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KURT KOCH

«Theologie der Befreiung»
in Lateinamerika — und in der Schweiz?

Der Christ zwischen individueller Bekehrung
und politischer Aktion

I. «Primiz» Jesu — «Nachprimiz)y seiner Kirche?

Als Jesus durch Johannes den Téaufer am Jordan seine «Weihe» im
Heiligen Geist empfangen hatte, kam er kurz danach auch nach Na-
zareth, um in seiner Heimatgemeinde «Primiz» zu halten Er ging am
Sabbat in die Synagoge, schlug das Buch des Propheten Jesaja auf und
fand dort sein «Primiz-Evangeliumy, ndmlich die Stelle, wo es heif3t:

«Der Geist des Herrn ruht auf mir;

denn der Herr hat mich gesalbt.

Er hat mich gesandt,

damit ich den Armen eine gute Nachricht bringe;

damit ich den Gefangenen die Entlassung verkiinde

und den Blinden das Augenlicht;

damit ich die Zerschlagenen in Freiheit setze

und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufey (Lk 4, 18-19).
Dieses «Primiz-Evangeliumy» (oder «Nazareth-Manifest») Jesu enthélt
im Kern seine ganze Sendung, weshalb er denn auch abschlieffend
recht provokativ kommentiert: «Heute hat sich das Schriftwort, das
ihr eben gehort habt, erfiillty (4, 21). Dieser Sendungs-, Apostolats-
und Missionsauftrag Jesu besteht in der Verkiindigung und im Nahe-
bringen des gottlichen Schalom. Jesu Sendung ist elementare Schalom-
Arbeit: Dienst am Frieden und an der Gerechtigkeit der Welt. Denn
Friede bedeutet gemdf der Friedensvision des Jesaja, auf welche sich
Jesus bezieht, das Werk der Gerechtigkeit: «Opus iustitiae pax». Ent-
sprechend enthédlt Jesu Sendung die folgenden fiinf elementaren Di-
mensionen in stimmigem Zusammenklang: eine &Skonomische Di-
mension (den Armen eine gute Nachricht zu bringen), eine politische
Dimension (den Gefangenen die Entlassung zu verkiinden), eine me-
dizinische Dimension (den Blinden das Augenlicht zu verkiinden), eine
sozial-psychologische Dimension (die Zerschlagenen in Freiheit zu
setzen) und eine spezifisch religiose Dimension (ein Gnadenjahr des
Herrn auszurufen).

Damit wird deutlich: Jesus versteht sich keineswegs nur als Seel-
sorger, sondern auch als Leibsorger, weil als Sorger um den ganzen

108



Menschen, der bekanntlich nicht nur eine Seele hat, sondern im buch-
stablichen Sinne «aus Haut und Haary besteht. Genau darin liegt
der Grund, warum Jesus heute bestimmt nicht gleichgultig wire ge-
geniiber ungerechten Welthandelspreisen und friedlosen Waffenpro-
produktionen auf unserer Erde. Er kennt keine religiose «Beriihrungs-
angsty vor der Erde und ihren Problemen. Ihm geht es vielmehr um
den ganzen Menschen und um alle Menschen.

In Treue zum Missionsauftrag Jesu, wie er in seiner «Primizy
zum Ausdruck kommt, kann die christliche Kirche keine andere
«Nachprimizy halten und keine andere Mission haben als diejenige
Jesu selbst. Entsprechend besteht das Ziel der Sendung der Kirche
nicht in der Kirche, sondern — gerade durch Ueberwindung allen
«Kirchen-Narzissmusy — im gottlichen Schalom fiir die ganze
Welt, ndherhin in der theo-politischen Aufgabe der «Schalomatisierung
des gesamten Lebensy (J. Chr. Hoekendijk). Hier liegt es begriindet,
warum die christliche Kirche ihre Sendung nicht auf den spezifisch
religiosen Bereich allein beschrinken darf, sondern in allen Dimen-
sionen und Bereichen des menschlichen Lebens pridsent sein und in
diese hinein die Konsequenzen ihrer spezifisch religiosen Dimension
einbringen muB. Sonst wiirde sie das christliche Evangelium der
Frei-heit nur allzu schnell zu einem «Evangeliumy allein der
Frei-zeit verfilschen.

Genau darin liegt allerdings fiir die christliche Kirche in unserer
westlichen Wohlstands- und Leistungsgesellschaft eine elementare
Gefahr, die mit der eigentiimlichen Rolle zusammenhingt, die der
christlichen Religion zugewiesen wird. Religion und Kirche werden
weithin aus der gesellschaftlichen Oeffentlichkeit an den Rand des
Privatbereichs und der Freizeitsphdare des cinzelnen abgedringt, und
ihre gewagte Présenz in den politischen und 6konomischen Bereichen
des gesellschaftlichen Lebens wird als Einmischung und Kompetenz-
iiberschreitung zuriickgewiesen. Lautstark werden gerade heute enga-
gierte Christen von vielen Seiten her aus ihrer auch politischen Ver-
antwortung zuriickgepfiffen in die «Sakristei des reinen Glaubensy.

