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Enrique Dussel

Hinweise zur Entstehung der Befreiungstheologie: 1959-1972

1.  2Zur Entstehungsgeschichte einer Kritischen Theologie in
Lateinamerika (1959-1968)'

Ab 1959 entstand aufgrund des Aufrufes zum Il. Vatikanischen
Konzil und aufgrund der Eroberung Havannas durch die revolutionaren
Kréfte unter Fidel Castro und dem "Che" Guevara allmahlich eine neue
theologische Situation. Die Krise in der Katholischen Aktion - und das ist
der Grund fUr die Bedeutung des 1961 verdffentichten Buches von José
Comblin (geb. 1923) "El fracaso de la Accidn Catdlica” (Anm. d. Ubers.:
"Uber das Scheitern der Katholischen Aktion) - resultiert aus dem
Zusammenbruch des Populismus. Der Sturz von Arbenz in Guatemala
1954 (realisiert durch einen Putsch von Castillo Armas, dessen Draht-
zieher die CIA war), der Sturz von Vargas in Brasilien (der Selbstmord

! Siehe dazu den Entwurf zu einer Geschichte der Theologie Lateinamerikas in
meinem Werk: E. Dussel, Prophetie und Kritik. Freiburg/Schweiz 1989. AuBerdem
siehe: CEHILA, Historia de la Teologia en América Latina. VIIl. Encuentro Latinoameri-
cano Lima 1980. San José 1981; P. Richard (Hrsg.), Ralces de la Teologia Latinoame-
ricana. San José 1985. Fur die jingste Epoche vgl. S. Silva Gotay, E/ pensamiento
cristiano revolucionario en América Latina. Salamanca 1981; R. Oliveros Maqueo,
Liberacion y teologfa. México 1977, J. Comblin, "Kurze Geschichte der Theclogie der
Befreiung", in: J. Prien (Hrsg.), Lateinamerika: Gesellschaft, Kirche, Theologie. Gottin-

en 1981, Bd. ll, S. 13-38; J. Prien, La Historia del Cristianismo en América Latina.

alamanca 1985, S. 1072ff.; D. William Ferm, Profiles in Liberation. Conneticut 1988, S.
114-193; D. William Ferm, Third World Liberation Theologies. New York 1986, S. 3-58.
Als allgemeine Einfiihrung: Ph. Berryman, Liberation Theology. New York 1987. Mehr
theologisch ausgerichtet als das vorherige Buch ist: J. Ramos Regidor, Gesu @ il
Risveglio degli Oppressi. Mailand 1981; ebenso: M. Cuminetti, La teologia della libera-
zione in America Latina. Bologna 1975. Zum Kontext innerhalb der Kirchengeschichte
siehe das Werk: CEHILA (Hrsg.), Historia General de la /glesia en América Latina.
Salamanca 1977ff., Bde. |-X; E. Dussel, De Medellin a Fuebla. México 1979, E. Dussel,
Hipdtesis para una Historia de !a iglesia en América Latina. Barcelona 1967 (Deutsche
Ausgabe unter dem Titel: Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988;
eine neue spanische Ausgabe, aktualisiert bis hin zur Gegenwart mit einem flinften
Kapitel tber die Entwicklung von 1917 bis 1992, erscheint 1992 in Madrid). Zu den Aus-
einandersetzungen innerhalb der Kirche vgl. auch: P. Lernoux, Cry of the People. New
York 1980. Fir eine kritische Position gegeniiber der Theologie der Befreiung mit einer
sehr guten Bibliographie siehe: R. Vekemans, Teologia de la liberacion y cristiancs por
el socialismo. Bogota 1976. Als Textsammlung: A. Hennelly (Hrsq.), Liberation Theo-
fogy. New York 1990. In jiingster Zeit sind erschienen: P.F. Carneiro de Andrade, Fé e
Eficdcia. Sao Paulo 1991, Ch. Smith, The Emergence of Liberation Theology. Chicago
1991,
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beging, weil er dem Druck des nordamerikanischen Botschafters nicht
mehr gewachsen war), dann 1955 das Ende der peronistischen Regie-
rung in Argentinien, 1957 das Ende der Regierungen von Pérez Jiménez
in Venezuela und von Rojas Pinilla in Kolumbien, und schlieBlich 1959
das Ende der Regierung Batista in Kuba, &ffnete Tiir und Tor fiir eine
unangefochtene Hegemonie der Vereinigten Staaten in Lateinamerika.
Es begann das sogenannte "Jahrzehnt der Entwickiung" (1955-1965).
Aus diesem Grund nahm auch die "Theologie der Entwickiung*? den
Platz der Theologie der Katholischen Aktion ein, welche ich als
“Theologie einer neuen Christenheit' bezeichnet habe. Dies bedeutet
aber, wie wir sehen werden, keinen Wechsel hin zu einer grundsatziich
anderen Art von Theologie.

Es lassen sich etwa drei Grundzige dieses Wandels unterschei-
den. Erstens geht es um die Erneuerung der Kirche infolge des Il. Vati-
kanischen Konzils (1962-1965), auf dem Lateinamerika, theologisch
gesehen, jedoch noch nicht prasent war, wenn man von den singuléren
Stellungnahmen bestimmter, auBerst aktiver Bischofe auf dem Konzil
selbst absieht. Bereits 1955, noch zu Zeiten von Papst Pius XII., war die
erste Generalkonferenz der lateinamerikanischen Bischéfe in Rio de
Janeiro unter Federfiihrung von Manuel Larrain aus Chile und Helder
Camera, einem jungen Priester aus Brasilien organisiert worden. 1958
wurde die "Confederacion Latinoamericana de Religiosos” (CLAR)
(Anm. d. Ubers.: Lateinamerikanischer Verband der Ordensleute)
gegrindet, die von Beginn an die letzten dreiBig Jahre hindurch ein
Bollwerk der christlichen Erneuerung auf unserem Kontinent war. In die-
ser Zeit begann eine bemerkenswerte Vertiefung der biblischen, pasto-
ralen, spirituellen und liturgischen Studien. Theologische Seminare, Zeit-
schriften etc. wurden ins Leben gerufen. Das heiBt, es entstand die
Infrastruktur fir die darauffolgende Erneuerung.

2 pis Beisplel: O. Vertrano/F. Houtart, Hacia una teologla del desarrollo. Buenos
Aires 1967; J. Comblin, Teoio’gfa do desenvolvimiento. Belo Horizonte 1968; G. Bauer,
Towards a Theology of Development. Genf 1970; R. Alves, "Apuntes para una teologla
del desarrollo”, in: Cristianismo y Sociedad 21 (1969); V. Cosméo, Signification et t
logie du développement. Paris 1967. In Deutschland machte Hugo Assmann auf diese
Fragen aufmerksam: H. Assmann, "Die Situation der unterentwickelt gehaltenen Lander
als Ont. einer Theologie der Revolution®, in: E. Feil/R. Weth (Hrsg.), Diskussion zur
‘Theologie der Revolution”, Minchen 1969, S. 218-248. Assmann stellt dort die
"Theologle der Entwicklung" in Frage. Zu den kirchlichen Ereignissen siehe mein Werk:
E. Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988, S. 200f.
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In der Theologie wandelt sich das Bild von der Kirche. Die Kollegia-
litat der Bischdfe erdffnete eine neue Perspektive der Berufung. Gleiches
gilt fur das Taufsakrament als Basis fur die Funktion der Laien in der
Welt. Alle Kapitel der Theclogie wurden erneuert; die Inspiration dazu
kam aber immer noch aus Europa. Z.B. studierten die Vertreter einer
Theologie der Befreiung in Europa. Die katholischen Theclogen gingen
in der ersten Generation vorzugsweise nach Frankreich, die protestanti-
schen in die Vereinigten Staaten. José Miguez Bonino (Methodist, geb.
1924), studierte in den 50er Jahren in den Vereinigten Staaten; Juan
Luis Segundo (Katholik, geb. 1925), studierte Mitte der 50er Jahre in
Louvain; José Porfirio Miranda (geb. 1924) studierte in Frankfurt und
Rom; Gustavo Gutiérrez (geb. 1928) wiederum in Louvain und Lyon;
Hugo Assmann (geb. 1933) studierte in Brasilien und lehrte seit 1967 in
Munster; Enrique Dussel (geb. 1934) studierte Theologie in Paris und
Mdnster, (war aber schon 1957 nach Spanien gekommen, ging 1961
nach Paris und war der Mission von Frankreich eng verbunden); wir
konnten diese Aufzahlung zur theologischen Ausbildung jedes einzelnen
beliebig fort setzen. Es war die Zeit der theologischen "Dependenz’, die
andererseits unvermeidlich war, wenn man bedenkt, daR Lateinamerika
bis zum Ende des 19. Jahrhunderts als intellektuelle Kolonie Spaniens
und Portugals anzusehen ist. Seit Mitte des 19. Jahrhunderts setzte sich
der ProzeB der "Fixierung auf Rom" durch; erst nach Ende des Zweiten
Weltkrieges, nach 1945, gab es eine groBziigige Offnung hin zu
Frankreich, dem Frankreich der pastoralen Erneuerung der
"missionarischen Pfarrgemeinde’, der Spiritualitit eines Charles de
Foucauld, dem Arbeiterpriester. Dies alles pragte die erste Generation
der kinftigen Theologen Lateinamerikas von Grund auf.

In dieser Zeit entstanden lebendige Strukturen einer pastoralen
Reflexion, welche der theologischen Reflexion spéter als Ausgangspunkt
dienen soliten. So entstanden beispielsweise: das "Instituto de Cateque-
sis latinoamericano" (ICLA) (Anm. d. Ubers.: "Institut fir Katechese in
Lateinamerika"), 1961 im Stden, 1966 im Norden; die "Organizacidn de
Seminarios Latinoamericanos" (OSLAM) (Anm. d. Ubers.: "Organisation
der lateinamerikanischen Seminare"), die Kurse fir Lehrer an Priester-
seminaren ausrichtete; das "Instituto Pastoral Latinoamericano" (IPLA)
(Anm. d. Ubers.: "Pastoralinstitut fir Lateinamerika"), das anfangs kei-
nen festen Sitz hatte und schlieBlich ab 1967 in Quito angesiedelt war,
eine Pionierinstitution, der alle lateinamerikanischen Theologen der
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ersten Stunde angehdrten: José Combiin, Juan Luis Segundo, Gustavo
Gutiérrez, Enrique Dussel, Segundo Galilea, etc.

Der zweite Grundzug dieses Wandels ist in dem totalen palitischen
Engagement der christlichen Jugend zu sehen, die die Grundgedanken
der kirchlichen Soziallehre in den aufstrebenden Christdemokratischen
Parteien verkérpert sah. Das war der Fall bei den chilenischen Christ-
demokraten unter der Flhrung von Eduardo Frei, Argentiniens, Vene-
zuelas (COPEI), etc. Die erste christdemokratische Regierung in Latein-
amerika aber, die Regierung Eduardo Freis in Chile von 1964 bis 1970,
ist der Beginn der Krise dieses "weltlichen" Engagements. Die Besst-
zung von Puerto Montt 1967 und die Unterdriickung der Bauern war
dem christlichen BewuBtsein vieler Menschen zufolge ein Skandal. Das
von Roger Vekemans gegriindete "Centro para el Desarrollo Econémico
y Social de América Latina" (DESAL) (Anm. d. Ubers.; "Zentrum fir Wirt-
schaftliche und Soziale Entwicklung Lateinamerikas"), inspirierte die
Arbeit der Christdemokratischen Partei Chiles; es zog 1970 nach Cara-
cas und von dort nach Bogota um. Das “Instituto Latinoamericano de
Doctrinas y Estudios Sociales” (ILADES) (Anm. d. Ubers.:
“Lateinamerikanisches Institut fir Soziallehre und Soziale Forschung”),
von Pierre Bigé gegrindet, zeigte in seinen Anfingen gleichfalls diese
Ausrichtung, aber nur bis zur Krise von 1969. Die "Federacién Inter-
nacional de Sociologia Religiosa" (FERES) (Anm. d. Ubers.:
“Internationaler Verband fir Forschung der Religionssoziologie®), leistete
ebenso ihren Beitrag zur Erforschung der kirchlichen und gesellschaftli-
chen Realitat, auch wenn sie nicht dieselbe Ausrichtung hatte. Theolo-
gisch gesehen brachte sie keine wesentliche Anderung gegeniiber der
Theologie der neuen Christenheit; sie steltte nur eine erneute Anpas-
sung an die Anforderung des "desarrollo”, d.h. der Entwicklung, dar.

