehen fur ihre christliche Identitat
ein und tragen zum Aufbau von Gottes Reich bei. Allein mit ihren ordinierten
Amtstragern kann die Kirche die Gesellschaft in ihrer Komplexitat weder
verstehen noch in ihr prasent und aktiv sein. Noch weniger wird es ihr ohne
die Laien gelingen, eine lebensnahe und wirksame Seelsorge zu gestalten.
Die Laien horen die Rufe der Menschen unserer Zeit. Sie gehen an der vor-
dersten Front die sozialen Herausforderungen an und suchen von dort aus
nach neuen Ausdrucksformen und Praktiken unseres Glaubens. Sind diese

67 GS 38.
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gereift, miissen sie nattirlich auch diskutiert und schlief3lich der kirchlichen
Autoritat fiir eine Entscheidung anvertraut werden.%8

Doch obwohl solche kleinen Initiativen meist nicht die offizielle Stimme
der Kirche reprasentieren, werden sie von vielen unserer Zeitgenossen als
Kirche wahrgenommen und auf der Suche nach Licht und Kraft in Glaubens-
fragen und Lebenskrisen aufgesucht.®® Im Grunde {iben die Glaubigen auf
diese Weise nur die Autoritat aus, die ihnen aufgrund ihrer Charismen zu-
kommt und die Teil der christlichen Freiheit ist, sofern sie diese mit Verant-
wortung und innerhalb der Gemeinschaft des Glaubens ausfiihren. Wie Pau-
lus bereits feststellte, kann das Wirken des Geistes allerdings auch missver-
standen werden. Immer wieder entstehen auch fragwiirdige Praktiken und
Uberzeugungen, die eine Unterscheidung seitens der Kirche und ihrer Ver-
antwortlichen erfordern. Entsprechend ist es wichtig, zu priifen, ob Aktivita-
ten und Verbande tatsachlich in einer pneumatischen Inspiration griinden
und ob diese richtig und angemessen gedeutet und umgesetzt wurden
(1 Thess 5,21).

Schlussbemerkungen

Charismen als Gaben des Heiligen Geistes gehen mit der Befahigung einher,
diese auch in der Kirche und der Welt auszuiiben, ,entsprechend dem Wis-
sen, der Zustindigkeit und hervorragenden Stellung, die sie einnehmen.“70
Dies soll in stindiger Gemeinschaft mit den Schwestern und Briidern gesche-
hen. Hierzu gehoren auch die Hirten, denen es obliegt, die Authentizitit der
Charismen zu liberpriifen.”? Ein grundlegendes Kriterium fiir die Unter-
scheidung ist das tatsichliche Engagement der Glaubigen fiir die Mission

68 Ein Beispiel fiir eine solche Zusammenarbeit von Laien und Lehramt ist die Enzyk-
lika Laudato Si’, der es gelungen ist, tatsachlich in die Note unserer Zeit hineinzu-
sprechen und die durch die Mitwirkung vieler Laien und sogar Nicht-Christen ent-
standen ist.

69 Vgl. GS 76. Hierzu vgl. auBerdem Franga Miranda, M. de: Igreja e sociedade na Gau-
dium et Spes, in: ders.: A Igreja numa sociedade fragmentada, 35-58.

70 LG 37.

71 Vgl. AA 3.
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Jesu, also dem Aufbau des Gottesreichs. Eine solche Ubereinstimmung mit
Gottes Willen eroffnet ihnen eine besondere, intuitive und vorbegriffliche
Wahrnehmung dafiir, was dem Ziel des Reiches Gottes dient (sensus fidei) -
und zwar nicht nur innerkirchlich, sondern in allen Bereichen des menschli-
chen Lebens, sei es in Wirtschaft, Politik, Kultur, Familie, Kunst oder den mo-
dernen Medien.”? Weil allerdings viele Christinnen und Christen, obwohl
getauft, ihren Glauben nicht im Alltag leben, fehlt oft die Voraussetzung fiir
eine authentische Inspiration und Unterscheidung. Deshalb ist zuallererst
eine Umkehr notwendig - sei es auf intellektueller Ebene im Ausbau des ei-
genen Wissens und Verstehens des christlichen Glaubens, auf moralischer
Ebene, indem ehrlich und tatkraftig das Reich Gottes gesucht wird, oder auf
spiritueller Ebene, im Streben, das ganze Leben in eine Antwort auf Gottes
Liebe zu verwandeln. Nur dann werden die Glaubigen in jene Freiheit gelan-
gen, welche die Voraussetzung fiir eine authentische Aneignung dessen ist,
was dem Aufbau von Gottes Reich wirklich dient.”®> Die Widerstinde gegen
die von Papst Franziskus eingeleiteten kirchlichen Reformen zeugen von ei-
nem Fehlen echter Umkehr - sei es bei den Laien oder den ordinierten Amts-
tragern.

Mentalititen zu verdndern, festgefahrene Gewohnheiten aufzubrechen
und die Denkweise einer ganzen Generation zu bewegen, gelingt nie so
schnell, wie wir es uns wiinschen. Wir konnen lediglich einen Prozess einlei-
ten, der viele Jahre bendtigen wird, um zu reifen und Friichte zu tragen. Die
langsame Rezeptionsgeschichte des tridentinischen und Zweiten Vatikani-
schen Konzils bestatigt das. Doch Franziskus hat recht, wenn er schreibt,
dass es auf jeden Fall wichtiger ist, Prozesse in Gang zu setzen als Mach-
traume zu besetzen.”* Dabei kdnnen wir wahrhaftig auf das Wirken des Hei-

72 Vgl. Beinert, W.: Der Glaubenssinn der Glaubigen in Theologie- und Dogmenge-
schichte. Ein Uberblick, in: Wiederkehr, D. (Hg.): Der Glaubenssinn des Gottesvol-
kes. Konkurrent oder Partner des Lehramts, Freiburg i. Br. 1994, 117.

73 Vgl. Franga Miranda, M. de: Conversio e reforma ecclesial, in: ders.: A Reforma de
Francisco. Fundamentos teoldgicos, Sdo Paulo 2017, 11-27.

74 Vgl. EG 223.
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ligen Geistes vertrauen, dessen Rhythmus nicht unbedingt dem unsrigen ent-
spricht, der aber voll und ganz auf unsere Mitarbeit hin zu einer wahrhaft
synodalen Kirche zahlt.
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