Entsprechend wird in der géngigen geselischaftlichen Erwartungs-
haltung die Funktion von Kirche und Religion weithin mit derjenigen
der Freizeit Uiberhaupt identifiziert und deshalb vor allem als gesell-
schaftlicher Kompensationsdienst gesehen. Wie in der gesellschaft-
lichen Lebenswelt die Funktion der Freizeit vorwiegend in der Re-
generation der Arbeitskraft, in der Kompensation der psychisch und
physisch erschopfenden Arbeitstitigkeit gesehen wird, so wird auch
von der Kirche die Funktion kompensatorischer E n tlastung von den
gesellschaftlichen B elastungen erwartet: Im religiosen Bereich soll
der Mensch am Sonntag ein wenig festlichen Glanz auftanken
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konnen — gerade so viel, wie er braucht fiir die lange Fahrt durch die
L.ast und Banalitat der ganzen Woche.

Von daher stellt sich die dringliche Frage, ob wir Christen
uns hierzulande dieser gesellschaftlichen Beschneidung der kirchlichen
Sendung nicht doch schon allzu sehr angepaBt haben. Vordringlich
ist diese Frage vor allem deshalb, weil die Kirche gerade die ele-
mentare Aufgabe hat, von der Erfahrung des Sonntags her die lange
Fahrt des Menschen durch die Woche selbst zu verdndern und den
Menschen auch in seinen alltdglichen Lebensbereichen zu befreien. Und
die Kirche kann nur dann glaubwiirdig ein «Leben nach dem Tod»
verkiinden, wenn sie sich um das menschliche «Leben vor dem Tod»
kiimmert. Deshalb miissen wir Christen und Kirchen in unseren west-
Jichen Gesellschaften uns mit aller Kraft dagegen wehren, unsere Sen-
dung nur auf Innerlichkeit und Jenseits beschranken und uns aus allen
anderen Bereichen ausschalten zu lassen, die es elementar mit unserer
Erde zu tun haben. Sonst verraten wir den «Edelsteiny unseres Glau-
bens und unserer Hoffnung, die auf das Reich Gottes zielt, welches
die Erfiillung der Bestimmung unserer ganzen Gesellschaft zu einer
neuen Gesellschaft in Frieden und Gerechtigkeit beinhaltet. Als
Christen hoffen wir ja auf einen neuen Himmel und eine neue Erde,
wie wir im «Vater-unsery beten: zu uns komme Dein Reich . ..

Die Frage ist allerdings, ob wir hierzulande diese adventliche
Bitte wirklich noch ehrlich aussprechen koénnen. Denn wirklich be-
ten und hoffen kann nur, wer sich seiner bedrdngenden Not bewuft
wird und im Leidensblick auf ein friedloses und ungerechtes Leben
der Welt voller Sehnsucht auf das Gottesreich in Frieden und Ge-
rechtigkeit hofft. Doch besteht unsere Not nicht gerade darin,
dall wir viel zu wenig an der Not unserer Welt mitleiden? Und daf3
wir im Grunde recht zufrieden geworden sind mit unserer friedlosen
und ungerechten Welt. Deshalb kann es fiir uns nur heilsam sein,
uns mit einer Theologie und kirchlichen Praxis konfrontieren zu lassen,
die unter extremem Leidensdruck entsteht und deshalb alle Bereiche
des menschlichen und gesellschaftlichen Lebens zu prigen und zu
imprignieren versucht, nimlich mit der lateinamerikanischen «Theo-
logie der Befreiungy.

I1. «Theologie der Befreiung» als Symphonie von Spiritualitiit
und Politik

In einem grundsitzlichen Sinne ist diese lateinamerikanische Theo-
logie zu verstehen als Versuch kritischer Reflexion der Praxis, zumal
der Christen, im Lichte des christlichen Glaubens und neuer Kirchen-
erfahrung, mit dem Ziel ganzheitlicher Befreiung des Menschen. Dabei
ist in dieser definitorischen Umschreibung jedes Wort wichtig, so daB
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auch jedes einzeln zu betrachten ist, um ein Gesamtbild der «Theo-
logie der Befreiung» zu gewinnen. Zugleich soll versucht werden,
zu jedem Stichwort einige anfragende Konsequenzen zu ziehen fiir
unsere kirchliche Situation hier und heute. Denn die lateinamerika-
nische «Theologie der Befreiung» 14t sich bei uns nicht iiber-
nehmen und schon gar nicht kopieren; ihr ist vielmehr dann am
besten entsprochen, wenn wir unsere mitteleuropéische und schwei-
zerische Variante entwickeln, die nicht eine «Theologie der Befreiung
der Armen», sondern eine «Theologie der Befreiung der Reichen»
sein mulf3.