Ein dirtter Grundzug ist das Engagement eines anderen Teils der
christlichen Jugend fir ein radikales Verhaitnis von "Glaube und Politik";
es geht um das Entstehen einer revolutionédren Tradition. Die kubani-
sche Revolution von 1959 hatte auch auf Christen eine starke Wirkung.
Viele Menschen traten unter dem EinfluB der Philosophen Jacques
Maritain und Emmanuel Mounier aus der Christdemokratischen Partei
aus. Sie gelangten zu einem revolutionaren Engagement, das nicht not-
wendigerweise eine marxistische Position beinhaltete; und wenn diese
Position einen Marxismus vertrat, dann einen Marxismus im Sinne
Gramscis mit einer kritischen, antidogmatischen Tendenz. Die gesamte
Entwicklung beschleunigte sich mit dem Tod des Priesters und Soziolo-
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gen Camilo Torres (1929-1966), der in Louvain studiert hatte. Camilo
Torres schrieb 1965: "Ich habe das Amt des Priesters aus denselben
Granden niedergelegt, aus denen ich es angestrebt habe. Ich habe das
Christentum als eine Lebensform entdeckt, deren Zentrum ganz und gar
die Liebe zum Nachsten ist (...). Ich betrachte mich dessen ungeachtet
als Priester auf ewig und sehe es so, daB mein Priestertum und die Aus-
Gbung dieses Amtes in der Verwirklichung der kolumbianischen Revolu-
tion zusammenfallen, in der Liebe zum Nachsten und im Kampf fir das
Wohlergehen der Armen."

Diese Tradition setzte sich spéater in der Gruppierung der
"Cristianos para el socialismo" (Anm. d. Ubers.: "Christen fiir den Sozia-
lismus") fort, die ab 1972 zuerst in Chile und dann in ganz Lateinamerika
aktiv war. Sie war aus der Abspaltung des "Movimiento de Accidn
Popular Unitario" (MAPQ), d.h. der Einheitsbewegung der Volksaktion,
von der Christdemakratischen Partei und aus der Krise der ILADES her-
vorgegangen, welche in dem Austritt von Gonzalo Arroyo und Franz
Hinkelammert gipfelte, die sich von Pierre Bigd und Roger Vekemans
trennten.

Aus theologischer Sicht sind diese politischen Projekte mitsamt der
"Theologie der Revolution"* jedoch noch nicht als “eigensténdige”
Theologie Lateinamerikas zu verstehen. Sie sind weit eher einer euro-
paischen Theologie verpflichtet, die allerdings sehr kritisch und erneuert,
ja revolutionar ist. Der entscheidende Schritt muBte aber erst noch getan
werden.

Zwei Aspekte sind dabei zu beachten. Der erste betrifft das groBe
Engagement der Kirche fur die Armut. Es geht um die Armut von Indivi-
duen (Bischife, Priestern und aktiven Laien), die gemaB dem Evange-

3 R. de Roux, "La Iglesia colombiana desde 1962", in: Historia General de la Iglesia
en América Latina. Bd. VII. Salamanca 1977, S. 559ff.; siehe auch: E. Dussel, Die Ge-
schichte der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988, S. 262ff.

*im protestantischen Lager, das seit 1948 dank seiner weit starkeren Verbindung
zu Afrika und Asien viel Erfahrung hatte im Kampf um nationale Selbstbestimmung oder
im Umgang mit sozialistischen Revolutionen wie In China oder Vietnam, entstand, aus-

ehen(ﬁrom Okumenischen Weltrat der Kirchen in Genf (WCC), eine ‘Theologie der

evolution®, die aber in Wirklichkeit nur eine Anwendung der eurogéischen Theologle
und ihrer Sozialethik auf das Feld revolutiondrer Politik darstellt, Der Kubaner Sergio
Arce war der erste, der bereits 1960 diese Strdmung zusammen mit einer héchst origi-
nellen "Theologie der Arbeit" initilerte. Die Organisation der ISAL (Iglesia y Sociedad en
Ameérica Latina), d.h. "Kirche und Gesellschaft in Lateinamerika®, war eine protestanti-
sche Organisation von groBer Bedeutung.
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lium leben und Resultat der Bekehrung durch das Konzil sindS. Der
zweite Aspekt hat mit der Erfahrung einer "Klassenexistenz" zu tun, wie
sie speziell innerhalb der Katholischen Aktion in der "Juventud Obrera
Catélica” (JOC) (Anm. d. Ubers.: "Arbeiterjugend") entstand, die ein
proletarisches KlassenbewuBtsein zu entwickeln begann. Dasselbe gilt
far die "Juventud Universitaria Catdlica" (JUC) (Anm. d. Ubers.:
"Katholische Universitatsjugend”) oder die “Juventud Estudiantil
Catdlica" (JEC) (Anm. d. Ubers.: "die Katholische Schilerjugend"), oder
das "Movimiento Estudiantil Cristiano protestante” (FUMEC) (Anm. d.
Ubers.: "Schillerbewegung protestantischer Christen"). Diese Gruppen
militanter Aktivisten waren Arbeiter oder stammten aus dem Kleinbiir-
gertum, was nicht einfach negativ gemeint ist, denn das Kleinbiirgertum
zeigte sich generell als wesentliche Klasse im revolutiondren ProzeB
Lateinamerikas, wie die FSLN beweist. In diesem Kreis militanter Aktivi-
sten, die mit der Kirche verbunden waren, wurde ein neuer Typus des
Verstandnisses von der christlichen Existenz im allgemeinen und von
der Politik im besonderen erprobt. Aus Praxis und Theorie dieser Grup-
pen entstand der theologisch bedeutsame Bruch in der lateinamerikani-
schen Geschichte seit dem 15. Jahrhundert.

Wenn man nach dem allerersten Text sucht, der das Auftreten
einer eigenstandigen theologischen Reflexion in Lateinamerika anzeigt,
kommt man nicht umhin - trotz der Verwendung einer funktionalistischen
Soziologie - auf das Werk von Juan Luis Segundo zu verweisen. Er ver-
dffentlichte 1962 ein kleines Bichlein mit dem Titel Funcién de a Iglesia
en la realidad Rfoplatenses, Niderschrift eines 1961 in Montevideo
abgehaltenen Kurses christlicher Bildungsarbeit. Wir lesen dort: "Um

5 ich erinnere mich angesichts meines Aufenthalts her bel Paul Guathier (1957-
1959) In Nazareth (Israe'lg %ut an die Forderung nach Armut. Gauthier schrieb spéter
das prophetische Buch: P. Gauthier, Jesds, /a Iglesia y los pobres. Tournai 1963, wo er
die Frage nach den "Armen" stellt. Wir befanden uns hier - ohne es zu wissen - in der
Vorgeschichte der kinftigen Theologie der Befrelun%. Papst Johannes XXIIl. sprach
erstmals von einer "Kirche der Armen’", dank der gemeinsamen Arbeit von Gauthier und
Mons. Hakim, dem Bischof von Nazareth, Mons. Hammer, dem Bischof von Tournal,
Mons. Lercaro, dem Erzbischof von Bologna und Mons. Helder Camara gegen Ende
des Konzils. Eine Wurzel der Bewegung ftir Armut in der Kirche und fiir die Option zu-
gunsten der Armen ist hier in Nazareth seit 1959 zu finden. Siehe das Kapitel von J,
Miguez Bonino zur Behandlung des Themas der Armen auf dem Vatikanischen Konzil
in: J. Miguez Bonino, Los pobres. Buenos Aires 1976. S. 134,-147. Der Basistext war
Jesa]? 6(1 ,1,, den Jesus In Nazareth vorgelesen hat (Luk 4,18): "Der Geist des Herrn ruht
auf mir, (...)".

SuL. Segundo, Funcién de la Iglesia en la realidad Rioplatense. Montevideo 1962,
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uns besser und konkreter unserem Problem anzundhern, wollen wir
eine Betrachtung soziologischer Art (sic) anstellen.”

Segundo begann seine kritische Reflexionsarbeit ausgehend von
den soziologischen Analysen der "Gran Mision" in Buenos Aires. Iro-
nisch schreibt er: "Wenn wir rein logisch vorgehen wirden, dann wéren
die "Allianz fiir den Fortschritt", die Generalstreiks oder die flexible Lohn-
skala nicht so wichtig, [alles Dinge, die zu den hartndckigen Problemm
gehdren, die in der Umgebung der Kirche vorkommen (...). Eine entge-
gengesetzte Position kommt in der gesellschaftlichen Realitat Argentini-
ens und Uruguays 1961 nicht deutlich zum Vorschein, auch nicht als
theologische Position."8

In seinem kleinen Werk bestimmte Segundo den Begriff der
"Christenheit'® mit groBer Klarheit. Er brachte die Doppeldeutigkeit eines
Katholizismus zum Ausdruck, der mit der Geschichte und der Kultur der
Massen'? verbunden ist, indem er schrieb:

"Diese Welt wird den Sieg einer marxistischen Revolution in Latein-
amerika erleben oder vielleicht auch nicht. Es geht auch nicht darum,
sich den Kopf dariber zu zerbrechen, welcher Seite man sich am
besten anschlieBt. Geschichte wird uns so uns so zu Christus fihren, *'!

Es dirfte nicht allzu schwierig sein, zu zeigen, daB in dieser
Methode, in ihrem Geist, das klare BewuBtsein einer neuen, jungen und
kreativen lateinamerikanischen Theologie vorhanden ist, welche die
Sozialwissenschaften als Instrumente benutzt. Juan Luis Segundo war
der erste Lehrer dieser zukinftigen Theologie.

Wenn wir so zum Ursprung zurlckkehren, kénnen wir nicht umhin,
auf die erste Versammlung lateinamerikanischer Theologen hinzuwei-
sen, die von der CELAM, dem lateinamerikanischen Bischofsrat, einbe-
rufen wurde und dann im Méarz 1964 in Petropalis stattfand. Drei Theolo-
gen missen im Zusammenhang mit diesem Treffen besonders erwahnt

"Ebd., S. 6.
8Ebd, S. 9.
9Ebd., S. 19.
10 Epd., S. 6aff.
" Ebd., S. 80.
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werden: Juan Luis Segundo, der das Thema "Problemas teoldgicos de
Latinoamérica” vorstellte; Lucio Gera, der besonderen Nachdruck auf
den gelehrten und nicht rationalen Sinn jedweder Theologie legte;
zudem forderte er von den Theologen, sich auf das Sehnen und Hoffen
des Volkes einzulassen; Gustavo Gutiérrez, der die Funktion der Theo-
logie in bezug auf die breite Masse des Volkes, die intellektuellen Eliten
und die konservative Oligarchie analysierte. Das Treffen in Petrdpolis
war das erste dieser Art. Im Verlauf des Jahres 1965 fanden weitere
Treffen statt: so z.B. vom 14. - 16.7. in Havanna in Anwesenheit von
Segundo Galilea und Luis Maldonado; vom 14.6. - 9.7. in Bogoté mit
Vortragen von Juan Luis Segundo und Casiano Floristan; vom 4.7. -
14.8. in Guernavaca in Anwesenheit von Ivan lllich und Segundo Galilea.

Dariiber hinaus organisierte die CELAM wichtige Treffen, die den
Weg flir Medellin ebneten. Unter anderem organisierte sie vom 5. -
11.6.1966 die erste Vollversammiung der Bischéfe in Banos (Ecuador).
Im Februar 1967 fand in Bugo (Kolumbien) die Versammiung der
Bischofe zur Rolle der Kirche in den Universitaten statt. (Aus dieser Ver-
sammlung gingen wichtige Studentenbewegungen hervor, die die Weg-
begleiter-der 68er Bewegung waren. Vom 12, - 19.5.1968 organisierte
sie in Itapoan (Brasilien) auch die Versammilung der Vorsitzenden der
bischéflichen Kommissionen in der Sozialen Aktion. 2

Das Vorbereitungsdokument fir Medellin benutzte bereits die
Sozialwissenschaften als Ausgangspunkt: "Ohne Anspruch auf eine
erschdpfende Diagnose zu erheben, wollen wir auf die sozialen, 8xono-
mischen, politischen, kulturellen und religidsen Wesenszlige hinweisen,
welche kennzeichnend sind fur die Beschaffenheit Lateinamerikas und
aus denen sich ernsthafte Probleme fiir das Christentum ergeben."!3

Dieses Dokument I&ste auf dem ganzen Kontinent eine lebhafte
Polemik aus, insbesondere in Brasilien, wo sich die Polemik gegen die
Person von José Comblin richtete, der von den Machthabern der Mili-
tardiktatur als Kommunist angegriffen wurde.

