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MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET
Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse
und befreiender Praxis

Die interdisziplinire Auseinandersetzung mit globalen Ungleichheiten
im Rahmen der Entwicklungsforschung lsst iiber viele Jahrzehnte hinweg
eine Leerstelle in der Beschiftigung mit Religion erkennen (Deneulin/
Rakodi 20115 Jones/Petersen 2011; Garling 2013: 91f.). Wenn diese thema-
tisiert wurde, dann meist in ihrer repressiv-konservativen Funktion in der
kolonialen Vergangenheit und Gegenwart oder als Hemmnis fiir Entwick-
lung im modernisierungstheoretischen Sinn (Jones/Petersen 2011: 1292).
Weitaus hiufiger blieb die Kategorie Religion jedoch ausgeblendet, obwohl
diese in den alltiglichen Lebensrealititen vieler Menschen — insbesondere
in den Peripherien des kapitalistisch-kolonialen Weltsystems — nach wie
vor eine erhebliche Rolle spielt. Die Leerstelle steht in Zusammenhang mit
der wenig hinterfragten Grundannahme von Sikularisierung als einem
suniversal,desirableandirreversibletrend“ (Deneulin/Radkodi2or11: 46),die
meist (implizit) in sozialwissenschaftlichen Diskursen prisent ist (ebd.: 49).

In Teilen kritischer Diskurse wird dieser Trend wiederum weniger als
Verschwinden denn als Transformation religioser Glaubensformen und
-praktiken gelesen. Demnach wiirden die iiberlieferten Religionen im
Verlauf von Modernisierung und kapitalistischer Durchdringung zuneh-
mend von vermeintlich sikularen Elementen wie Geld, Entwicklung oder
der kapitalistischen Warenform als hochste normative Bezugsrahmen und
Instanzen spiritueller und identitdrer Selbstverortung abgeldst (vgl. u.a.
Benjamin 2009; Marx 200s: 85-98; Faschingeder 2007: 36-40). Dabei wird
von der europdischen Erfahrung ausgegangen und Religion im klassischen
Sinn als ein Phinomen betrachtet, das mit steigendem gesellschaftlichen
Wohlstand allmihlich verschwinde (vgl. Faschingeder 2010: 341) und fiir
,moderne“ Gesellschaften keine Relevanz mehr habe (Deneulin/Radkodi



2011: 45). Eine weitere Primisse in diesem Kontext stellt die zunehmende
Privatisierung von Religion und ihre scheinbare Bedeutungslosigkeit fiir
das dffentliche Leben und politische Fragen dar (ebd.: 49). Diese Grundan-
nahmen haben sich jedoch in den meisten (postkolonialen) Gesellschaften
des Globalen Siidens als nicht zutreffend erwiesen (ebd.: 47, 50; siche auch
Jones/Petersen 2011: 12925 Heuser/Koehrsen 2020: 15, Tomalin 2021: 1053
Carbonnier 2013: 2).

Seit den 2000er Jahren zeigt sich eine Verinderung dieses Trends
an, die in einer vermehrten Beschiftigung mit Religion innerhalb der
Development Studies sichtbar wird (Deneulin/Rakodi 2011: 45). Jones und
Petersen (2011: 1292) sprechen gar von einem ,religious turn®, den Heuser
und Koehrsen (2020: 13) als postsikulare Hinwendung zur Religion in
Entwicklungspolitik und -forschung beschreiben. Allerdings sechen Jones
und Petersen (2011) in der dominanten Herangehensweise an das Thema
zahlreiche Schwichen und Verengungen (vgl. dazu auch Deneulin/Bano
2009). Denn diese reduziere sich wesentlich auf die konkrete Praxis der
Entwicklungszusammenarbeit, wihrend breitere gesellschaftstheoreti-
sche, ethische, philosophische und epistemologische Fragestellungen und
Vorannahmen ausgeblendet blieben. Es bestiinde ein zu enger Fokus auf
Faith-Based Organisations (FBOs) bzw. Religious Non-Government Organ-
isations (RNGOs). Die neuen Impulse zur Thematisierung kimen dabei
vermehrt von Seiten zentraler bi- und multilateraler Institutionen der
,Entwicklungsindustrie’ (Jones/Petersen 2011: 1292), und weniger aus dem
universitiren und akademischen Kontext. Dies fithre zuweilen zu einem
unkritischen, engen und instrumentalistischen Verstindnis von Reli-
gion als Faktor fiir oder gegen Entwicklung (ebd.: 1302): ,The concern
is simply to bring religion in to better serve these agendas® (ebd.: 1300).
Das Ziel dieser Hinwendung zur Religion liege also darin zu untersuchen,
»how religion can be used to do development ,better (Jones/Petersen
201r: 1291); Gestalt und Richtung dieser Entwicklungsagenden werden
hingegen nicht in Frage gestellt. In diesem Kontext kann beispielsweise
auch die ,Taskforce“ ,Werte, Religion und Entwicklung® innerhalb des
Bundesministeriums fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwick-
lung (BMZ) in Deutschland gesehen werden, die seit 2014 Konzepte und
Strategien rund um den Zusammenhang von Religion und Entwicklung
erarbeitet. In seiner Grundsatzrede am 19.10.2014 bemerkte Bundesmi-