1. Kritische Reflexion

Die «Theologie der Befreiungy versteht und vollzieht sich als kritische
Reflexion. Zwar vertritt, wer von kritischer Reflexion spricht, eine
scheinbare Selbstverstindlichkeit; denn Reflexion ist entweder kritisch

oder nicht wirkliche Reflexion. In besonderer Weise kritische Reflexion .

aber ist die «Theologie der Befreiung» vor allem in zweifacher Hin-
sicht:

a) Kritik der lateinamerikanischen Elendsrealitit

Kritisch ist sie zundchst im Blick auf die Elendsrealitit Lateinamerikas,
die sie hinsichtlich ihrer Ursachen und Bedingungen analysiert.
Dabei sucht sie vor allem eine erhellende Antwort auf die Frage,
wie es geschichtlich dazu gekommen ist, daB ausgerechnet Latein-
amerika, das sehr reich an Rohstoffen und Naturprodukten ist, im
Weltmafstab zu den armen und unterentwickelten Landern gehort.

Bis in die sechziger Jahre hinein diente zur Erklirung dieses para-
doxen Sachverhaltes die eigentlich noch vor-politische Theorie der
Entwicklung. Diese besagt, daB3 sich die Linder Lateinamerikas noch
immer auf einer Entwicklungsstufe befinden, welche die weiterent-
wickelten industrialisierten Lander des Westens frither auch einmal
durchlaufen, heute aber lingst iiberwunden haben. Man stellte sich
deshalb vor, daf} die Linder Lateinamerikas in geraumer Zeit ebenso
entwickelt sein werden wie heute Westeuropa und die USA. Ent-
sprechend wandte man eine Art «Aufholstrategie» an, in deren Zu-
sammenhang auch unser geldufiger Begriff und unsere gingige Praxis
von Entwicklungshilfe gehoren.

In der Folgezeit haben sich aber weder diese Theorie noch die
aus thr abgeleitete Aufholstrategic bewahrheitet. Vielmehr zeigte sich
umgekehrt, daf der Abstand zwischen den entwickelten Lindern
und den weniger entwickelten immer grofer statt kleiner geworden
ist. Dies brachte die Theorie der Entwicklung («desarrolloy) in
MiBkredit. Entsprechend wird sie heute abschitzig als ¢«Wachstiimelei»
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(«desarrollismoy) bezeichnet und ist von den lateinamerikanischen
Soziologen und Theologen lingst aufgegeben worden.

An ihre Stelle trat die politische Theorie der Dependenz. Diese
besagt, daB die Unterentwicklung Lateinamerikas gerade nicht eine
Vorstufe zur Entwicklung hin darstellt, sondern die Kehr- und Schat-
tenseite der Entwicklung der industrialisierten Linder des Westens.
Diese bilden die starken Zentren, welche die Peripherie Lateinamerikas
in politischer und Okonomischer Abhingigkeit festhalten: «Unterent-
wicklung und Entwicklung sind nicht zwei Stadien in einem linearen
ProzeB, sie sind vielmehr zwei Seiten derselben Sache: Die westlich-
kapitalistische Entwicklung hat die Unterentwicklung in der Dritten
Welt notwendig hervorgebracht und erhalteny (José Miguez Bonino).

Soll sich Lateinamerika weiterentwickeln kOnnen, bleibt des-
halb kein anderer Weg, als daB es sich aus dieser Situation politischer
und okonomischer Abhiingigkeit im Sinne einer Strategie der «Self-
Reliance» zu befreien und von den zentrumsbeherrschten Wirtschafts-
kreisldufen abzukoppeln versucht. Entsprechend kann der neue Namen
fiir «Frieden» nicht mehr nur «Entwicklungy heillen, wie Papst Paul VI.
in seiner Enzyklika «Populorum Progressio» auf dem Hintergrund des
Entwicklungsoptimismus der sechziger Jahre noch sagen konnte. Der
neue Namen fiir Frieden und Gerechtigkeit muf3 vielmehr «Befreiungy
heiBen: «So wie Entwicklung das Ziel war, solange man sich in Latein-
amerika als unterentwickelt verstand, so ist Befreiung das Ziel, seit man
sich als abhingig verstehty (Claus Bussmann). Aus diesem Kontext der
sozialwissenschaftlichen Analyse hat die «Theologie der Befreiungy nicht
nur ihren Namen, sondern hier liegt auch ihr eigentlicher Geburtsort,
indem sie diesen Okonomisch-politischen Prozefl der Befreiung neu
zu sehen versucht im Zusammenhang des christlichen Glaubens an die
umfassende Befreiung des ganzen Menschen und aller Menschen.