Es muB auch auf die X. Versammlung der CELAM in Mar del Plata
hingewiesen werden, auf der Helder Cdmara ausrief; "Eine Gesellschaft,

12 Vgl. “Presencia de la Iglesia en el proceso de cambio de América Latina®, in:
Signos de Renovacién. Lima 1969. S. 38.

13 4pocumento de trabajo de la Segunda Conferencia General", in: ebd., S. 193ff.
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die sich in der Krise befindet, fordert von ihr (d.h. der Kirche) eine
BewuBtwerdung und entschiedenen Einsatz, um unserem Kontinent zu
helfen, seine Befreiung von der Unterentwickiung zu verwirklichen."14

Derselbe Dom Helder war, zusammen mit anderen Bischofen aus
der Peripherie, einer der Erstunterzeichner eines berihmten Doku-
ments, das in Frankreich von Témoignage Chrétien am 31.7.1966 ver-
offentlicht wurde. In diesem Dokument wurde bekraftigt, daB "die Volker
der Dritten Welt sich als das Proletariat der Welt von heute kon-
stituieren."

Gustavo Gutiérrez - ihn kenne ich von dem 1962 stattgefundenen
Treffen in Melin (Frankreich), als ich noch Student in Frankreich war und
er als Berater fir die JEC arbeitete - verdffentlichte 1966 das Buch Cari-
dad y amor humano'®, in dem er zu zeigen versuchte, daB man die
Liebe zu Gott von der Liebe zum Nachsten nicht dualistisch trennen
kann. Gutiérrez hatte aber mit diesem Buch noch nicht die neue Metho-
dologie entdeckt, er bewegte sich noch innerhalb der Problemstellung
der franzdsischen Theologie dieser Zeit.

1967 erschien mein Werk Hipétesis para una historia de la Iglesia
en América Latina'®. Ich schrieb es in dem BewuBtsein, daB wir auf
einen neuen Zeitabschnitt zugehen und deshalb stellte ich folgende

14 Epd, 8. 49,
15 G. Gutiérrez, Caridad y amor humana. Lima 1966.

16 £ Dussel, Hipétesis para una historia de la Iglesia en América Latina. Barcelona
1967. Dieses Buch, das ich in Mainz und Minster am Institut fur europaische Ge-
schichte schrieb, wo ich wissenschaftlicher Mitarbeiter von Prof. Joseph Lortz war, war
die erste historische Gesamtinterpretation und auBerdem eine theologische Deutung
der Geschichte der Kirche in Lateinamerika, die die Linie des Il. Vatikanischen Konzils
folgte. Ch. Smith gibt in seinem Buch: Ch. Smith, The Emergence of Liberation Theo-
logy. Chicago 1991. S. 180. 1971 als das Entstehungsjahr dieses Werkes an, wahrend
es in Wirklichkeit weit friiher entstand. Die aktuelle Ausgabe: E. Dussel, Die Geschichte
der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988 enthait Teile jener ersten Fassung (S. 69-199).
1961 verfaBte ich eine Arbeit iber "Universalismo y misién en los poemas del Siervo de
Yahveh', in der sich bereits der Sinn der Bindung der Mission an die Arbeit (habodah)
und die Armen beobachten |&Bt. Dieser Text wurde spéter als Anhang verdffentlicht In:
E. Dussel, El humanismo semita. Buenos Aires 1969, S. 127-170. Auch dieses Buch
wurde bereits 1961 geschrieben. Seit 1968 wollten wir eine Organisation griinden, die
uns in die Lage versetzen wiirde, eine Geschichte der Kirche in Lateinamerika zu
schreiben. Erst 1973 wurde dann die Comisidén de Estudios de Historia de la Iglesia
Latinoamericana (CEHILA) (Anm. d. Ubers.: "Kommission fiir Studien der Lateinameri-
kanischen Kirchengeschichte') am Instituto Pastoral de América Latina (IPLA) (Anm. d.
Ubers.: dem Pastoraiinstitut fir Lateinamerika ge?rﬂndet). das vom Instituto Pastoral
des CELAM abhing. Nach der Wahl von Lépez Trujillo zum Generalsekretar der CELAM
muBte die CEHILA unabhéngig werden, um die Freiheit der Forschung zu bewahren.
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Worte an den SchiuB: "Folge du mir und laB die Toten ihre Toten
begraben!"!”

2. Die Ausformulierung der Befreiung (1968-1972)

Wir wollen, was die Grindungsphase betrifft, jeden einzelnen
Schritt in der Entstehungsgeschichte einer lateinamerikanischen Theo-
logie sorgféltig rekonstruieren. Wir werden uns aber nicht mit den
Geschehnissen in der Kirche befassen, die der Theologie vorangehen,
d.h. mit der kirchlichen Praxis, aus der sich die Konstitution der Theolo-
gie erklart. Diese kirchliche Praxis wurde anderen Orts'® ausfiihrlich
beschrieben. Wir werden uns der eigentlichen Reflexionsebene
zuwenden. ’

Im Jahre 1965 formulierte André Gunder Frank erstmalig Kritik an
der "Theorie der Entwicklung"'®. Damit setzte eine theoretische Revolu-
tion im lateinamerikanischen Denken an. Seine Hypothese, die viele
Male ausflhrlich kritisiert wurde, lautete vom Grundsatz her wie folgt:
Der Reichtum der reichen Lander bestimmt sich durch den Werttransfer
aus den-armen Landern. Der Reichtum der Reihen entsteht aus der
Armut der Armen. So entstand die "Dependenztheorie*?®, die im wesent-

17 Ebd., 5. 199.

'8 Siehe dazu: E. Dussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988,
S. 224-355. Dieses Kapitel wurde 1972 geschrieben und als neuer Text in die erste Aus-
abe von 1967 eingefiigt. Der Text wurde von Mons. Helder Camara, Gustavo
utiérrez, Juan Luis gegundo, José Comblin u.a. gegengelesen und mit kritischen An-
merkungen zum gegenwartigen Stand der historisch-theologischen Interpretation ver-
sehen, zu Themen wie die koloniale Christenheit, die Krise der Christenheit seit dem 19,
Jahrhundert etc. Von J.L. Segundo wurden die theologisch-soziologischen Hypothesen
mit konkretem historischem Material angereichert. Auf diese Weise wurde daraus so
etwas wie eine "Konkretion" der theologischen Refiexion, die "Geschichte der Kirche"
als Teil der Theologie.

19 A G. Frank, Capitalismo y subdesarrollo en América Latina. México 1970 (Orig.
1975); ders., América Latina: subdesrrollo y revolucién. México 1972; ders., Lumpen-
burguesfa - lumpendesarrollo. Barcelona 1971; ders., Desarrollo del subdesarrollo.
México 1970. Wir kdnnen nicht umhin, auf die Arbeitergruppe zu verweisen, in der unter
der Federfiihrung von Guerreiro Ramos unter anderem Helio Jaguaribe, Candido
Mendes, Alvaro Vieira Pintos im ISEB mitarbeiteten. Siehe dazu: G. Ramos, La
reduccién sociolégica. Rio de Janeiro 1958. Zu dieser Gruppe miissen auch Celso
Furtado und heotonio dos Santos gerechnet werden. Siehe: A.
Aguilar/Frigeiro/Eggers Lan, Desarrollismo y desarrolio. Buenos Aires 1969.

20 Siehe dazu meine Arbeit iiber “Los Manuscritos del 61-63 y el Concepto de
Dependencia” in: E. Dussel, Hacia un Manx desconocido. México 1988. Kap. 15, S.
312-361. Hier wird die historische Entwicklung der Auseinandersetzung mit der Depen-
denz dargestellt. Dabel gibt es einen Punkt, der zu korrigieren Ist. Wenn es richtig ist,
daB der weltweit stattfindende Wettbewerb zwischen den internationalen Kapitalen der
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lichen in dieser Form seither weiterbesteht und nur in Kleinigkeiten
widerlegt wurde. Der Gesamtbetrag des Werttransfers von der Periphe-
rie ins Zentrum ist gering, wenn man die gesamte Wertschopfung der
Lander des Zentrums (USA, Japan, Deutschland und die Gbrigen Indu-
strieldnder in Betracht zieht. Aber, und das ist das Wesentliche, dieser
"Betrag" ist bedeutend, wenn man ihn auf den Gesamtprofit bezieht, der
in den rLandern des Zentrums akkumuliert wird, liegt doch die Profitrate,
die aus den in den vrindern der Peripherie "geheckten' Gewinnen ent-
steht, natrlich weit héher, und weil die "Profitrate” der wesentliche Indi-
kator flr das Kapital ist, ist diese Frage keineswegs ein sekundares Pro-
blem. Aus der Sicht der Peripherie ist der Werttransfer vielmenr der
Ursprung des Elends dieser Vélker. Fur die Peripherie ist der transfe-
rierte "Gesamtwert' im Verhaltnis riesig (man kann sagen, daB bis zu
30% der gesamten Wertschopfung in der Peripherie vom internationalen
Kapital abgezogen wird. Die Angelegenheit prasentiert sich heute in den
90er Jahren - angesichts einer verscharften Auslandsverschuldung -
weit dringlicher als damals Mitte der 60er Jahre). Aus diesem Grund
werden auch die Faktoren, aus denen die Theologie der Befreiung ent-
stand, bis zum Ende des 20. Jahrhunderts aktuell bleiben. Die Existenz
des Faktors Dependenz begriindet die Notwendigkeit dieser. Theologie.
lhre Existenz wiederum hangt nicht von den innerkirchlichen Kritikern
der Befreiungstheclogie, vom "ModebewuBtsein" ihres Diskurses oder
von den Veranderungen und Deformationen ab, denen sie unterlieget.
Die Theologie der Befreiung ist eine historische Tatsache, sie gibt Ant-
wort auf eine Wirklichkeit, die von den Theologen nicht erfunden worden
ist und die auch nicht am grinen Tisch der kirchlichen Blrokratie unter-
drickt werden kann.

Zur Entstehung dieser theoretischen Revolution, d.h. der Theorie
der Dependenz als einer Kritik der Unmadglichkeit einer Entwicklung der
Peripherie, haben auch spezifisch kirchliche Bewegungen beigetragen.
An erster Stelle ist hier das neue padagogische Konzept zu nennen,

theoretische Horizont flir den Transfer des Wertes oder die Dependenz eines Landes
von anderen ist, dann kommt die Dependenz nicht durch einen einheitlichen internatio-
nalen Produktpreis zustande, sondern nur durch eine Bildung verschiedener Pro-
duktpreise auf nationaler Ebene. Auf diese Weise vollzieht sich der Werttransfer von
einem weniger entwickelten Kapital, das ein Produkt mit einem relativ hdheren Mehr-
wert produziert, zu einem weiter entwickelten Kapital, welches dasselbe Produkt mit
einem relativ geringeren Mehrwert herstellt. Siehe dazu: "Die Qualitit des Anpassungs-
prozesses in der internationalen staatsmonopolistischen Regulierung” in: Heiniger L.
Maier, Internationaler Kapitalismus. Berlin 1987. S. 279-284. Dort kommt klar zum Aus-
druck, daB es nicht um die "Konstitution eines einheitlichen weltweiten Produktpreises”,
sondern um einen "Durchschnittspreis” oder um einen nationalen Produktpreis geht.
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welches Anfang der 60er Jahre im Nordosten Brasiliens aus dem 1961
gegriindeten "Movimiento de Educacion de Base" (MEB), d.h. der
Bewegung fur Basiserziehung entstand. Die MEB arbeitete unter der
theoretischen Leitung von Paulo Freire, der den Begriff der
"conscientizagao" in seinem Buch “Erziehung als Praxis der Freiheit"?!
darlegte und damit die Erziehung aus der Kultur des Volkes und das
politische BewuBtsein aus der Welt des Alltagslebens begriindete.

Diese Methode aktualisierte das Motto "Sehen-Urteilen-Handeln"
der "Juventud Obrera Catdlica” (JOC), das unter allen Umstanden zum
methodologischen Ursprung der neuen lateinamerikanischen Theologie
gehort.

Zweitens spielte das "Movimiento estudiantil cristiano" (MEC) eine
groBe Rolle, das sich seit der kubanischen Revolution radikalisierte.
Bereits im Jahre 1959 nahm das MEC in Brasilien unter dem EinfluB des
franzésischen Dominikaners Thomas Cardonnel eine sozialistische
Position ein. Aldo Arantes, Mitglied der JUC, wurde zum Prasidenten der
brasilianischen "Unién Nacional de Estudiantes" (UNE) gewahit. Wenig
spater wurde die "Accion popular’ gegrindet, eine kleine politische
Partei, die aus den Erfahrungen der 60er Jahre entstand. Das Thema
“"Glaube und Politik" rickte in den Mittelpunkt. Ein Christ kann nicht nur
reformistische Positionen, wie im Fall der Christdemokratie, sondern
auch revolutionare Positionen beziehen22. Wenn das politische
Engagement aber einmal akzeptiert wurde, dann gerét der Glaube in
eine Krise, d.h. man "verliert den Glauben". Das ist das Problem, mit
dem sich die Theclogen dieser Zeit konfrontiert sehen. Die Theclogie
der Befreiung gehort von ihrer Entstehung ebenfall in diesen Kontext.