nister Gerd Miiller (2014): ,,Auch wenn wir es im religids etwas lauwarmen
Europa nicht glauben méchten: Die Welt des 21. Jahrhunderts ist eine reli-
giose Welt. Wie wollen wir diese Welt verstehen und mitgestalten, wenn
wir die Rolle der Religionen nicht ausreichend im Blick haben?*

Dem Faktor Religion wird also sowohlin der praktischen EZA wie auch
in der Entwicklungsforschung vermehrt Aufmerksamkeit geschenkt (u.a.
Carbonnier 2013; Daniel/Garling/Hillebrandt/Wienold 2014; Tomalin
20155 Heuser/Koehrsen 2020). Diese beschrinke sich aber weitgehend auf
das beschriebene instrumentalistische Verstindnis von Religion und muss
sich somit der Frage stellen, ,,to what extent is the ,turn to religion‘ evidence
of a paradigm shift or is this simply a case of business as usual?“ (Tomalin
2021: 107). Inwieweit Religion auch als Faktor wirken kann, der sich derar-
tigen Instrumentalisierungen widersetzt und als Potenzial fungiert, um
hegemoniale Zielsetzungen und Normen gesellschaftlicher Entwicklung
in Frage zu stellen, wird hingegen kaum bearbeitet (ebd.; Deneulin/Bano
2009). Dem entsprechend fille in der jiingeren Vergangenheit auch die
Auseinandersetzung mit Religion in Organen einer dezidiert kritischen
Entwicklungsforschung eher spirlich aus.

In der gesamten Geschichte des Journals fiir Entwicklungspolitik
widmete sich bislang keine einzige Ausgabe dem Thema Religion. Die in
Deutschland erscheinende Zeitschrift Peripheriewiederum publizierte zwar
2014 ein Heft unter dem Titel ,Religionen in Bewegung®, dieses nimmt
jedoch weitgehend eine religionssoziologische Perspektive ein. Die letzten
Auseinandersetzungen in Publikationen und aus dem Umfeld des Matters-
burger Kreises mit dem Thema datieren bereits von 2010 (Faschingeder),
2007 (Faschingeder/Six) und 2003 (Faschingeder). Auch im umfangrei-
chen Standardwerk Handbuch der Entwicklungsforschung (Fischer/Hauck/
Boatci 2016) wird dem Zusammenhang von Religion und Entwicklung
keine grofle Aufmerksamkeit geschenke.

Insbesondere lisst sich nach wie vor eine Leerstelle in Bezug auf gesell-
schaftstheoretische und theologisch informierte Perspektiven auf Religion,
Kritik und Widerstand feststellen.” Dabei war der Bezug auf transzendente
Glaubenssitze historisch ein hiufiges Vehikel antikolonialer und revoluti-
onirer Widerstandsbewegungen und ist auch gegenwirtig ein bedeutendes
Movens kritischer sozialer Bewegungen an den Peripherien des kapitalis-
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tisch-kolonialen Weltsystems. Denn der Glaube an transzendente Prinzi-
pien kann bestehende Gesellschaftsstrukturen sowohl zu tiberhistorischen
Gegebenheiten verfestigen als auch ihre radikale Kontingenz begriinden.

Mit dieser oft wenig beachteten, aber fiir eine kritische Entwicklungs-
forschung unseres Erachtens nach durchaus bedeutsamen Dimension des
Religiésen mochte sich das vorliegende Heft beschiftigen. Damit soll nicht
negiert werden, dass Religion — und insbesondere das Christentum — histo-
risch und gegenwirtig auch als Inscrument zur Legitimierung und Verfes-
tigung von Herrschaftsverhiltnissen genutzt wurde und wird. Niches-
destotrotz liegt auf diesem deutlich bekannteren Aspekt innerhalb des
beschrinkten Umfangs der vorliegenden Publikation nicht unser Fokus.
Kritisch-befreiende Beziige und Traditionsstrome lassen sich wohl in allen
Religionen ausmachen. Auch gilt unser grundsitzliches Interesse dem kriti-
schen Potenzial des Religiosen an sich. In diesem Heft beschrinken wir
uns aus pragmatischen Griinden jedoch auf Entwicklungen innerhalb der
christlichen Tradition. Diese zeichnet durch ihre massive Verbreitung im
Zuge der kolonialen Expansionen eine besondere Bedeutung und Ambi-
valenz in Bezug auf Fragen globaler Ungleichheiten und Herrschaftsver-
hilenisse aus. Angesichts dieser Geschichte wird das Christentum iiber-
wiegend mit der oft unheilvollen Praxis der Missionierung in Verbindung
gebracht. Im Kontext einer christlichen Praxis, die sich dieser unterdriicke-
rischen Form des Glaubens an der Seite der Herrschenden entgegenstellt,
spielt wiederum die Traditionslinie der lateinamerikanischen Theologie
der Befreiung eine besondere Rolle. Auch die Beitrige des vorliegenden
Heftes kénnen vorrangig in dieser Linie verortet werden.