Fiir uns wird diese Erkenntnis zunidchst bedeuten miissen,
daB3 wir endlich damit aufhoren, in den Menschen der Dritten und Vier-
ten Welt nur unsere schwach entwickelten Partner zu sehen, und
daB wir endlich damit beginnen, in ihnen auch unsere Opfer zu er-
kennen. Dies wird unser Verstindnis und unsere Praxis von Ent-
wicklungshilfe verindern. Natiirlich bedeutet es nicht, dal wir nun
keine Entwicklungshilfe mehr leisten sollten, wohl aber dal3 unsere
intensivierte Entwicklungshilfe zusammengehen mufl mit unserer auch
politischen Verantwortung fiir ein gerechtes Weltwirtschaftssystem.
Dies wird auch bei uns einschneidende Konsequenzen haben miis-
sen, vor allem eine nicht nur individuelle, sondern auch kollektive
Askese, nimlich ein politisch zu organisierender Verzicht auf weitere
Steigerung unseres Lebensstandards zugunsten von mehr Gerechtig-
keit und Frieden unter den Volkern.
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Hier liegt denn wohl auch der Grund, warum hierzulande dieser
Nord-Siid-Konflikt im allgemeinen noch immer gegeniiber dem Ost-
West-Konflikt verharmlost wird. Und der Verdacht ist nicht von der
Hand zu weisen, daBl der stindige und beschworende Hinweis auf
die Gefahr aus dem Osten sehr oft als politisches «Feigenblatty dient,
um der noch groBBeren Friedensgefihrdung durch das Nord-Siid-Gefille
und vor allem seiner einschneidenden Konsequenzen auch fiir
uns nicht ansichtig werden zu miissen. In unserer politischen Situation,
in der jedenfalls. der Ost-West-Konflikt stets hervorgehoben wird,
kann die Aufgabe der christlichen Kirche nicht darin bestehen,
daB sie ihn auch noch wiederholend betont; vielmehr gehoért es zur
politischen Verantwortung speziell der Kirchen, den Nord-Siid-Konflikt
als weit gefdhrlicheren Krisenherd ins Bewubtsein zu bringen und
zur Mitarbeit aufzurufen am Abbau dieses Gefilles der Ungerech-
tigkeit, was clementare Weltfriedenssicherung bedeutet. Und deshalb
ist es einfach nicht wahr, dall die Alternative zu ¢Frieden schaffen
ohne Waffeny heifen soll: «Frieden schaffen mit Waffen». Keine noch
so gut ausgeriistete Armee kann den Frieden schaffen. Sie kann mog-
licherweise den Minimalfrieden von Freiheit und Unabhingigkeit eines
Landes sichern, mehr aber nicht. Vor allem kann sie den Hunger
in der Welt nicht abschaffen.

b) Kritik der Praxis der Kirche

In besonderer Weise kritische Reflexion ist die «Theologie der Be-
freiungy nicht nur hinsichtlich der lateinamerikanischen Elendsrea-
litdt, sondern auch im Blick auf die verhdngnisvolle Rolle, die gerade
die katholische Kirche in dieser Situation spielte. Denn die katholi-
sche Kirche hat in der Geschichte und jiingeren Vergangenheit weit-
hin in einer unheiligen Allianz mit den Kolonisatoren und Herrschen-
den zur Aufrechterhaltung einer gesellschaftlichen «Ordnungy bei-
getragen, die heute als gesellschaftliche Unordnung bezeichnet und in
theologischer Optik als ¢strukturelle Siinde» beurteilt werden mubB.
Entsprechend bleibt die katholische Kirche zumeist — allerdings ab-
gesehen von hervorstechenden Ausnahmen wie etwa Antonio Vieira
in Brasilien und Bartolomé de las Casas in Mexiko — in der Rolle
des mit der Kolonialmacht Verbiindeten und wirkte als offizielle Staats-
religion reaktiondr gegen die Armen und gegen die Befreiungsbewe-
gungen.

Erst spit, nimlich mit der zweiten Generalversammlung der latein-
amerikanischen Bischofe in Medellin im Jahre 1968, hat der
groBte Teil der lateinamerikanischen Kirche die schreiende Stimme
der Armen gehort und sich solidarisch auf die Seite ihres Befreiungs-
kampfes gestellt. Insbesondere diese Option fiir die Armen ist dann
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auch in Puebla im Jahre 1979 bestitigt worden, weshalb auf diese
dritte lateinamerikanische Bischofskonferenz das Urteil von Leonardo
Boff zutrifft: «Wenn Medellin sozusagen die Taufe der lateinameri-
kanischen Kirche bedeutet, dann kann man in Puebla ihre Bekrafti-
gung, ihre Firmung sehen.» Damit allerdings hat die lateinamerikanische
Kirche weithin die Gunst der Herrschenden verloren und ist in die
Situation politischer Gefangenschaft und des Martyriums gefithrt wor-
den, woriiber sich bereits heute ein ganzes «Martyrologium» schreiben
lieBe.