Der geschilderte Sachverhalt ist auch der Hintergrund dafir, dal
im Jahre 1968 auf allen Seiten neue Vorschlage zu hdren sind. Im prote-
stantischen Bereich kam dabei Rubem Alves, einem Presbyterianer aus
Brasilien, mit seiner, wie gezeigt, groBen Erfahrung aus Afrika und
Asien, gleichzeitig aber mit guten Verbindungen zu den Bewegungen in
den Vereinigten Staaten, groBe Bedeutung zu. Rubem Alves verteidigte
1968 seine These zum theologischen Doktorat in Princeton, die bereits
1967 konzipiert worden war, unter dem Titel "Towards a Theology of

21p Freire, Erziehung als Praxis der Freiheit. Reinbek 1977 (Orig. portugiesisch
1967).

22 pccao Popular. Documento Base (vervielfaltigt). Sao Paulo 1963.
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Liberation". Diese Arbeit wurde in englischer Sprache unter dem Titel
Theology of Hope?? und in spanischer Sprache unter dem Titel Religion:
Opio o instrumento de liberacién®* verdffentlicht. Er kritisiert darin in
erster Linie ganz allgemein die rein technologische oder ékonomistische
Lésung menschlicher Probleme. Ausgehend von der Diagnose Herbert
Marcuses, wie sie insbesondere in Der eindimensionale Mensch entfal-
tet wird, und dank der Tradition der Frankfurter Schule, gleichermaBen
aber wiederholt Bezug nehmend auf Paulo Freire, A. Vieira Pinto oder
Frantz Fanon, auf Feuerbach, Marx, Buber, Bloch, Kierkegaard,
Heidegger oder Nietzsche und auf Theologen wie H. Cox, G. Ebeling, J.
Robinson, D. Bonhoeffer und in kritischer Position gegen R. Bultmann,
K. Barth oder J. Moltmann schreibt er: "Am Ende nahert sich Moltmann
der Position von Bultmann und Barth an: Was das menschliche Leben in
der Welt, d.h. die Transzendenz, ausmacht, wird durch einen Akt des
BewuBtseins vergegenwartigt, der sich von einer bestimmten Tatsache
in der Vergangenheit herleitet. Die einzige Art und Weise der Gegenwart
Gottes in der Welt ware das Wort des Gellbdes (...). Der wichtige Ein-
wand gegen die SchluBfolgerung von Moltmann ist jedoch, daB es ein-
fach nicht wabhr ist, daB die Kirche als die alleinige Geburtshelferin der
Zukunft anzusehen ist (...). Viele der Bewegungen, die sich heutzutage
sehr um eine erneuerte Zukunft sorgen, (...), bewegen sich innerhalb
der Grggzen einer rein sakularen oder humanistischen Einschatzung der
Lage."

Und er zieht in bezug auf Lateinamerika folgende Konsequenzen:
"Die Christen, die ihre Aufgabe in der historischen Befreiung des Men-
schen sehen, haben sich lange Zeit vor dem Konflikt zwischen ihrer
letzten Sorge und der Sprache, die sie gewdhnlich sprechen, geschedit.
Sie haben jetzt entdeckt, daB ihre (christliche) Sprache, anstatt neue
Moglichkeiten des Verstehens und des Einwirkens auf die sie umge-
bende Realitdt zu schaffen, eine paralysierende Wirkung auf sie aus-
gedbt hat."26

23 R Alves, Theology of Hope. Cleveland 1969.

24 5. Alves, Religién: Opio o instrumento de liberacién. Montevideo 1970.

25 R Alves, Religién: Opio o instrumento de liberacién. Montevideo 1970, S. 97f.
Man darf dabei nicht vergessen, daB Marcuse an einem Treffen im Juli 1967 in London
tellgenommen hat, dessen Vortrdge im selben Jahr verdffentlicht wurden bei: D.
Cooper, La dialéctica de Ja liberacidn. México 1969.

26 Epg , 8. 103.
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Nach der Absage an den Technologie- und Okonomiefetischismus
sowie an den transzendentalen Idealismus der Eschatologie optiert
Alves fur einen "messianischen Humanismus" im Sinne des Marxismus.
Er versteht ihn aber als einen "humanistischen Messianismus" im Sinne
eines Christentums der Befreiung, der dem Politischen von der Erfah-
rung des Leidens ausgehend eine Prioritat einraumt. “Der Gott, von dem
die Sprache unserer Glaubensgemeinschaft spricht, zeigt sich in der
absoluten Parteilichkeit fir den Armen und Unterdriickten auf der Erde.
Die Leiden der Armen und Schwachen sind sein eigenes Leiden."2”

Und zusammenfassend heiBt es da: "Die Aktivitit des Messias {...)
ist in erster Linie eine Kraft gegen die Politik des Anti-Christen, d.h. die
Politik des Gefangnisses. Durch das Verlangen Gottes nach Befreiung
werden die Méachtigen, welche die ganze Welt ins Gefangnis werfen
wollen, auf ein Nichts reduziert,"28

Das war endlich ein groBer Schritt. Es ist eine Arbeit, die nicht in
Vergessenheit geraten darf, und die sich Teilhard de Chardin, J.L.
Segundo sowie G. Gutiérrez2® verdankt.

Auch Richard Schaull fragte sich nach der eschatologischen Hoff-
nung und der "Befreiung des Menschen®®. AuBerdem wies Hugo
Assmann auf die Grenzen der Theologie der Entwicklung hin und unter-
nahm damit einen ersten Schritt zu ihrer Uberwindung?®!.

Im Marz dieses Jahres hielt ich selbst in Villa Devoto (Buenos
Aires) einen Kurs (ber "Historia de la Iglesias y cultura", in dem ich die
Bedeutung der Kultur in der Zeit vor den Spaniern sowie in der Kolonial-
zeit aufzeigte und auf die Bedeutung einer Kultur des Volkes verwies32.

2T Epg., S. 179.
28 Epd,, S. 190.

29 Ich selbst verdffentlichte dazu eine klare Broschiire: E. Dussel, En torno a la obra
de Teilhard de Chardin. Buenos Aires 1964,

30 sighe "Considereaciones teolégicos sobre la liberacién del hombre", in: IDOC 43
{1968 A S'La liberacién humana desde una perspectiva teolégica’, in: Mensaje 168
1968), S. 175-179.

31 Sighe H. Assmann, Taregdoes de uma teologia do desenvolvimento®, in: Vozes
62 (1968), S. 13-21.

32 £ Dussel, Cultura latinoamericana e historia de la Iglesia. Buenos Aires 1968.

Ich erinnere mich an die begeisterte Aufnahme durch den ehemaligen Seminaristen
Rodriguez Melgarejo und seinen Lehrer Lucio Gera; in diesen Veranstaltungen kam die
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Als im August 1968 die Il. Generalkonferenz der Bischdfe in Latein-
amerika zusammentrat, manifestierte sich asnsatzweise eine neue
Theologie in manchen Dokumenten. Im ersten Dokument heiBt es zum
Thema "Gerechtigkeit”: "Es existieren viele Studien zur Lage der Men-
schen in Lateinamerika. In allen wird das Elend beschrieben, welches
groBe Gruppen von Menschen marginalisiert (...). Im Sinne wahrer
Befreiung bedilrfen deshalb alle Menschen einer umfassenden
Bekehrung."33

In dem Dokument zum Thema "Frieden", an dem G. Gutiérrez als
Berater mitarbeitete, wird erklart: "Wir nehmen hier besonders auf die
Konsequenzen Bezug, die sich fir unsere Lander aus der Tatsache der
Abhangigkeit von einem Zentrum wirtschaftlicher Macht ergeben, in
dessen EinfluBbereich befinden."34

In dem Dokument Uber die “Volkspastoral" an dem Lucio Gera mit-
arbeitete, steht geschrieben: "Der Ausdruck einer Religiositat des Volkes
ist Resultat einer Praxis der Evangelisierung seit der Zeit der Eroberun-
gen (...). In der Religiositdt des Volkes wird ein enormes Reservoir
authentischer christiicher Tugenden wahrgenommen. 3%

Und im Dokument (ber die "Armut der Kirche" heiBt es: "Es breitet
sich die dumpfe Klage von Milionen von Menschen aus, die von ihren
Hirten eine Befreiung einfordern, wie sie von keiner Seite bisher zu er-
warten war,"36

argentinische Theologie zu der Einsicht, auch die Geschichte des Volkes als Tell ihrer
eigenen Kultur anzunehmen. Beide zusammen verfaBten nahezu unmittelbar nach Ab-
schiuB der besagten Veranstaltungen den wichtigen Aufsatz: R. Melgarejo/L. Gera,
"Apuntes para una interpretacién de la Iglesia argentina”, in: Vispera 15 (1970), S. 59-
88. Die Gruppe, die sich wenig spater um Aldo Bintig zum Thema "Volkskatholizismus"
bildete, flihrte diese Tradition weiter, in welcher dem Volk als historischem Subjekt Prio-
ritat eingeraumt wird.

33 L os documentos de Medellin, Iglesia y liberacién humana. Barcelona 1969, S.
53-55.

34 Ebd., 8. 70.

35 Ebd., S. 124. Und das kam als Resolution so zu Ausdruck: "Es gilt, die Bildung
einer groBen Zahl kirchlicher Gemeinschaften in den Pfarrgemeinden, insbesondere in
den Pfarrgemeinden auf dem Land oder am Stadtrand zu fordern. Es missen Gemein-
schaften sein, deren Basis das Wort Gottes ist.” (Ebd., S. 129).

B Epd, . 219
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1970 verdffentlichte ich am IPLA in Quito ein Buch Uber América
Latina y conciencia cristiana (Anm. d. Ubers.: "Lateinamerika und das
christliche BewuBtsein")®”, in welchem dieses Thema im Lichte einer
Philosophie der Kultur interpretiert wird. Dasselbe Thema wurde auch in
Puebla behandelt, wo es als der "sthisch-mystische Kern einer Kultur'38
zur Debatte stand. In der Tat ist die "Kultur", die von der "Zivilisation" zu
unterscheiden ist, das zentrale Thema in diesem schmalen Band. Es
geht um die Kultur in der Geschichte Lateinamerikas mit dem Ziel ihrer
Wiederbelebung in einer prophetischen Theologie, welche den aktuellen
Sinn der Praxis im Lichte der Tradition eines Volkes interpretiert. Alle
diese Themen wurden von der Theologie der Befreiung spéter in vielfal-
tiger Art und Weise aufgegriffen. In dieser Zeit war aber die wichtigste
Frage die nach dem Verhéltnis von "Kirche und Kultur", die auch von
groBter Bedeutung flr den zukiinftigen Dialog war, der von den Theolo-
gen der Dritten Welt ausging. Dieses Thema "Kirche und Kultur" gab den
theoretischen Rahmen ab flr mein Werk Hipdtesis para una Historia de
la Iglesia en América Latina (1964).

Alle diese Ansatze entstanden keineswegs aus dem Nichts; sie
wurden aus dem BewuBtsein einer tiefen, gemeinsamen generations-
méBRigen Verbundenheit heraus geschaffen, die auf alle Seiten ein Stlck
weit gegeben war. Im selben Jahr erschien von G. Gutiérrez La pastoral
de la Iglesia en América Latina®, ein Werk, das die Entwicklungen, die

37 Dieser Text, 1970 erschienen, war in Wirklichkeit eine Erweiterung zweier Artikel,
die in der Zeitschrift Esprit 7 (1965} veroffentlicht wurden. Vorgestellt wurden diese Arti-
kel jedach bereits wihrend der "Ersten Lateinamerikanischen Woche", die Anfang Juli
1964 in Paris stattgefunden hatte. Hier wird der groBartige Text der Bekehrung des
Bartolomé de las Casas, Sir 34,18ff. (iber "Das Brot ist das Leben der Armen" zitiert. Vgl.
E. Dussel, "Amérique Latine et conscience chrétienne”, in: Esprit 7 (1965); E. Dussel,
"Pour une histoire de I'église dans I'amérique Latine”, in: Esprit 7 (1965).