Im Folgenden gehen wir zunichst auf die Entstehung, Entwicklung
und zentrale Elemente der Theologie der Befreiung ein. Daran anschlie-
8end widmen wir uns der Rolle dieser und weiterer Formen christlich-poli-
tischen Denkens und Handelns im deutschsprachigen Raum im Kontext
von Entwicklungspolitik und Gesellschaftskritik. Davon ausgehend
thematisieren wir die sikulare Norm innerhalb gesellschaftskritischer
Diskurse im westlich-akademischen Kontext und weisen auf daraus resul-
tierende Ausschliisse hin. Abschlieflend werfen wir einige Schlaglichter auf
Religion als historische und gegenwirtige Realitit und Quelle von Wider-
standigkeit und Gesellschaftskritik.
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1. Theologie der Befreiung — eine gesellschaftskritische
Auslegung des Glaubens auf kirchlicher Ebene?

Mit der Veroffentlichung von Gustavo Gutiérrez” namensgebendem
Werk Teologia de la liberacion im Jahr 1971 jihret sich ein wichciges Griin-
dungsdatum der Befreiungstheologie heuer zum so. Mal (zu einer Ausei-
nandersetzung mit diesem Jubilium siche Becka/Gmainer-Pranzl 2021).
Diese hatte in den 1950er und 1960er Jahren ihren Ausgangspunkein Latein-
amerika und entwickelte sich im Laufe der folgenden Jahrzehnte zu einer
breiten politisch-religidsen Bewegung mit weitreichenden Wirkungen. Sie
entstand aus innerkirchlichen Entwicklungen, muss zugleich jedoch als
Reaktion auf die spezifischen Herausforderungen ihres soziokulturellen,
politskonomischen, historischen Ortes verstanden werden. Und schlief3-
lich kann die Befreiungstheologie auch als Ergebnis einer neuartigen theo-
retisch-methodischen Verortung theologischen Denkens in sozialwissen-
schaftlichen bis marxistischen Diskursen verstanden werden.

Im Kontext der historischen Verwerfungen und gesellschaftlichen
Aufbriiche der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts kam es nach dem Zweiten
Weltkrieg zu weitreichenden Verinderungen innerhalb der katholischen
Kirche. Zwei wesentliche Faktoren fiir diese Entwicklung stellten dabei die
Welle der Entkolonialisierung, in der vor allem afrikanische und asiatische
Staaten ihre Unabhingigkeit erlangten, sowie das Erstarken sozialer Mobi-
lisierungen in Lateinamerika dar. Viele der nationalistischen und antiim-
perialistischen Bewegungen waren christlich geprigt und erforderten auf
Seiten der Amtskirche ein Nachdenken iiber Mission und ihre Rolle im
postkolonialen Kontext. Bereits 1891 hatte sich mit der Enzyklika Rerum
Novarum, die als Griindungsdokument der katholischen Soziallehre gilt,
eine erste Hinwendung oder Wiederbesinnung der Kirche auf die soziale
Frage vollzogen.

Den direkten innerkirchlichen Ausgangspunkt fiir die Entstehung
der Befreiungstheologie stellt aber zweifellos das II. Vatikanische Konzil
(1962-65) dar. Dieses sollte eine umfassende Erneuerung und vor allem
Offnung der katholischen Kirche einleiten. Zentrale Ziele waren dabei
die Abkehr von einer rein spirituellen und idealistischen Form des Glau-
bens sowie ein Aufbrechen der starren hierarchischen und autoritiren
Strukturen der Amtskirche. Unter dem Schlagwort, die ,Zeichen der
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Zeit" zu deuten, wurde der Fluchtpunkt christlichen Glaubens von einem
abgetrennten, weltenthobenen Jenseits in die Diesseitigkeit der histo-
risch-gesellschaftlichen Realitit verlagert. Diese Offnung bedeutete zum
einen ecine stirkere Auseinandersetzung mit gesellschaftlichen Fragestel-
lungen und den Herausforderungen eines sich wandelnden historischen
Kontextes. Zum anderen leitete sie eine Abkehr vom starren Alleinvertre-
tungsanspruch der katholischen Kirche in ethisch-moralischen und reli-
giésen Belangen ein. Galt bisher die Losung ,Kein Heil auflerhalb der
Kirche®, wurden nun auch anderen religiésen Traditionen Wahrheits- und
Geltungsanspriiche zugestanden, wodurch eine wichtige Voraussetzung
fiir interreligiose Verstindigung geschaffen wurde. Und drittens bedeutete
das Konzil auch eine Offnung in Richtung auf das sogenannte Kirchen-
volk, also auf die Basis der nichtgeweihten Gliaubigen, und gab damit deut-
liche Impulse einer innerkirchlichen Demokratisierung, wenngleich starke
Hierarchien und Ausschliisse, etwa in Bezug auf Geschlecht und sexuelle
Orientierung, bestehen blieben (vgl. Rahner 1979).