Uns ist damit die Frage gestellt, auf welcher Seite wir uns als
Schweizer Kirche und als einzelne Christen schlagen: ob wir weiter-
hin Verbiindete allein mit den starken Wirtschaftszentren umnseres
Landes und des Westens bleiben, oder ob wir uns die parteiliche Option
fir die Befreiung der Armen und Unterdriickten zu eigen machen,
die ja nichts anderes ist als politische Nachfolge der parteilichen Liebe
Gottes und seiner «Transzendenz nach unten», zu den AusgestoBenen
und Aermsten. Obschon oder gerade weil vor Gott alle Menschen
gleich sind, hat Gottes Liebe ndmlich immer ein Schwergewicht nach
unten, zu denen hin, die am Boden liegen.

Dann allerdings werden auch wir damit zu rechnen haben, daf
wir in eine dhnliche Situation des ¢Martyriumsy kommen kénnten wie
die Christen in Lateinamerika. Denn wer sich ein-setzt, setzt sich not-
wendig aus! Bestimmt werden wir zwar in unseren Breitengraden nicht
zum Blutzeugnis gefordert; dennoch wird unsere politische Nach-
folge der parteilichen Liebe Gottes zu den Armen auch hierzulande
thren Preis kosten. Das "Kreuz’, das wir dann tragen miissen, kann
beispielsweise in Verachtung oder Kopfschiitteln anderer iiber uns
bestehen. So ahnte es bereits Soren Kierkegaard, als er sagte, daB Jesus,
kdme er heute zur Welt, wohl kaum mehr gekreuzigt, sehr wohl aber
ausgelacht wiirde. Zudem kann man in der heutigen Welt nun einmal
nicht wirklich Christ sein, ohne ab und zu in der gesellschaftlichen
Oeffentlichkeit auch als der Dumme dazustehen oder gar als Verriter
der Interessen der Starken unserer Gesellschaft angeklagt zu werden.

2. Theologische Reflexion und Praxis der Befreiung

Am Ursprung der Solidarisierung der lateinamerikanischen Kirche
mit den Armen steht nicht die lautstarke Deklamation, sondern die
versuchte Praxis der Befreiung selbst. Von daher ist die «Theologie
der Befreiungy als eine ganz spezifische Weise der theologischen Re-
flexion und als eine neue Art, Theologie zu betreiben, zu verstehen,
die nimlich nicht am wohl gesicherten akademischen Katheder ent-
steht, sondern sehr oft in politischer Gefangenschaft. Als theolo-
gische Reflexion ist sie somit nicht Ausgangspunkt, sondern Resultat
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und Ergebnis eines kirchlichen und gesellschaftlichen Prozesses. Im
Verhiltnis zur Praxis der Befreiung stellt sie einen nachtriglichen
zweiten Schritt dar. Sie ist immer nur das zweite Wort — angesichts
der Elendsrealitdt Lateinamerikas, welche das erste und nur allzu
sprechende Wort darstellt. An ihrem Beginn steht denn auch die
Praxis einer Befreiungsbewegung von politisch wach gewordenen
Basisgemeinden, einer «Volkskirchey im besten Sinne des Wortes, nim-
lich einer Kirche des Volkes.

In diesem Vorrang der Praxis driickt sich eine wichtige Selbstrelati-
vierung aus: Wichtig ist nicht die Theologie an sich, sondern die
Praxis der Befreiung selbst. Darin meldet sich noch mehr ihr ele-
mentarer Praxisbezug an: Es ist der «cry of the people», die soziale,
okonomische, politische und kulturelle Situation der Armen und die
gewagte Praxis ihrer Verdnderung und Befreiung, welche dieses
theologische Denken daher zuallererst in Fahrt bringen. Die «Theologie
der Befreiung» ist somit als umfassender Versuch zu verstehen, die
Elendsrealitit des lateinamerikanischen Volkes sensibel wahrzuneh-
men und sowohl die Situation der Armen als auch ihre Erfahrungen
in der Befreiungspraxis theologisch zu reflektieren.