8 Gleichzeitig mit der Theologie der Befreiung entstand 1969 eine Philosophie der
Befreiung. Es ist interessant zu sehen, daB Paulo Fernando Carneiro mit Recht auf die
Bedeutung der philosophischen Vermittlung hinweist, obwohi er die gesamte Tradition
der Philosophie der Befreiung nicht zu kennen scheint. Siehe: P.F. Carneiro, Fé e
eficdodia. Sdo Paulo 1991. S. 151f. Vgl.: E. Dussel, Para una ética de la liberacién lati-
noamericana. Bd. |/Il Buenos Aires 1973; Bd. Il México 1977; Bd. IV/V Bogota
1979/1980; E. Dussel, Filosoffa de la liberacién. México 1977 (Von diesem Buch gibt
es Ubersetzungen ins Portugiesische, Enf!ische und Deutsche.). Diese "philosophische
Bewegung" erfuhr zu Beginn der 90er Jahre einen kréftigen Aufschwung und nahm
nicht nur mit dem Marxismus, sondern gleichermaBen mit der pragmatischen und kriti-
schen Kommunikationstheorie im Gefolge der Frankfurter Schule einen Dialog auf.

3B¥g Gutiérrez, La pastoral de la Iglesia en América Latina. Montevideo 1968. Der
Aufbau (Pastoral der Christenheit, Krise der Christenheit, Pastoral der Neuen Christen-
heit, prophetische Pastoral) steht in einem engen Verhdltnis zu der Interpretation, wie
sie von mir fiir die Geschichte der Kirche verwendet wurde. Siehe: E. Dussel, Hipotesis
para una Historia de la Iglesia en América Latina. Barcelona 1967. Dies ist ein Beweis
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sich abzeichnen, noch nicht klar aufzeigt. in ihm sind einige Beitrage
einer 1964 in Chimbote (Peru) abgehaltenen Konferenz zusammenge-
faBt. Das Buch, welches 1969 erschien*®, bringt das Thema einer
Theologie der Befreiung zur Sprache. Mit demselben Thema befaft sich
im November 1969 ein Treffen in Cartigny (Schweiz), auf dem Gutiérrez
seine "Notas para una teclogia de la liberacion"*' vorstelite. Sein Beitrag
verdankte sich der Kritik, wie sie auf dem Gebiet der Soziclogie durch
den Protestanten Fals Borda aus Bogota mit seinem Werk Sociologia de
la Liberacién und auf dem Gebiet der Philosophie durch Augusto
Salazar Bondy gelbt wurde. Letzterer verdffentlichte 1968 in Lima eine
Arbeit Gber "Cultura de dominacién®, die in das Werk ¢Existe una filoso-
fia en América Latina?*? miindete. In diesen Entwiirfen wurden die
zukunftigen grundlegenden Intuitionen bereits klar und deutlich skizziert.

Gutiérrez brachte in einem ersten Schritt die These Gramscis von
der "Prioritdt des Handeins" zum Ausdruck, die sich als These von der
"Prioritat der Nachstenliebe" auch auf Thomas von Aquin zurlickflhren
lieBe. Die Theologie geht von der Praxis aus, sie ist aber eine "kritische
Reflexion” eben dieser Praxis. Die Theologie ist ein "sekundarer Akt*®,

fiir die gegenseitige Bereicherung der Reflexion in dieser Zeit. Ich schrieb auBerdem
noch einen Artikel dber die Geschichte der Kirche bis Medellin: E. Dussel, "De la Iglesia
colonial a Medellin®, in: Vispera 10 (1970), S. 3-8.

40 G. Gutiérrez, Hacia una teologla de la fiberacién. 1969 (verdffentlicht durch
MIEC-JEC).

*1 Diese Arbeit erschien zusammen mit anderen in: G. Gutiérrez, "Notes pour une
théologie de la libéraction”, in: IDOC 30 (1970), S. 54-78. Oder: G.Gutiérrez: "Notes on
theology of liberation”, in: In search of a theology of Development. A SODEPAX Report.
Lausanne 1970, S. 116-179.

42 A salazar Bondy, éExiste una filosoffa en América Latina? México 1969. In die-
sem Buch wird die Moglichkeit einer authentischen Philosophie in einer kolonialisti-
schen, unterwentwickelten und abhingigen Kultur bestritten. Seine Absicht ist es, auf-
zuzeigen, daf nur diejenige Philosophie authentisch sein kann, welche den ProzeB der
Befreiung thematisiert. Zur gleichen Zeit hielt ich an der UNAM in Mexiko Vortrage, die
thematisierten, wie unsere Philosophie in Lateinamerika durch die Dependenz gepragt
wird. Unter der Leitung von Leopoldo Zea wurden diese Vortrage auf eine Schallplatte
mit dem Titel "Cultura Latinoamericana”. México 1969 aufgenommen. Ausgehend von
diesem Stand der Diskussion begann ich Ende 1969, Anfang 1970 meinen Entwurf ei-
ner Philosophie der Befreiung in Argenﬂnien. Siehe dazu: E. Dussel, Filosoffa de la libe-
racion. México 1977; E. Dussel, "Hip6tesis para una historia de Ia filosofia latinoameri-
cana", in: Ponencias del Il Congreso Internacional de Filosoffa Latinoamericana
(Bogotd). Bogota 1982. S. 405-436.

Ba. Gutiérrez, “Notes pour une théologie de la liberation®, in: IDOC 30 (1970), S.
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In einem zweiten Schritt ging es Gutiérrez um die These der lateinameri-
kanischen Soziologie als Kritik an der Theorie der Entwicklung.*4

Die Kirche ist auf diese Weise, ob sie will oder nicht, mit dem Pro-
zeB3 der Befreiung Lateinamerikas konfrontiert. Und die Laien erleben,
wie Gutiérrez als Berater der Katholischen Aktion weiB, eine ganz
besondere Krise: "In vielen Fallen tritt das Interesse der Laien an der
sozialen Revolution nach und nach an die Stelle des Interesses am
Reich Gottes."S

Diese Fragestellung benennt exakt den Schnittpunkt von Glaube
und Politik. Oder besser gesagt: sie benennt den Verlust des Glaubens
angesichts einer Praxis der revolutionaren politischen Aktion. Man
miBte eine Theologie "erfinden", die der Glaubenstradition folgend und
als Teil der Kirche auf diese historische Herausforderung antworten
konnte46

Wenig spéter, d.h. 1969 erschien eine Arbeit von Hugo Assmann,
zuerst als Broschure, dann als schmales Buch mit dem Titel Teologia de
la Liberacion. Una evaluacién prospectiva., die man als erste
"Abgrenzung” in bezug auf andere bestehende Theologien verstehen
kann, d.h. als erste klare Definition epistemologischer Art*”. Assmann
verlieh der entstehenden Theologie der Befreiung Profil gegendiber der
deutschen Theologie, nachdem bisher nur der Dialog mit der
franzdsischen Theologie gefihrt worden war*®. Sein Beitrag war

4 Vgl. Ebd., §. 60. Spater sprach man von der "Dependenztheorie”, zu deren Ver-
tretern F. Cardoso, E. Falleto, Th. dos Santos, Felipe Herrera, Soziologen dieser Zeit,
gerechnet werden.

45 Ebd., S. 66.
46 vgl. Ebd., S. 69,

AT H, Assmann, "Teologla de la liberacién”, in: Servicio de Documentacién MIEC-
JEC, Doc.Serie 1,23-24 (1970). Ein erster Entwurf wurde in gekilrzter Form verdffent-
licht: H. Assmann, "La dimensién polftica de la fe", in: Vida Pastoral (Montevideo) 21

1970), 8. 16-25; ebenso in: Perspectivas de Didlogo 50 (1970), S. 306-312: und in: H.
ssmann, Teologla desde la praxis de la liberacién. Salamanca 1973, S. 15-102.

48 Diese Fragestellung verdient grofes Interesse, well z.B. J. Moitmann im Werk
von R. Alves benannt wird, J.B. Metz aber nicht. Wenn Assmann die entstehende
Theologie der Befreiung von anderen deutschen Theologien wie der Politischen Theo-
logie oder der Theologie der Hoffnung "abgrenzt’, dann tut er dies nicht deshalb, weil
diese Theologien zur gleichen Zeit entstehen wie die lateinamerikanische Theologie,
sondern, ganz im G:?enteil, weil es sich um ganz verschiedene Theologien handelt.
Die Theologie der Befreiung entsteht aus der Wirklichkeit Lateinamerikas, aus seiner
kirchlichen, politischen, revolutiondren und “wissenschaftlichen”, (d.h. sozialwissen-
schaftlichen) Wirklichkeit. Der theoretische Horizont der franzésischen Theologie war
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insofern unentbehrlich, weil in ihm die bestehenden Vorstellungen
wenigstens ansatzweise begrifflich konstituiert wurden. Vorher wurden
die Dinge zwar zur Sprache gebracht, aber erst Assmann hat sie
definiert. Das ist ein wesentlicher Beitrag. An erster Stelle stand die
“terminologische Erneuerung": "Seit Medellin befand sich die Kategorie
der Befreiung regelmaBig in beeindruckender Weise in den bischéflichen
Dokumenten wieder, besonders in denjenigen, in denen die
verschiedenen nationalen bischéflichen Episkopate die
SchiuBfolgerungen der CELAM auf die Situation in ihren Laéndern
anzuwenden suchten. Der Terminus wird haufig, in den Titeln von
Dokumenten (zum Beispiel in "Evangelio vy liberacién del hombre” (Anm.
d. Ubers.: "Evangelium und Befreiung des Menschen") der chilenischen
Bischéfe) sowie in thematischen Zusammenhangen ("Salvacion -
liberacidn” (Anm. d. Ubers.: "Erldsung - Befreiung")/"Gracia-liberadora”
(Anm. d. Ubers.: "Befreiende Gnade") und als Adjektivierung “pastoral-
liberadora" (Anm. d. Ubers.: "befreiende Pastoral) gebraucht. Neben
dem SchlUsselbegriff "BewuBtseinswerdung" 1&8t sich kaum ein Begriff in
der augenblicklichen kirchlichen Sprache finden, der haufiger auftaucht
und bedeutungsvoller ist. 9.

Aber, und darauf kommt es hier ganz entscheidend an, dieser
Begriff bringt einen neuen “sozio-analytischen und semantischen
Inhait's® mit sich: "Der Begriff der Befreiung stellt die magisch-
verkiindigende Struktur des Vorrangs des Wortes vor der Tat auf den
Kopf %r;ld fordert, zumindest tendentiell, den Vorrang der Tat vor dem
Wort."

"Befreiung" wird eher einer "Dependenz'? entgegengesetzt, als
der Ausbeutung in dem Verhélinis von Kapital und Arbeit und die
deshalb auch in dem Anspruch der Bourgeoisie in verschiedenen
Landern auf nationale Befreiung vereinnahmt wurde, was durchaus

wenig fir die Entwicklung einer Theologie geeignet, die mit politisch-revolutionéren
Prozessen eng verbunden war. Die deutsche Theologie aber wurde erstmalig in ihrer
Gesamtheit und aus erster Hand von Hugo Assmann eingebracht.

; 49 Assmann, Teologia desde la praxis de la liberacién. Salamanca 1973, S.
30f.

50 Epd., . 31,
51 Epd., 8. 32.
52 Epd., S 39,
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natzlich und méglich war. Es geht um eine Theologie, welche die
"Humanwissenschaften*®  benutzt, weil sie die “Welt als
Konfliktverhaltnis">* entdeckt. Daher riihrt auch die Bedeutung des
Buches Exodus, das Rubem Alves als einer der ersten paradigmatisch
benutzte und das auch Assman zitiert,5%

Als besonders fruchtbar erwiesen sich vielleicht die Seiten Gber die
"Elemente einer genaueren Charakterisierung" der Theologie der
Befreiung®®. Ausgehend von einigen Reflexionen (ber eine
‘Praxeologie” und das Verhaltnis von Praxis und Wahrheit, inspiriert
durch Kotarbinski, G. Petri, T. Maldonado, Sanchez Vazquez sowie der
Definition des “"Glaubens als Praxis' bestimmte Assmann die
Unterschiede zur "Theologie der Revolution”, zur "palitischen Theologie"
von J.B. Metz®’, zur "Theologie der Hoffnung" von J. Moltmann, zur
‘"Theologie der Frage" von H.D. Bastian. Zudem verfaBte er einen
wertvollen Anhang mit dem Titel: "Die Trennung von Dogmatik und
Ethik.” Eine Ideologie, womit er eine Fragestellung aufgriff, wie sie J.L.
Segundo aufgeworfen hatte. Gleichzeitig wird der Beginn einer internen
Polemik innerhalb der Theologie der Befreiung sichtbar. Gegen L. Gera
und G. Rodriguez Melgarejo und auch gegen meine eigene Position
zeigte Assmann auf, wie durch die Frage nach dem Volk, die
Betrachtung des Faktors gesellschaftlicher Klassen allzusehr in

53 Ebd, 5. 47#.
54 aufalle diese Aspekte wurde groBenteils erstmalig von Assmann hingewiesen.

55 Vgl. R. Alves, "El pueblo de Dios y la liberacién del hombre®, in: Fichas ISAL 3
1970), S. off.; E. Dussel "El paradigma del Exodo en la Teologia de la liberacion®, in:
oncilium 209 (1987), S. 99-114.

gﬂss H. Assmann, Teologia desde la praxis de la liberacién. Salamanca 1973, S.
50ff.