Bereits wihrend des Konzils kam es zu ersten Anstofien fiir eine weitere
Radikalisierung dieses Transformationsprozesses. So verpflichtete sich
eine Gruppe von Bischéfen im sogenannten ,Katakomben-Pakt* dazu,
auf kirchliche Privilegien zu verzichten und im Sinne einer ,dienende[n]
und arme[n] Kirche“ (Catacombe Domitilla 2021) ein bescheidenes Leben
an der Seite gesellschaftlicher Randgruppen zu fithren. Mit dieser gesell-
schaftlichen Verortung der Kirche unter den sogenannten einfachen
Leuten war bereits ein zentrales Thema der Theologie der Befreiung ange-
zeigt (Kern 2013: 11f.; Arntz 2017: 486-491).

Die Hinwendung der Kirche zur historischen Realitit brachte auch
eine soziokulturelle und geopolitische Kontextualisierung bzw. Plurali-
sierung theologischen Denkens und religiser Praxis mit sich. In Latein-
amerika traf diese Kontextualisierung auf eine gesellschaftliche Realitit
massiver Ungleichheiten und Ausschliisse, rassistischer Diskriminierung,
politischer Unterdriickung und neokolonialer Abhingigkeit, die zum zent-
ralen Thema der Theologie der Befreiung werden sollte.

Entscheidend fiir die Charakteristik befreiungstheologischen Denkens
und Handelns ist aber auch ihre spezifische Methode, die mit dem Drei-
schritt ,,Sehen-Urteilen-Handeln® (Kern 2013: 10f.) zZusammengefasst wird.
Die Verankerung in der alltiglichen Lebenspraxis ist dabei grundlegend,
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und in diesem Sinne beschreibt Gutiérrez (1986) die Befreiungstheologie
als ,eine im Lichte des Glaubens entworfene Reflexion aus der Praxis und
iiber die Praxis® (ebd.: 10). Daraus ergibt sich eine weitreichende Offnung,
die die Befreiungstheologie anschlussfihig macht fiir nicht dezidiert reli-
giése Diskurse, Theorien und Akteur*innen. Im Kern dieser christlich
motivierten ,gesellschaftspolitische[n] Praxis“ stehe demnach eine ,intel-
lektuell verantwortete Beschreibung und Ursachenanalyse und ein klares
Bewusstsein ihres gesellschaftlichen Ortes® (Kern 2013: 31).

In einem ersten Schritt, dem des Sehens, gehe es darum, den Blick auf
die historische Realitit zu richten und die zentralen Themen und Problem-
stellungen der jeweiligen Zeit zu identifizieren. Dafiir stiitzt sich die Theo-
logie der Befreiung wesentlich auf sozialwissenschaftliche Analyseinstru-
mentarien, um ein Verstindnis der strukturellen Bestimmungsgriinde und
Zusammenhinge dieser Realitit zu gewinnen. Konkret nutzte die Theo-
logie der Befreiung in Abgrenzung zu den modernisierungstheoretischen
Erklirungsmustern des lateinamerikanischen Desarrollismo vor allem
marxistische und dependenztheoretische Methoden. Aufbauend auf einem
konflikttheoretischen und dialektischen Gesellschaftsverstindnis wurde
die Gegenwart in diesem Sinne als eine Situation systemischer Ausbeu-
tung, Unterdriickung und Abhingigkeit beschrieben. Zugleich wiirde
diese aber immer auch eine Realitit alltiglicher Uberlebenskimpfe, von
Widerstand und Befreiung als ihren Gegensatz und Kern ihrer utopischen
Uberwindung enthalten (vgl. Castillo 1997; Kern 2013: 54-65, 99-104).