Es ist genau diese menschliche Not, die den lateinamerikanischen
Christen beten lehrt. Diese Not ist aber auch die Mutter seines theologi-
schen Denkens. Insofern geht die «Theologie der Befreiungy aus
einer Praxis hervor, die theologisch reflektiert wird, um als theolo-
gische Theoric neue und noch bessere und befreiendere Praxis zu
ermoglichen. Entsprechend besteht ihr fundamentaler Dreischritt
erstens in der Analyse der konkreten gesellschaftlichen, politischen und
okonomischen Wirklichkeit (analytisch sehen: Sifuation), zweitens in
der theologischen Wertung dieser Situation (theologisch urteilen: Re-
flexion) und drittens in Perspektiven fiir die pastorale Praxis (pastoral
handeln: Aktion).

Dieses theologische Denken ist somit davon tiberzeugt, daB es
nicht so sehr theoretisch-abstrakte Glaubensfragen sind, die Spannun-
gen und Konflikte in der Kirche hervorrufen, als vielmehr praktische
Probleme in Verbindung mit unterschiedlichen Standpunkten zu der
und in der konkreten gesellschaftlichen Wirklichkeit. Von daher
sind wir gefragt, ob bei uns die elementaren praktischen und po-
litischen Fragen beipielsweise entwicklungspolitischer, 0&kologischer
und friedenspolitischer Art gerade als Fragen, die unseren christlichen
Glauben unmittelbar betreffen, nicht noch entschiedener in den Mit-
telpunkt unserer Aufmerksamkeit riicken miiBten. Sonst drohen wir
Christen hierzulande, wenn nicht theoretische, so doch praktische
Atheisten zu werden und Gott zwar nicht mit unserem sonntig-
lichen Glaubensbekenntnis, wohl aber in unserer alltiglichen Lebens-
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praxis zu leugnen; beispielsweise dann, wenn wir nicht mehr daran
zu glauben vermogen, daB Frieden in der heutigen Welt moglich ist
aus der Kraft des Geistes Gottes heraus, oder wenn wir hinsichtlich
der Ueberwindung von Not, Elend und Hunger in der Welt resignie-
ren. Denn Apathie und daraus folgende Resignation ist, christlich ge-
sehen, immer Kleinglaube oder gar Unglaube und damit elementare
Siinde.

3. Optik christlicher Glaubenserfahrung

Die «Theologie der Befreiungy vollzieht sich als theologisches Denken
im Lichte des christlichen Glaubens und in elementar neuer Erfah-
rung von Kirche. Der Horizont der «Theologie der Befreiung» ist
ganz selbstverstindlich der christliche Glaube, in dessen Licht sie die
Unrechtssituation Lateinamerikas wahrnimmt und mit der Verhei3ung
des Reiches Gottes konfrontiert. Denn dieses Denken griindet (wie
eigentlich jede rechte Theologie) an zwei Orten: sowohl im Heute der
gesellschaftlichen Wirklichkeit als auch im heilsgeschichilichen Heute
des Glaubens. Entsprechend hat es, bildlich gesprochen, zwei Augen:
eins nach hinten und eins nach vorne. Mit dem riickwirtsgerichteten
Auge schaut es in die Vergangenheit, wo die endgiiltig-siegreiche Ge-
genwart Gottes in Jesus Christus in die Geschichte der Menschen
eingebrochen ist; mit dem vorwirtsgerichteten Auge ortet es die Her-
ausforderungen, welche die gegenwirtige gesellschaftspolitische Wirk-
lichkeit stellt, und bemiiht es sich um eine Verbindung von Glauben
und Leben, von Liebe Gottes und politischer Liebe der Menschen.

In diesem Sinne versucht die «Theologie der Befreiungy die mit
dem riickwirtsgerichteten Auge wahrgenommene Wahrheit des Glau-
bens so zum Ausdruck zu bringen, dal3 sie in der mit dem vorwirts-
gerichteten Auge erfaBBten Gegenwart existentielle und politische Rele-
vanz gewinnt. Dies gilt insbesondere fiir die gesellschaftlichen und po-
litischen Dimensionen des christlichen Glaubens, wie sie in den
zentralsten Glaubensaussagen von «Reich Gottesy, «Versohnungy,
«Gnade und Siinde», «Erlosung und Befreiungy verschliisselt sind.
Der «Theologie der Befreiungy geht es somit elementar um die Of-
fenlegung dieser gesellschaftskritischen und befreienden Dimensionen
des christlichen Glaubens.

Von daher erkldart sich auch der Stellenwert marxistischer Ana-
lysen in der «Theologie der Befreiungs. Denn diese ist, um einen
moglichst sachgemidBen Zugang zur gesellschaftlichen Wirklichkeit
zu gewinnen, auf die Gesellschaftswissenschaften angewiesen. Aber
es ist der christliche Glaube selbst, der die Wahl des jeweiligen ana-
Iytischen Instrumentars trifft und sich dabei fiir dasjenige entschei-
det, das am besten dazu geeignet ist, die Ungerechtigkeit, Abhingigkeit
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und Armut verursachenden Mechanismen aufzudecken. Insofern der
Marxismus als Theorie gesellschaftlich-geschichtlicher Prozesse dies
vermag, wird er als Verstehenshilfe in Anspruch genommen, wih-
renddem seine weltanschaulichen Implikationen jedoch abgelehnt
werden.