57 Gustavo Gutiérrez hatte sich in seinem Artikel auf Moltmann und Metz bezogen
(siehe: G. Gutiérrez, “Notes pour une teologla de la liberacién®, in: IDOC 30 (1970), S.
73-75), er hatte aber nicht kiar die Unterschiede herausgearbeitet. Assmann tut dies mit
absoluter Klarhelt (siehe H. Assmann, Teologfa desde /a praxis de la liberacién. Sala-
manca 1973, S. 83ff). Ebenso verweist er auf die Quellen von Gutiérrez: J.A.
Herndndez, "Esbozo para una teologla de la liberacion®, in: Liberacién, opcién de la
Iglesia en la década del 70. Bogota 1970, S. 37-59; J.L. Segundo, Problemética de la
idea de Dios y de la liberacién del hombre. Montevideo 1970 (vervielfaltigt); J.L.
Segundo, De /a sociedad a la teologia. Buenos Aires 1970; L. Gera, in: Sacerdotes
para el Tercer Mundo. Buenos Aires 1970, S. 134ff.; A. Paoll, Diafo€os de la libera-
cién. Buenos Aires 1970; und der beriihmte Artikel von M. Ferre, "Iglesia y socledad
opulenta’, in: Vispera 3 (1969).
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Vergessenheit geraten war>®, Aus eben diesem Grund “ergab sich aus
dem Begriff "Volk’ keinerlei Operationalisierung im Sinne einer Theologie
der Befreiung"3. AbschiieBend kann festgehalten werden, daB diese
Arbeit von Assmann den Beginn einer prazisen Epistemologie der
Theologie der Befreiung darstelit.

In der Zwischenzeit wurden zahlreiche Treffen, Versammlungen,
Symposien und Kurse Uber die Theologie der Befreiung abgehalten.
Vom 24. bis 28.11.1969 organisierte die "Sociedad Teolbgica Mexicana”
einen KongreB zum Thema "Glaube und Entwicklung®. Dank der
Mitarbeit von mehr als 80 Teilnehmern wurden die KongreBakten als
Memoria del primer Congreso Nacional de teologia: Fe y desarrollo in
zwei Banden® versffentlicht. Darin wird auf Persénlichkeiten wie Luis del
Valle Bezug genommen und man kommt zu der SchiuBfolgerung, daB
dieses Thema das genuine Thema der Theologie der Befreiung sei. Vom
6. auf den 7.3.1970 fand eine internationale Zusammenkunft Gber
“Liberacién: opcidén de la Iglesia en la década del 70" statt, deren
Beitrage gleichfalls in zwei Banden®' publiziert wurde. In Buenos Aires
organisiert ISAL vom 3. bis 6.8.1970 ein Treffen mit 20 Theologen, die
ihre Beitrage in "Fichas de ISAL" (26) und in Cristianismo y Sociedad
(23-24) verdffentlichten. Vom 24. bis 26.7. wurde in Bogota ein zweites
Treffen zur Theologie der Befreiung abgehalten. Die einzelnen Beitrage
unter der Federfiihrung von Gustavo Pérez 1970 in Bogota als Bulletin
mit dem Titel "Teologia de la liberacidn" verdffentlicht. In Juérez (México)
traf man sich vom 16. bis 18.10. zu einem "Seminario de Teologia de la
liberacién”, dessen Beitrage nur vervielfaltigt wurden®2. In Oruru
(Bolivien) wurde vom 2. bis 19.12. ein Pastoralkurs zur Theologie der

58 @ Girardi, Christianisme, libération humaine, lutte des classes. Paris 1972
(Orig. span. 1971). Diese Position (ibernahm Gutiérrez im Escorial, um die Position der
"Armen” als Position einer "Klasse" darzustellen. Vgl.: N. Olaya, "Unidad cristiana
lucha de classes", in: Cristianismo y Sociedad 23-24 (1970), S. 61-69; R. Dri,
“Alienacion y liberacion®, in: Cristianismo y Sociedad 26 (1970), S. 59f.

59 . Assmann, Teologla desde ia praxis de la liberacién. Salamanca 1973, S. 98.
Anm. 101. Die Zukunft zeigte, wie sich der Begriff des "Volkes" und der "der Armen’,
den ich selbst zu dieser Zeit verteidigt habe, fiinf Jahre spater in der gesamten Theolo-
gie der Befreiung durchsetzte.

60 Memoria del primer Congreso Racional de teologfa: Fe y desarrolio. México
1970.

61 Liberacién: opcidn de la Iglesia en la década del 70. Bogotd 1970. Mit Beltré-
genvon J. Hernandez, G. Gutiérrez u.a.

62 sie kannen bel der IDOC (Rom) eingesehen werden.
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Befreiung abgehalten. In Buenos Aires fand vom 14. bis 17.8.1971 ein
Treffen statt, auf dem das Verhéltnis von Theologie und Philosophie der
Befreiung behandelt wurde. Daran nahmen O. Ardiles, H. Assmann, E.
Dussel, J.C. Scannone und L. Gera teil®®. Diese Beispiele von Treffen
und Versammiungen sollen lediglich aufzeigen, daB die Theologie der
Befreiung eine "kirchliche Bewegung" ist, d.h. Frucht einer Situation der
Kirche als ganzer am Scheideweg und Produkt einer "Generation" von
Theologen. In Europa und den Vereinigten Staaten ist das anders. So
schrieb der Italiener Rosino Gibelini, als er sah, daB fast 3000
Teilnehmer einen Kurs in Theologie besuchten, den wir 1975 in México-
Stadt zur Vorbereitung des ersten Treffens der Theologen der Befreiung
1975 organisiert haben: "Der Européer, der einen Text der Theologie der
Befreiung liest, wird die Vorgehensweise der Theologie der Befreiung
begrifflich verstehen, aber er wird nicht erfassen, da3 es sich um eine
Bewegung der Kirche handelt."64

Von Bedeutung war auch das Treffen der Exegeten zum Thema
"Exodo y Liberacién"®® im Juli 1970 in Buenos Aires. Selbst der
Generalsekretéar der CELAM, Mons. Eduardo Pironio, schrieb fir das
Treffen der Erziehungsabteilung vom 27.8. bis 2.11.1970 einen Text
{ber die "teologia de la liberacion"®e.,

Man darf nicht vergessen, daB diese neue Theologie auf eine
Reihe hervorragender Zeitschriften zahlen konnte, die ihre nationale und
regionale Verbreitung unterstitzten. Zum Beispiel sei erinnert an
Stromata (Buenos Aires), Teologia y vida (Santiago de Chile),
Cristianismo y Socialidad (Montevideo), Christus (Mexiko), Actualidad

63 sighe E. Dussel, "Dialéctica de la liberacién latinoamericana”, in: Strémata
(Buenos Aires) 1-2 (1971); spéter als Buch: E. Dussel, Hacia una Filosoffa de la fibera-
cién latinoamericana. Buenos Aires 1973.

84 In: Christus (México) 479 (1975), 5. 9.

85 Diasem Treffen wurde eine Ausqaba der Revista Biblica gewidmet. Siehe au-
Berdem: H. Bojorge, "Exodo y liberacién', in: Vispera 19-20 (1970}, S. 33-37; P. Negre,
“Biblia y liberacion®, In: Cristianismo y Sosiedad 24-25 (1970), S. 69-80; J. Miguez
Bonino, ‘Teologla y liberacion”, in: Actualidad Pastoral (Buenos Aires) 3 (1970), S.
83ff.; J. de Santa Ana, "Notes para una ética de la liberacion®, in: Cristianismo y Socie-
dad 23-24 (1970), S. 43-60.

66 g Pironio, "Teologla de la Liberacién’, in: Teologla (Vila Devoto, Buenos
Aires), 8 (1970), S. 7-28. Siehe auBerdem: E. Pironio, "Teologfa de la liberacién®, in:
Criterio \}Busnos Aires) 51970). S. 1607f.; H. Borrat, "Para una teologla de la vanguar-
dia", in: Vispera 17 (1970), S. 26-31; H. Borrat, "Hacia una teologfa de la liberacién”, in:
Marchar (Montevideo) 1527 (1971), S. 1-15.
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Pastoral (Buenos Aires), Pastoral Popular (Santiago de Chile), Revista
Brasileira de Teologia (Petrépolis), Sic (Caracas), Didlogo Social
(Panama), Vispera (Montevideo, die groBartige Arbeit bis zu ihrer
Auflibsung durch die MilitArdiktatur leistete), den
"Dokumentationsservice" von MIEC-JEC (Montevideo, Lima), die Fichas
de ISAL und viele andere. Man kann festhalten, daB das Zentrum der
Reflexion in dieser Zeit vor allem im sidlichen Teil Lateinamerikas (von
Argentinien, Uruguay, Chile bis Peru und Brasilien) lag. Diese
geographische Gewichtung anderte sich mit der zunehmenden poli-
tisch-militarischen Unterdriickung spéaterer Zeit.

AuBerdem war die neue Theociogie in Wirklichkeit eine Theologie,
die innerhalb der CELAM entstanden war. Sie wurde ganz offiziell in den
Organisationen des CELAM wie dem Instituto Pastoral von Quito (von
1967 bis 1973), dem Institut flir Katechese in Manizales, im Institut for
Liturgie in Medellin, im Institut fir Jugend in Bogot4 gelehrt. Ebenso
wurde sie gelehrt in Kursen fur Priester, Ordensleute und Laien, in der
Erziehungs- und Pastoralabteilung , Ausbildung des Klerus, in der
Missionsabteilung, usw. Sie war die Theologie der postkonziliaren
Kirche, der Kirche, die Medellin organisiert hatte. Sie war die Theologie
der entstehenden kirchlichen Basisgemeinschaften, welche die
Volkspastoral inspirierten und die das politsche Engagement der
radikalen Jugend an den Universitaten unterstitzten, die aus einem
fundamentaleen Interesse an der Zukunft Lateinamerikas erwuchs.

Wie wir gesehen haben, war auch die protestantische Theologie
auBerst aktiv. In diesem Zusammenhang muB die Position von José
Bonino hervorgehoben werden, der einer der Prasidenten des
Okumenischen Weltrates der Kirchen in Genf wurde®”.

Man darf auch nicht vergessen, daB 1969 das Werk des Mexi-
kaners Porfirio Miranda Marx y /a Biblia erschien. Sogleich bei Orbis
Books ins Englische Ubersetzt, ging dieses Buch um die Welt.
SchlieBlich bildetetn die Bibel und das Marxsche Denken in der Tat -

87 Siehe J, Miguez Bonino, "La téologie protestante latinoaméricaine aujourd’hui’,
In: IDOC-Internacional 9 (1969), S. 77-94. Spéter: J. Miguez Bonino, *Nuevas per-
spectivas teol6gicas’, in: Pueblo oprimido. Montevideo 1972; J. Miguez Bonino,
Doing Theology in a revoiutionary situation. Philadelphia 1974, J. Miguez Bonino,
Christians and Marxists. Grand Rapids 1974; J. Miguez Bonino, The mutual challenge
to revolution. Grand Rapids 1974, J. Miguez Bonino, La fe en busca de eficacia.
Salamanca 1977. Aufgrund seiner Reflexionsarbeit und Geschichte st das Werk diver-
ser Autoren ausgezeichnet: Luta pela vida e evangelizagdo. Sao Paulo 1985,
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wenn auch natarlich in unterschiedlichem Sinne - die zwei
Bezugspunkte dieser neuen Theologie®8.

In diesem Kontext wurde 1971 in Lima das Werk Teologia de /a
liberacién®® von Gustavo Gutiérrez verdffentiicht. Es entstand so
zwischen Ende 1970 und Anfang 1971, wobei nur wenige Zitate aus
dem Jahr 1971 stammen, wenn (Oberhaupt, dann nur in den letzten
Kapiteln. Dieses Werk konstitutierte das Ende der Epoche der
Entstehung einer neuen lateinamerikanischen Theologie. Der Autor
zeigte auf, daB diese Theologie nicht das Werk einzelner Personen ist,
sondern das Ergebnis der Reflexion einer "Option der
lateinamerikanischen Kirche'’0. Sie ist die Theologie einer kirchlichen
Erfahrung, welche insbesondere seit 1968 auf dem ganzen Kontinent
gemacht wurde - im Unterschied zu anderen theologischen
Strémungen, die von einem einzigen Griinder abhangig waren’".