In einem zweiten Schritt, dem des Urteilens, wird diese Realitit nun
im Lichte des Evangeliums interpretiert. Die Befreiungstheologie kriti-
siert die massenhafte Verelendung und globalgesellschaftliche Ungleich-
heiten als eklatanten Widerspruch zur universellen Menschenliebe des
Christentums und positioniert sich auf Seiten jener, denen das biblisch
versprochene ,Leben in Fiille“ historisch verwehrt bleibt. In den Worten
des in El Salvador wirkenden Theologen Ignacio Ellacurfa wird damit ,,das
gekreuzigte Volk als das grundlegendste Zeichen der Zeit“ interpretiert
(zit. nach Pictl 2018: 365). Die entmenschlichten® Bevolkerungsmehrheiten
der Gegenwart stehen in diesem Sinne als konkrete historische Form der
Verbrechen an einem Gott, der sich in der Figur des Jesus im Menschen
verkdrpert (Kern 2013: 39f.). Das Nicht-Leben-Lassen ist im christlichen
Verstindnis der Kern von Stinde. Mit der Theologie der Befreiung und
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deren (")ffnung auf gesellschaftstheoretische Instrumentarien hin wird die
Stinde als Verneinung ecines gelingenden und selbstbestimmten Lebens
nun zur ,strukturellen Siinde® erweitert: als Verstof§ gegen die heiligsten
christlichen Prinzipien und Werte, der seine Ursache jedoch nicht in indi-
viduellem Fehlverhalten findet, sondern in historisch gewachsenen Struk-
turen, Machtverhiltnissen und gesellschaftlichen Arrangements (vgl. ebd.:
66ft.; Gonzdlez Faus 1996: 730ff.).

Dementsprechend gestalten sich auch die Schlussfolgerungen fiir
den dritten Schritt der befreiungstheologischen Methode: das Handeln.
Das aktive und verindernd-eingreifende Wirken in der geschichtlichen
Realitdt ist ein zentrales Merkmal der Befreiungstheologie und folgt der
berithmten (vorrangigen) ,Option fiir die Armen® (Lateinamerikani-
sche Bischofskonferenz 1979: 166) — eine Losung, die allerdings in mehr-
facher Hinsicht erklirungsbediirftig ist. Zum einen wird der Begriff
der ,Armen” nicht reduktionistisch - rein 6konomisch oder materiell -
verstanden, sondern soll all jene Menschen umfassen, die am Rand der
Gesellschaft stehen und in irgendeiner Form unterdriicke, ausgebeutet
oder marginalisiert werden. Er ist damit nicht inhaltlich oder essenzialis-
tisch, sondern sozialstrukturell bestimmt und offen fiir die intersektionale
Uberlagerung und historische Transformation von Macht- und Unter-
driickungsverhilenissen. Die Befreiungstheologie definiert also kein tran-
szendentes, tiberhistorisches Subjekt der Befreiung oder einen universell
giiltigen Wertekanon, sondern ein methodisches Prinzip. In diesem Sinne
miisse kritisch-befreiendes Denken und Handeln stets von Neuem danach
fragen, wer in einem bestimmten historischen Kontext ,,die Armen® sind,
und sich in Folge fiir deren Interessen einsetzen (Kern 2013: 36-40). Zum
anderen wird die Armut der Armen eben nicht im karitativen Sinn passiver
Hilfsbediirftigkeit verstanden. Der Befreiungstheologie geht es wesentlich
um die ,Vermenschlichung der Entmenschlichten®, womit nicht zuletzt
die Wiedergewinnung von Handlungsfihigkeit und Selbstbestimmung
gemeint ist — ein Ziel, das nur erreicht werden kdnne, wenn ,,die Armen“
aktiv und selbstbestimmt ihren eigenen Befreiungsprozess als Subjekee
gestalten (ebd.: 42f)).

Damit bleibt die Richtung des Befreiungsprozesses notwendig offen
und von den Theolog*innen nicht vorgingig bestimmbar. Zudem wird mit
der Losung ,kein Heil auf8erhalb der Armen® (Sobrino 2006) die Uberzeu-
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gung ausgedriicke, dass von den gesellschaftlichen Rindern ein besonderes
Potenzial fiir radikale Erneuerung und die Uberwindung der strukturellen
Siinden der herrschenden Gesellschaftsordnung ausgehe (Kern 2013: 39-53).
Treffender als von der ,,Option fiir die Armen® wire daher vom Einsatz
mit, an der Seite oder im Gefolge der Armen zu sprechen. Dies impliziert
auch eine radikal gesellschaftskritische Auslegung dieses Einsatzes. Befrei-
ungstheologie begniigt sich eben nicht damit, ,die Armen® zu emanzi-
pieren, zu integrieren und ,vom Rand“ ins Zentrum zu holen; sie zielt
vielmehr darauf ab, die tieferen strukturellen Umstinde zu verindern, die
den an den Rand Gedringten ein Leben in Fiille verwehren, und damit
die bestehenden Verhiltnisse von Grund auf umzuwilzen (ebd.: 39-53).
Radikal war und ist dieser Einsatz fiir und mit den Armen schliefllich
auch auf der personlichen Ebene. In den letzten Jahrzehnten haben zahl-
reiche befreiungstheologisch motivierte Aktivist*innen ihr religios-poli-
tisch motiviertes Engagement bis zur letzten Konsequenz getrieben und
dem mittelalterlich anmutenden Konzept des ,Martyriums“ neue Aktu-
alitit verliehen. Bekannt sind etwa die Fille von Bischof Oscar Romero
oder dem Ordensmann Ignacio Ellacuria, die aufgrund ihres politischen
Engagements ,von den Militirdiktaturen, Groflgrundbesitzern und Regie-
rungen umgebracht wurden® (Codina 2017: 18). Aber auch heute noch
riskieren zahlreiche Ordensleute, Priester und Lai*innen aufgrund ihres
Glaubens ihr Leben in Landnutzungskonflikten und anderen gesellschaft-
lichen Kdmpfen (vgl. Sobrino 1997: 208-210).