Zugleich wird von daher auch der Unterschied zwischen der
«Theologie der Befreiungy und der «Theologie der Revolution» deut-
lich. Zwar rechnen einige Befreiungstheologen fiir grundlegende Ver-
dnderungen der gesellschaftlichen Unrechtssituation notfalls auch mit
dem Finsatz von Gewalt im Sinne notwendiger Gegengewalt gegen
die strukturelle Gewalt des Systems. Der groBte Teil der Befreiungs-
theologen aber steht der Gewaltanwendung kritisch gegeniiber und
geht den gewaltlosen Weg des leidenden Protestes und versucht in der
gegenwirtigen Lage nur erst Verdnderungen im System zu erreichen,
damit es dann doch noch zur Verinderung des Systems selbst kom-
men kann.

Aufgrund dieser Zusammengehorigkeit von Glauben und poli-
tischer Aktion, von religidser Spiritualitit und politischer Praxis, von
Mystik und Politik sind wir Christen hierzulande elementar nach
den politischen Konsequenzen unseres Glaubens gefragt: Was lassen
wir uns eigentlich unsere christliche Nachfolge kosten? Welchen
Preis sind wir dafiir zu bezahlen bereit? Und ziehen wir die bei uns
so oft verkundete personlich-spirituelle Umkehr des Herzens wirk-
lich immer bis in die sozialpolitischen Strukturen hinein aus; oder
betonen wir vielleicht deshalb so sehr die Umkehr des Herzens, weil
wir insgeheim nur zu gut wissen und hoffen, daB3 reiner Gesinnungs-
wandel allein ohne politische Konsequenzen eben letztlich auch die
Gesinnung und das Herz gar nicht umkehrt? Zeichnet sich unser
Christentum hierzulande nicht oft durch eine eigenartige Beriihrungs-
angst vor den sozialen und politischen Problemen unserer Erde aus?
Und ist unser Glaube hier nicht weithin zu ecinem reinen «Nikode-
musglauben» geworden — <¢heimlich, privat und bei Nachty — statt
offentliches Red-und-Antwortstehen in Sachen christlicher Hoffnung
auf dem polmsch gesellschaftlichen Areopag der heutigen Welt zu
sein? Wissen wir noch um den fundamentalen Lebenszusammenhang
zwischen Christusbekenntnis und politischer Nachfolge Jesu Christi?

4. Ganzheitliche Befreiung

Die «Theologie der Befreiung» ist immer «théologie engagée» und
«théologie partisanney im Dienste der ganzheitlichen Befreiung des
Menschen. Dabei liegt ihr spezifisches Kennzeichen nicht darin,
daB sie einem bestimmten Interesse dienen will — dies kennzeichnet
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ja jede Theologie —, sondern welchem Interesse sie dient, ndm-
lich der Befreiung der Armen und Unterdriickten. Als kritische Theorie
befreiender Praxis findet sich deshalb ihr Ziel in der ganzheitlichen
Befreiung des Menschen.

Das Wort ¢ganzheitlichy hebt dabei darauf ab, daB intensiv
der ganze Mensch und extensiv alle Menschen gemeint sind. Und der
Begriff der «Befreiungy dient als theologisches Schliisselwort, das
dazu geeignet ist, das Ganze des christlichen Glaubens einzufangen
und das Ganze seiner Praxis aufzuschlicBen. Die ¢Theologie der
Befreiungy ist somit eine umfassende wie sensibel-konkrete Exegese
des biblischen Fundamentalgedankens des Reiches Gottes; denn «Reich
Gottesy bedeutet biblisch die Befreiung aller Menschen und des ganzen
Menschen in seinen Okonomischen, politischen, medizinischen, sozia-
psychologischen und religios-spirituellen Dimensionen.