Es falt auf, daB der Aufbau des in Chimbote oder Cartigny
gehaltenen, ca. 20 Seiten umfassenden Vortrags exakt dem
Inhaltsverzeichnis des Werkes von 1971 entspricht. Die einzige
strukturelle Neuerung des Buches ist der Teil Il, der den Titel "Darlegung
des Problems" trégt. Dort wird das Thema des Buches im Rahmen der
Ausfihrungen Uber die Geschichte der Pastoral in Lateinamerika
abgehandelt. Neu ist auch das bedeutende Kapitel 5 iber "Das Schema
der Unterscheidung von Ebenen in der Krise", wo die allgemeinen
Tendenzen zur Uberwindung der Theologie der Katholischen Aktion
aufgezeigt werden bzw. wo die Ambivalenz des Dualismus der

88 |ch selbst habe das Thema behandelt in: E. Dussel, "Teologia de la liberacién y
marxismo", In: Cristianismo y Sociedad (México) 98 (1988), S. 37-60.

69 g Gutiérrez, Teologla de la liberacién. Lima 11971; eine zweite Ausgabe er-
schien 1972 in Salamanca, aus der ich zitiere. Eine neue modifizierte Ausgabe erschien
in En?llsch als: G. Gutiérrez, A Theology of Liberation. New York 1988, in der auBer
?Sen;w itel zahlreiche Anderungen vorgenommen wurden. Auch die Einleitung ist neu.

. XVII-XLVI).

70 Ebd,, S. 111-183 Kapitel lll, das Kernstiick des Werkes.

71 Der In der zweiten Ausgabe meines Werkes, E. Dussel, Die Geschichte der
Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988, S. 200-379, eingefiigte Teil berichtet von den
kirchlichen Entwicklungen und den Kontext der Entstehung der Theologie der Befrei-
ung. Die Seiten 374-379 wurden fir die 3. Auﬂage geschrieben, d.h. nach dem 1972 in
Sucre stattgefundenen Treffen der CELAM. Der Anhang ist der 7. Auflage von 1985 ent-
nommen (S. 380ff.).
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Unterscheidung der "zwei Ebenen", des Geistlichen und des Weltlichen
aufgezeigt wird’2.

Die vier Teile des Werkes folgen in ihrer inneren Entwicklung einer
bestimmten Logik und dringen bis an die Grenzen des Denkens ihrer
Zsit vor. Im ersten Kapitel “Theologie und Befreiung" geht es darum, wie
wir dies bereits fir den Vortrag von Chimbote und Cartigny gezeigt
haben, die Ergiebigkeit des Ansatzes von Gramsci fir das Verhéltnis
von "Theorie und Praxis" dazulegen, ohne daB aber ein expliziter Bezug
zur Frankfurter Schule hergestellt wiirde”2. Das aber heiBt, daB verstan-
den werden muB, was diese Problematik fiir die Theologie bedeutet, daB
namlich die "Praxis”, von der die Theologie selbst spricht, in erster Linie
konkret ist. Die "Praxis’, wie sie die Theologie der Entwickiung
behandelte, war zweideutig und bendtigte keine "menschliche
Befreiung", wie man in dieser Zeit sagte. Sie erforderte keine
"gesellschaftliche Revolution®, wo diese auf der Tagesordnung stehen
konnte und das Christliche nicht hinter diese Forderung zurlickfallen
wollte. In der Geschichte der internationalen Theologie bezeichnet diese
Fragestellung wahrhaftig ein "vorher und nachher',deren Ergiebigkeit
sich in ihren Ergebnissen zeigt.

Im zweiten Teil des Buches von Gutiérrez, der "Darlegung des
Problems", dient das Verstandnis der Geschichte, wie wir bereits gezeigt
haben, dazu, die Gegenwart zu begreifen. Vor allem aber bietet dieser
Teil eine Reflexion zum Ungentgen der Theologie der "zwei Ebenen”,
des Geistlichen und des Weltlichen, wie sie unter dem Papsttum von
Johannes Paul Il. bei den flhrenden Gruppen der Kirche der
"Restauration” bis zum Ende der 80er Jahre lebendig geblieben ist. Im
gegensatz dazu brachte Gutiérrez klar zum Ausdruck, daB es nur eine
einzige Geschichte gibt, wie dies der Stand der theologischen Frage-
stellung in der franzdsischen Schultradition war. Die Frage stellte sich
noch weit dringlicher in Lateinamerika, wo sich die Katholische Aktion in
der Kirche befand, obwohl sie theologisch noch die herrschende Lehre
war, und wo die Christich Demokratische Partei als die politische
Loésung des kirchlichen Engagements kritisiert werden muBte. In
Wahrheit Gberwand man Jacques Maritain und sein Werk Humanisme

72 G, Gutiérrez, Teologla de a liberacion. Salamanca 21972, . 73

73 Kritische Bezugspunkte dazu finden sich bei: J. Habermas, Theorie und Praxis.
Frankfurt 1963; J. Habermas, Erkenntnis und Interesse. Frankfurt 1968.
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intégral (1936), das die fortschrittlichsten Intellektuellen auf dem
gesamten Kontinent gepragt hatte, insbesondere die Studenten, mit
denen es G. Gutiérrez zu tun hatte.

In "Die Option der lateinamerikanischen Kirche", dem dritten Teil,
wird das Hauptthema des Buches entwickelt, d.h. die geschichtliche und
gemeinschaftiche Praxis die institutionelle Praxis, die Praxis der
Christen, die Praxis der Kirche an sich. Es geht nicht um die Option far
eine "parallele Kirche®, fir eine Nebenkirche, wie man spéter vielleicht
glauben wollte. Es handelt sich um die Option fir eine "einzige Kirche,
die "institutionelle", "offizielle" Kirche, wie sie zu dieser Zeit die Mehrheit
der Bischéfe in der CELAM unter freundlicher und wohlwollender
Zustimmung des Vatikans anstrebte. In dem "BewuBtsein' von der
Notwendigkeit kultureller, politischer und ckonomischer Entwicklung
und dank der Kritik der Entwicklungstheorie des "desarrollismo”, wie sie
die jungst entstandene "Dependenztheorie" Ubte, welche mit offizieller
Anerkennung in Kursen fir Bischéfe und Ordensleute, d.h. nicht als
Minderheitenposition seitens einer Gruppe von "Bischéfen aus der
Dritten Welt’, gelehrt und angewandt wurde, vollzog die Kirche von
Medellin-"in ihrer kollektiven und historischen Praxis’ eine umfassende
Option fir die "globale menschliche Befreiung" (auch im Sinne
revolutionérer Befreiung) als Bedingung der ganzheitichen Méglichkeit
fir die Erlésung des aktuellen Lateinamerikas. Es I&Bt sich schon
nachlesen, wie intelligent auf verschiedene Autoren der Gegenwart
Bezug genommen wird, aber auch auf Maridtegui oder den "Che"
Guevara, was natlrlich die Konservativen in Aufregung versetzte,
welche sich in diesem Moment fir kurze -Zeit "auf dem Riickzug"
befanden, wie wir sehen werden. Es handelte sich um den konkreten
historischen Kompromi3 der Christen. In bezug auf die Laien heiBt es:
"Die apostolischen Bewegungen in der Jugend haben heutzutage ihre
politischen Optionen radikalisiert. (...) Die politischen Optionen der
christlichen Gruppen, vor allem der Studenten (JEC, JUC, FUMEC), der
Arbeiter (JOC) und der Bauern (JUC), die immer revolutionérer
auftreten, haben dazu gefihrt, daB die apostolischen Laienbewegungen
in Konflikt mit der Hierarchie geraten, daB sie ihren gegenwartigen Ort in
der Kirche in Frage stellen und daB schlieBlich viele von ihnen unter
diesen ernsthaften Krisen leiden.'7*

™ 6 Gutiérrez, Teologia de Ja liberacién. Salamanca 21972, S. 137f.
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Die Theologie der Befreiung ging demzufolge weder aus aka-
demischer Lust an Originalitdt noch aus Vergniigen an der Kritik noch
aus negativen Absichten gegeniber der Hierarchie, d.h. der
Institutionalitat in der Kirche etc. hervor. Sie entstand ganz im Gegenteil,
um das Bedlrfnis nach einer Verbesserung unzureichender
"theologischer Konzepte" zu befriedigen, welche nicht geeignet waren,
den Glauben der Christen in einer Zeit von Krisen, von tiefen Konflikien
hdufig bis hin zu revolutiondren Situationen, zu begleiten und zu
mehren. Sie stellte eine reife, ernsthafte Antwort dar, die ganz auf der
Hohe ihrer Zeit stand, was die Anforderungen der Vernunft betrifft. Diese
Krise ergriff aber nicht nur die Laien, sondern auch vor allem die
Priester:"In Lateinamerika ist es heutzutage haufig der Fall, daB manche
Priester als subversive Elemente angesehen werden."”>

In der Tat entdeckten Priester, aber auch Manner und Frauen in
den Orden nach der Erneuerung durch das Konzil ihre Verantwortung
fir den ProzeB der Veranderung, auch in seiner politischen Bedeutung,
weil sich erst dort die wirklichen Mdglichkeiten eines Wandels der
Strukturen zeigten. Dies produzierte eine Krise ihrer Identitat, vor allem,
wenn man die traditionelle theologische Ausbildung in Rechnung stellt,
die sie erhielten. Aber schlieBlich wurden selbst die Bischéfe zu politisch
handelnden Vertretern, als sie in Einlésung des Auftrages des Konzils
und der Konferenz von Medellin ihre pastorale Aufgabe entdeckten. Dies
alles bewirkte eine neue Prasenz der Kirche im Leben des Kontinents.

Im vierten Teil des Buches, den "Perspektiven", werden diverse
Durchbriiche fur eine magliche theologische Reflexion ertffnet. Dieser
Teil enthdlt einen ersten Abschnitt zum Thema "Glaube und neuer
Mensch". Darin wird das Verhaltnis von "Befreiung und Erlésung”
dargestelit, was dem Thema der poiitisch Okonomie der Befreiung einen
theologischen Status einrdumt. Die "eine" Geschichte ist der Ort der
Befreiung zwischen Christus und dem Menschen. Diese Sichtweise,
welche durch die Antizipation des Horizontalismus negiert wird, ist erfllit
von einer christozentrischen Vision der Geschichte, in der "Gott
erkennen" soviel bedeutet wie die Gerechtigkeit erflllen, ein
Gedankengang, den bereits Porfirio Miranda dargelegt hatte. In dem
zentralen Abschnitt "Eine Spiritualitdt der Befreiung" besteht Gutiérrez
auf der Bedeutung der Spiritualitdt, die frilher in einem eher
individualistischen Sinne und als Gegensatz zur revolutionaren Option

75 End., S. 145.
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aufgefaBt wurde. Die Spiritualitat der Befreiung unterscheidet sich davon
stark als Spiritualitit des Volkes im Sinne einer Befreiung von dem
Uberkommenen Leiden.”®

Ebenso wird das Verhéltnis zwischen dem Projekt des Reiches
Gottes und den historisch-politischen Projekten dargestellt, was fir die
zukanftige Entwicklung der Theologie der Befreiung von groBer
Bedeutung war.

Im zweiten Abschnitt "Christiche Gemeinschaft und Neue
Gesellschaft” werden zwei Angelegenheiten behandelt. Erstens: "Die
Kirche als Sakrament der Geschichte', d.h. als Ausgangspunkt einer
EKklesiologie, und zweitens: "Armut als Solidaritdt und Protest’. Zum
ersten Punkt heiBt es, daB die "Gemeinschaft" eine Briiderschatt ist, die
es trotz allem nicht verhindern kann, mitten im "Klassenkampf' 77 zu
existieren. Hier entsteht eine neue grundlegende Debatte. An einer Stelle
schreibt Gutiérrez: "Wer vom Klassenkampf spricht, “propagiert’ ihn
nicht (...). Nein, er stellt einfach eine Tatsache’® fest und tragt allenfalls
dazu bei, daB man sich ihrer bewuBt wird. Es gibt nichts
Schwerwiegenderes als ein Faktum. Wer es ignoriert, tauscht sich und
andere™ 79

Angesichts der Armut gilt, daB Armut grundlegend als "subjektive"
Position gesehen wird {d.h. Armut als Haltung, aber nicht als objektive
Voraussetzung der Gegenwart "des Armen®). Es geht zuerst um die
materielle Armut, dann um die Armut oder spirituelle Kindheit, die Armut
als skandaltse Tatsache, als "Solidaritét mit den Armen’.