Bei der Befreiungstheologie handelt es sich also um keine blof inner-
kirchliche Entwicklung. So sicht Michael Lowy die amtskirchlichen und
theoretischen Schriften der Befreiungstheologie lediglich als ,the visible
tip of an iceberg® (Léwy 2008: 350). Demnach griinden diese auf Reflexion
und Praxis einer breiteren gesellschaftlichen Bewegung, deren innovative
Impulse von den gesellschaftlichen und kirchlichen Riandern ausgingen:
»The radicalization process in Latin American Catholic culture [...] does
not start from the summit of the church and irrigate downward to its base,
nor does it flow from the base toward the summit [...] but rather it moves
from the periphery to the center” (ebd.: 352). Der Ausgangspunkt befrei-
ungstheologischen Denkens wire also die konkrete Praxis der ,,Armen®,
die in den Basisgemeinden konkrete Gestalt annehme. Dabei wiirden die
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bislang Ungehorten, unsichtbar und arm Gemachten zu politischen und
theologischen Protagonist*innen. Die Konferenzen der lateinamerikani-
schen Bischofe gelten dafiir als wichtige Ereignisse. In Medellin 1968 habe
der ,Schrei des armen Volkes“ (Codina 2017: 15) erstmals auf amtskirch-
licher Ebene Gehor gefunden. Fast zehn Jahre spiter, bei der Konferenz
in Puebla 1979, wurde es ,ein immer lauter werdender, ungestiimer [...]
Schrei (ebd.: 16), von dem aus sich die kirchliche Praxis und Theologie
neu orientierte.

Die Theologie der Befreiung wiederum wirkte dann tiber die Kirche
hinaus in breite gesellschaftliche Sektoren und soziale Bewegungen
zuriick: ,[T]his social movement [...] stretches well beyond the limits of
church institutions” (Léwy 2008: 351). Laut Léwy kdnnten zentrale soziale
Bewegungen und historische Ereignisse seit den 1960er Jahren ohne die
Einbeziehung der christlich-religiésen Befreiungspraxis nicht verstanden
werden (ebd.). Tatsichlich gibt es zahlreiche Verflechtungen mit den
Aktivist*innen von Befreiungsbewegungen auf dem siidamerikanischen
Kontinent. So wurde beispielsweise bereits 1966 der kolumbianische
Priester Camilo Torres im bewaffneten Guerillakampf fiir die nationale
Befreiungsarmee ELN (Ejército de Liberacién Nacional) getétet (Guzman
1970). Bedeutende soziale Bewegungen wie die brasilianische Landlosen-
bewegung MST (Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra), der
indigene Dachverband Ecuadors CONAIE (Confederacién de Nacionali-
dades Indigenas del Ecuador) oder die zapatistische Autonomiebewegung
im siidmexikanischen Chiapas EZLN (Ejército Zapatista de Liberacién
Nacional) erhielten wiederum wichtige Impulse aus den Basisgemeinden
(Lowy 2008: 355).

Auch wenn namhafte Befreiungstheolog*innen an europiischen
Universititen studiert und von der europiischen Theologie zweifellos
wichtige Elemente und Anregungen aufgegriffen haben, so wire der Riick-
schluss verkiirzt, dass die gesellschaftskritischen Impulse der Theologie der
Befreiung einbahnstralenihnlich von Europa ausgehend nach Amerika
geflossen wiren. Vielmehr trafen die innerkirchlichen Aufbriiche des
Zweiten Vatikanums in Lateinamerika auf eine eigenstindige antiimperi-
alistische Denk- und Praxistradition und eine lange Geschichte antikolo-
nialer Befreiungskidmpfe, die sich vielfach christlicher Gehalte bedienten,

Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse 13



oft genug aber auch gegen deren gewaltformige Durchsetzung zur Wehr
setzten. Debatten um Unabhingigkeit und Selbstbestimmung zeichnen
von Beginn der Kolonisierung seit dem 16. Jahrhundert eine Linie in gegen-
wirtige dekoloniale Diskurse und konstituieren somit eine ,,Geschichte
alternativen Denkens und Handelns, die [...] in verschiedenen Ausdrucks-
formen mehrere Jahrhunderte durchzieht* (Fornet-Betancourt 2018: 40f.).
Diese beschiftigt sich wesentlich mit den vielfiltigen Wirkungen kolo-
nialer Herrschaft sowie Wesen und Strategien echter Unabhingigkeit.
Dabei spielt auch die Auseinandersetzung mit dem prikolonialen Erbe
und der heterogenen, interkulturellen und kulturell-religiés mehrbeziigli-
chen Realitit eine Rolle. Somit ist die Befreiungstheologie auch von indi-
genem bzw. nichteuropiischem Denken beeinflusst. Dies zeigt sich etwa in
Gustavo Gutiérrez’' Auseinandersetzung mit dem peruanischen Anthropo-
logen und Autor des indigenismo, José Maria Arguedas, der einen zentralen
Bezugspunke fiir seine 7heologie der Befreiung (1973) darstellt. In diesem
Sinne schreibt sich befreiungstheologisches Denken ,in die Geschichte
dieser vielschichtigen Bewegung von alternativen Denk- und Handlungs-
perspektiven ein“ (Fornet-Betancourt 2018: 47).

Mit den Niederlagen der globalen politischen Mobilisierungen der
196oer und 1970er Jahre, der neoliberalen Wende sowie massiver inner-
kirchlicher Konflikte und Repression wurden auch die Ansitze eines
politisch engagierten Christentums seit den 1980er Jahren weltweit deut-
lich zuriickgedringt. Auch die Befreiungstheologie in Lateinamerika
verlor seither stark an Bedeutung. Auf Ebene der Amtskirche wurde
mit dem Pontifikat von Johannes Paul II. eine konservative Wende mit
einer stark antikommunistischen Ausrichtung eingeschlagen. Zahlreiche
Vertreter*innen der Befreiungstheologie wurden mit negativen Sankti-
onen belegt und bei Neubesetzungen systematisch durch konservativere
Amestriger ersetzt. Parallel dazu wuchs die Prisenz pentekostaler Kirchen
in Lateinamerika, die die Befreiungstheologie zunchmend als religidse
Heimat gesellschaftlicher Randgruppen ablosen, dabei jedoch mehrheit-
lich eher individualistische und entpolitisierende Formen des Glaubens
beférdern (Léwy 2008: 354f.).

Zudem verloren mit dem formellen Ende der Militirdiktaturen in
einigen lateinamerikanischen Lindern die gesellschaftlichen Auseinan-
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dersetzungen und das politische Engagement von Christ*innen an Radi-
kalitdt (ebd.: 354). Befreiungstheologische Akteur*innen konzentrierten
sich vermehrt auf reformistische Forderungen im Bereich biirgerlicher und
kulcureller Rechte, wihrend revolutionire, marxistische Ansitze marginal
wurden. Umgekehrt fanden innerkirchlich Konzepte wie die ,,Option fiir
die Armen® — wenn auch in abgeschwichter und weniger politisierter Form
- Eingang in Dokumente des kirchlichen Lehramts (Codina 2017: 19).

Auch auf wissenschaftlich-theoretischer Ebene geriet die Befreiungs-
theologie vermehrt unter Beschuss. Unter dem Einfluss poststrukturalis-
tischer Theoriebildung erschien das marxistisch-theologische Vokabular
zunehmend anachronistisch. Kritik richtete sich vor allem gegen das
scheinbar monolithische Subjekt der Armen und die vermeintlich holz-
schnittartige Gegeniiberstellung binirer Gegensitze wie Unterdriickung
und Befreiung. Diese Kritik wurde in den vergangenen Jahrzehnten u.a.
damit aufgearbeitet, dass das abstrakte Konzept ,der Armen” fiir unter-
schiedliche historische Subjekte ausdifferenziert wurde (Baquero/Knauth/
Schroeder 1998: 49f). Durch diese Offnung auf die vielfiltige Uberlage-
rung gesellschaftlicher Machtverhiltnisse entstand an den Peripherien des
kapitalistisch-kolonialen Weltsystems eine heterogene Landschaft kontex-
tueller und befreiender Theologien wie die feministische Befreiungstheo-
logie (Ivone Gebara, Marfa Pilar Aquino), Teologia negra (Silvia Regina de
Lima Silva), Queer Theology (Marcela Althaus-Reid) oder die Teologia india
(Eleazar Lépez, Vicenta Mamani Bernabé).