Von daher sind wir Christen Europas und der Schweiz ge-
fragt, welchem Interesse wir eigentlich dienen und dienen wollen:
Verstehen wir uns und leben wir als Anwilte der evangelischen
Radikalitit in der heutigen gesellschaftlichen Lebenswelt oder als An-
wilte ihrer Beschrinkung? Nehmen wir den unwiderruflichen Ein-
bruch der Dritten Welt in unsere sozial-6konomische, politische und
theologische wie kirchliche Situation wirklich ernst, dann wird dies
auch bei uns zu elementaren Konsequenzen fithren miissen, die aller-
dings anderer Art sein werden als in Lateinamerika: Bei uns geht es
ja nicht so sehr um eine Befreiung von Armut und FElend als schon
eher von unserem Reichtum und beinahe iiberschieBenden Wohl-
stand; nicht so sehr um eine Befreiung von unseren Mingeln als schon
eher von unseren maBlos gewordenen Wiinschen; nicht so sehr um eine
Befreiung von unseren Leiden als schon cher von unserer apathischen
Teilnahmslosigkeit am Leiden der ganzen Welt; und nicht so sehr
um eine Befreiung von unserer Schuld als schon eher von unserer ver-
meintlichen Unschuld.

Mii3ten nicht die Christen als Mitglieder einer Weltkirche und
als Menschen, die in die universale Essensgemeinschaft der Eucharistie
und des Abendmahls verflochten sind, eigentlich die ersten sein, die
diese von der «Theologie der Befreiung» provozierten Revisionen un-
serer Lebenseinstellungen sensibel verspiiren und in konkrete Praxis
iibersetzen? Nirgendwo schliagt der bedrohliche Nord-Siid-Konflikt
ja so sehr durch als in unserer christlichen Kirche, die eine Weltkirche
ist. Mit diesem Gegensatz zwischen Arm und Reich in der Kirche
selbst aber steht nichts weniger auf dem Spiel als die Einheit und
Katholizitdt unserer Kirche, die durch solche Gegensitze viel vitaler
gefdhrdet ist als durch vergleichsweise harmlosere Unterschiede in der
Interpretation von Glaubensaussagen.
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Und wo konnte und sollte dies uns Christen spiirbarer werden
als in der Feier der Eucharistic und des Abendmahles? Denn kommt
nicht gerade hier das Aergernis einer Kirche zum Ausdruck, die zwar
durchaus bereit ist, das eucharistische Brot des Iebens zu teilen,
zugleich aber anderen Menschen das elementare alltdgliche Brot zum
Ueberleben vorenthdlt und erst noch den grundsitzlichen Sachver-
halt verdrangt, daB an jedem Stiick Brot, das wir beim Herrenmahl
zu uns nehmen, auch die Not und das Elend der Menschen in der
Dritten Welt kleben bleibt?

5. «Theologie der Befreiung» als Befreiung der Theologie

Die elementaren Intentionen und Perspekiiven der ¢Theologie der
Befreiungy lassen sich zusammenfassend auf drei hin biindeln: Thr
Ausgangspunkt liegt in der sensiblen Analyse der lateinamerikanischen
gesellschaftlichen Wirklichkeit als einer klassenbedingten Unrechts-
situation, welche in theologischer Optik als «strukturelle Siinde»
qualifiziert wird. Ihr Zielpunkt liegt in einer neuen befreienden Praxis
der christlichen Kirche, welche theologisch als geschichtliche Ge-
stalt der Erlosung des Menschen in Jesus Christus betrachtet wird.
Und ihr Schwerpunkt liegt in der christlichen Parteilichkeit fir die
Armen und Unterdriickten, welche theologisch-spirituell als Nach-
folge der «parteilichen Liebe Gottesy zu den AusgestoBenen gedeutet
wird.

In all diesen drei Perspektiven liegt schlieBlich auch die Provo-
kation an unsere Kkirchliche und theologische Situation im euro-
piischen Kontext. Wiirden wir uns hierzulande noch vermehrt dieser
Herausforderung stellen, dann konnte die «Theologie der Befreiungy
auch bei uns noch entschiedener eine Befreiung der Theologie be-
wirken. Und dann konnte die befreiende Praxis der Kirche Lateinameri-
kas zu einer neuen Erfahrung und Praxis von Kirche auch bei uns
inspirieren: zu einer befreiten und deshalb befreienden Kirche Jesu
Christi, fiir welche die Zeit gekommen ist, «in der wir nicht nur unsere
sparlichen Almosen und unsere guten theologischen Ratschlige von
oben herab in diese Dritte Welt exportieren diirfen, sondern von ihr
lernen sollten» (Karl Rahner).

Von der Kirche in der Dritten Welt haben wir denn auch viel zu
lernen. Auch wir haben Entwicklungshilfe dringend notig! An dieser
Stelle soll nur eine Perspektive geniigen, die aber die ganze Heraus-
forderung der Kirche Lateinamerikas auch fiir uns zusammenfassend
zuspitzt und welche die christlich engagierte Dichterin Luise Rinser
in ihrem neuen Tagebuch «Kriegsspielzeugy mit diesen Worten ein-
schirft: «Einmal auf die Blutspur der Unterdriickten gesetzt, bleibt
man darauf. Sie zu verlassen ist Siinde.»
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