AbschlieBend wollen wir anmerken, daB Gutiérrez einen Text von
Althusser zitiert, der in den 30er Jahren Mitglied der Jugend der
Katholischen Aktion in Frankreich war und in dem sich dieser recht
pessimistisch duBert:

76 vgi. Ebd., S. 266. Das Zitat verweist auf: A. Paoli, Didlogo de Liberacién.
Buenos Aires 1970.

7 Ebd., S. 3521t
78 giehe: Instruccién sobre algunos aspectos de la Teologia de la liberacién.
Ih);.z (Acta Apostolicae Sedis, 76 (1984), S. 876-909); dort wird exakt dasselbe be-
uptet.

79 Ebd., 8. 355. Hier wird das Werk von Girardi zitiert: G. Girardi, Amor cristiano y
lucha de clases. Salamanca 1971.
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"Mir scheint, daB sich die Krise der Kirche immer weiter verscharft.
(...) Die Theologien der Revolution oder der Gewalt sind nicht in der
Lage, eine theologische Wahrheit zu restaurieren, die zum Untergang
verurteilt ist (...). Es sieht nicht so aus, als ob die Uberkommenen
Strukturen der Kirche mit ihrer ganzen Vergangenheit, der politischen
Ideologie im Dienst der herrschenden Klassen und in der daraus
resultierenden Tradition sich zu einer Kirche veréndern kdnnten, die im
Dienst der Arbeiter im Klassenkampf auftritt."80

Die ins Leben gerufene Theologie der Befreiung entwickelte auf
exakt diese Art von Einwanden eine Antwort, insbesondere flr das
BewuBtsein der christlichen Jugendlichen, die nicht allzu schnell als
"Kleinblrger" kritisiert werden kénnen, da aus ihnen die Revolutionare
hervorgingen: Camilo Torres, Marta Harnecker oder Luis Carrién. Sie
waren eine Generation von Christen, die in ihrem gemeinsamen
Engagement flr die Geschichte Lateinamerikas bestimmend waren.

Die Auseinandersetzung entzindete sich im folgenden an der
"objektiven" Realitdt der Armen. Die eine Seite, die argentinische
Richtung, zu der ich selbst zusammen mit Gera und Scannone zahite,
verteidigte schon die Wirklichkeit der Armen als "Volk". In Sacerdotes
para el Tercer Mundo®' oder in meiner Historia de a Igiesia en América
Latina® kann man sehen, wie der Versuch unternommen wurde, eine
Theologie des "Volkes" Gottes zu entwerfen, welche die Frage nach der
Existenz der "Klassen" noch nicht als Horizont anerkennt. Die
argentinischen Bischdfe sprachen in dieser Epoche von einer "Kirche
der Armen".83

Unterdessen hatte Juan Luis Segundo ein Konzept erarbeitet.
Seine Teologia abierta para el laico adulto®® stellte das erste groBe

80 Epd., s. 381ff.

81 sacerdotes para el Tercer Mundo. Buenos Aires 1970 mit Veroffentlichungen
zur Bewegung selbst S. 123ff. Siehe auch: Polémica en ia Iglesia. Buenos Aires 1970.

82 E Dpussel, Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika. Mainz 1988, S. 195-
197.

83 Vgl. "Declaracién del Episcopado argsnn‘no. Sobre la adaptacién a la realidad
actual del pais de las conclusiones de la Il Conferencia General del Episcopado Lati-
noamericano®, San Miguel 21.-26.4.1969. Buenos Aires 1969, S. 24.

84 L Se undo, Teologfa abierte para el laico adulto. Buenos Aires 1969/1971.
Bd. I-V. Sicherlich gehart dieses Werk noch zu der fortschrittlichen, postkonziliaren Er-
neuerungsbewegung und noch nicht zur Theologie der Befreiung. Von groBer Bedeu-
tung aber war die englische Ubersetzung, die bei Orbis Books, New York erschien.
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theologische Werk mit einer Gesamtvision dar. Bereits 1970 hatte er in
De la sociedad a la teologia® den Ubergnag von der Theologie zur
Gesellschaft im Ganzen reflektiert und begann, seine Theologie der
Ideclogie auszuarbeiten, eine Aufgabe, die ihn in Zukunft noch weit
mehr beschéftigte. Ich meinerseits hielt 1971 eine Reihe von Vortragen
in Buenos Aires, die unter dem Titel Caminos de Liberacion
Latinoamericanos®® erschienen. In diesem Werk entwickelte ich eine
Theologie der Befreiung im strikten Sinne, insbesondere in der
Einflhrung zur Interpretation des Exodus mit folgenden kritischen
theologischen Begriffen: der Andere als der "Arme", der Gerechtigkeit
einfordert, d.h. als den Ort der Epiphanie Gottes. Es geht um den
Ubergang von einem "subjektiven" zu einem "objektiven” Begriff des
"Armen"” als einer theologischen "Kategorie” im Sinne einer "Exterioritat"
des "Systems" oder der Lebenswelt: Das "Paradigma" des Exodus wird
dabei als grundlegender theoretischer Bezugsrahmen verwendet.

Im August 1971 wurde in Buenos Aires eine akademische Woche
zum Thema der Theologie der Befreiung®” organisiert. Sie wurde
bestimmend fir die weitere Verbindung von Philosophie der Befreiung
einerseits und Theologie der Befreiung andererseits, eine Fragestellung,

Siehe auBerdem: J.L. Segundo, De la Sociedad a la Teologfa. Buenos Aires 1973: J.L
Segundo, Liberacién de la Teologfa. Buenos Aires 1975;; J.L. Segundo, Masas y
minorias en la dialectica divina de la liberacién. Buenos Aires 1973.

8 L Segundo, De la sociedad a la Teologla. Buenos Aires 1970.

- 86 E. Dussel, Caminos de Liberacion latinoamericanos. Buenos Aires 1972. Frz.
Ubersetzung: Histoire et Théologie de la liberation. Paris 1976; engl. Ubersetzung:
History an Theology of Liberation. New York 1974, Dieses Werk erschien als eines der
ersten in englisch und franzdsisch. Port. Ubersetzung: Caminhos de Libertagdo. Sdo
Paulo 1985. Bde. I-IV. Spéter wurde verdffentlicht: E. Dussel, Etica y teologia de la
liberaci6n. Buenos Aires 1974. Als AufriB der Philosophie der Befreiung: E. Dussel, Para
una ética de la liberacion latinoamericana. Bd. I/Il Buenos Aires 1973, Bd. IIl México
1977, Bd. IV/V Bogota 1979/1980; E. Dussel, Método para una filosofia de la libera-
cién. Salamanca 1974.

87 Pparadoxerwelse wuBte ich selbst in dieser Zeit nichts von den Theorien eines
K.-O. Apel oder eines J. Habermas, aber es war so als kannte ich sie durch die
Heideggerkritik, die Arbeiten der Frankfurter Schule, die Politische Theologie und die
Theologie der Hoffnung. Das Werk von Apel und Habermas konnte den epistemologi-
schen und historischen Rahmen der Theologie der Befreiung definieren. Siehe dazu: E.
Dussel, "Dialéctica de Ia liberaclén latinoamericana®, in: Stromata (Buenos Aires) 1-2
g971). Dort finden sich u.a. Beitrdige von Oswaldo Ardiles, Hugo Assmann, Juan

arlos Scannone, Enrique Dussel, Lucio Gera etc. Siehe auch: J.C. Scannone, "Hacia
uns dialéctica de la liberacion®, in: Stromata 1 (1971), S. 23-60; J.C. Scannane, "El
actual desafio planteado al lenguaje teoldgico latinoamericano de liberacion”, in: CIAS
(Buenos Aires) 211 (1972), S. 5-20; J.C. Scannone, "Ontologla del proceso auténtica-
mente liberador', in: Seladoc. Panorama de la teologia latinoamericano. Salamanca
1975, J.C. Scannone, Teologla de la liberacién y praxis popular. Salamanca 1976.
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die zu Beginn der 90er Jahre mit der Krise der Sozialwissenschaften und
demn Auftreten einer kritischen Philosophie im Sinne von K.-O. Apel und
J. Habermas groBe Bedeutung gewann.%8

Ich bin der Meinung, daB diese Etappe der Konstituierung der
Theologie der Befreiung mit dem Treffen von Escorial ihren Héhepunkt
erreicht, das in Spanien an dem berlihmten Ort gleichen Namens im Juli
1972 abgehalten wurde. Hier waren praktisch alle Theologen der ersten
Generation der Theologie der Befreiung und auch einige der zweiten
Generation, wie z.B. Leonardo Boff, anwesend. Vor fast 400
europaischen, nicht nur spanischen Theologen entfalteten sie einige
ihrer Thesen zu der Theologie, wie sie "urspringlich” in Lateinamerika
entstanden war. Es entwickelte sich eine intensive Rezeption in Spanien,
das noch unter dem Franco-Faschismus litt. Das erklart die Sympathie
und das "Verstandnis" fir das Thema, auch wenn die Geschichte spater
ganz verschiedene Wege fir uns bereitshielt®®, Ein Heft der Zeitschrift
Concilium®, das 1974 erschien, arbeitete das Treffen von Escorial auf
und kann als Resimee des Treffens selbst betrachtet werden. Wichtig
ist der Hinweis, daf auf diesem Treffen eine grindliche theoclogische
Diskussion angesichts des Konzepts des "Armen" stattfand. Ich selbst
stelite den Begriff in den Kontext der lateinamerikanischen Geschichte,
ganz im Sinne von "Volk". Dasselbe taten z.B. Scannone und Gera.
Andere wie G. Gutiérrez, H. Assmann, Gonzaio Arroyo etc.
interpretierten ihn im Sinne von "Klasse". Was dieses Thema angeht, so
war noch kein Konsens erzielt. Eine bestimmte Version eines Konzepts
von "Klasse", das aber recht bald in eine Krise geriet’!, beherrschte

88 Siehe dazu das Werk: E. Dussel, Hacia uns Filosofia de la liberacién. Buenos
Aires 1973, Das ich gemeinsam mit anderen Befreiungtheologen verdffentlicht habe:
J.C. Scannone, Osvaldo Ardiles, Alberto Parisi, Hugo Assmann, Anibal Fornari, Enrique
D. Guillot etc.

89 Die Vortrage des Treffens wurden verdffentlicht in: Fe cristiana y cambio social
en América Latina. Salamanca 1973. Enthalten sind die wichtigsten Vortrage, Zusam-
menfassungen der Diskussionen aus der Gruppenarbeit und eine gute Bibliogarphie mit
dem damaligen Stand.

%0 Die Zeitschrift Concilium widmete das Heft Nr. 96 Jahrgang 1974 der latein-
amerikanischen Theologie der Befreiung. In dieser Ausgabe arbeiteten J.L. Segundo,
G. Gutiérrez, L. Boff, E. Dussel, S. Galilea, J. Comblin und andere mit, die am Treffen im
Escorial teilgenommen hatten.

91 Schon dort hatte man den Aufbau der Ausgabe festgelegt. J.L. Segundo spricht
davon in: J.L. Segundo, La liberacién de la teologla. Buenos Aires 1974, S. 207-252,
Es ist interessant zu sehen, wie A. Alvarez Bolado 1972 in Escorial dazu kommt, zu
schreiben, daB die Theologie der Befreiung “das Wort ergriffen hat, obwohl der GroBteil
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noch den Diskurs. Man sprach jetzt nicht nur von einer "armen Kirche"
im subjektiven Sinne in bezug auf die Hierarchie oder die Militanz,
sondern man sprach von einer "Option fOr die Armen" im objektiven
Sinne. Man wollte darauf aufmerksam machen, daB, wenn die Kirche
oder die Theologen flr die Armen optieren, bedeutet, daR die Armen
nicht von Geburt an, sondern aufgrund ihrer Situation oder Position in
einer Klassengesellschaft arm sind. Dies war eine weiterentwickelte
Version, die aber gleichzeitig das Ende der Entstehungs- oder Reifezeit
der Theologie der Befreiung anzeigte. In Zukunft wurde auf diesem
Fundament weitergebaut.

(Ubersetzt von Peter Penner)

der Menschen dieser "Familie mit verschiedenen Meinungen” eines Tages zum Schwei-
gen verurtellt sein wird.” Aus: Fe cristiana y cambio social, S. 24).
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