Mit Papst Franziskus erleben aktuell politisch engagierte kritische
Lesarten des Christentums hinsichtlich sozialer, wirtschaftlicher und
Skologischer Fragen sowie Interkulturalitit auf (amts-)kirchlicher Ebene
ein gewisses Revival. Demgegeniiber steht jedoch eine weitgehend unge-
brochene Kontinuitit dogmatisch-repressiver Positionen in Bezug auf
Sexualitdt und Geschlechterverhilenisse. Zu soziodkonomischen Fragen
nimmt Papst Franziskus jedoch klar und erstaunlich radikal Stellung. So
lief§ er in seinem ersten apostolischen Schreiben Evangelii gaudium mit
Aussagen wie ,,[d]iese Wirtschaft tdtet” (Papst Franziskus 2013: 52) aufhor-
chen, die Entmenschlichung, Exklusion und Ausbeutung unmissverstind-
lich als strukturelle Bestandteile des herrschenden Wirtschaftssystems
anprangern (ebd.: siff.). Diese Diagnose wurde mit der 2015 erschienenen
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Enzyklika Laudato Si — Uber die Sorge fiir das gemeinsame Haus um einen
weiteren zentralen Aspekt gegenwirtiger Systemkrisen erweitert. Laudato
Si thematisiert die strukturellen Ursachen und Folgen von Umweltzersto-
rung und Klimawandel und postuliert, ausgehend von einem ganzheitli-
chen, organisch-relationalen Weltbild und dem christlichen Prinzip der
Schépfungsverantwortung, die Notwendigkeit und Dringlichkeit einer
radikalen sozialskologischen Transformation.

In Kontinuitit dazu fand 2019 in Rom die sogenannte ,,Amazonien-
Synode® statt, auf der iiber Herausforderungen und die Rolle der Kirche
im stidamerikanischen Amazonasgebiet debattiert wurde. In den Vorbe-
reitungsdokumenten wird die ,,Option fiir die Armen® besonders stark in
ihrer ethischen und epistemischen Dimension aufgegriffen und es findet
dariiber hinaus eine interkulturelle Offnung statct. Diese zeigt sich darin,
dass die Bedeutung indigener Kosmovisionen und Spiritualititen sowie
Lebens- und Gemeinschaftsformen fiir Kirche und Theologie, und dariiber
hinaus fiir eine lebenswerte Zukunft im Sinne eines ,,Guten Lebens fiir
alle“, anerkannt werden. Amazonien wird exemplarisch als priferenzi-
eller theologischer Ort bestimmt, weil dort die Verwerfungen des globalen
Gesellschafts- und Wirtschaftssystem und die Folgen des europiischen
Kolonialismus ,als Realitdt der Unterdriickung® (Sobrino 1997: 197) wie
durch ein Brennglas sichtbar wiirden. Zugleich kénne die Region im
befreiungstheologischen Sinne als ,privilegierter Ort von [...] Prophetie®
(Ellacuria 1990: 389) und Utopie fungieren, weil hier — an den Rindern
des herrschenden Gesellschaftssystems — auch Praktiken des Widerstands
und alternativer Formen des Zusammenlebens mit der menschlichen
und nichtmenschlichen Mit-Welt sichtbar wiirden. Deswegen erscheint
Amazonien als prophetischer Ort, dessen Wissen und Spiritualitit in der
aktuellen sozioskologischen Krise ,als Orientierungs- und Handlungs-
marken fiir die Transformation des praktischen Handelns und ethischer
Haltungen dienen konnen® (REPAM 2018: 31). Mit dem Pontifikat von
Franziskus kann also von einer neuen Hinwendung zu den Peripherien des
kapitalistisch-kolonialen Weltsystems gesprochen werden, aus der er eine
klar systemkritisch konturierte Positionierung sowie eine interkulturelle
und interreligiose Offnung auf alternative Lebensweisen, Kosmovisionen
und Spiritualititen hin ableitet.
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2. Christlicher Glaube im Spannungsfeld von Gesellschaftskritik
und Entwicklungspolitik

Der Einfluss der Befreiungstheologien blieb nicht allein auf den
lateinamerikanischen Subkontinent beschrinke, sondern erlangte vor
allem in den 1970er und 1980er Jahren weltweit Bedeutung. Im deutsch-
sprachigen Raum boten die innerkirchlichen Aufbriiche in Folge des
Zweiten Vatikanums einen fruchtbaren Nihrboden fiir die neue theolo-
gische Stromung aus Lateinamerika, die vor allem in den sich rasch poli-
tisierenden Lai*innenbewegungen der Katholischen Aktion dankbare
Abnehmer*innen fiir ihre Inhalte fand. Die Impulse aus Lateinamerika
trugen zur Radikalisierung der in bedeutenden Sektoren der christlichen
Kirchen verbreiteten Suche nach einer ,diesseitigen politisch engagierten
Form des Glaubens bei. Zudem wurde das Bewusstsein fiir die globalen und
kolonialen Verflechtungen der katholischen Kirche ebenso wie der wohl-
habenden Staaten Europas und Nordamerikas gestirkt, aber auch die Soli-
daritit mit den zahlreichen Befreiungskimpfen der 1970er bis 1980er Jahre.
Auf diese Weise erlangte die befreiungstheologische Verbindung von christ-
lichem Glauben, radikaler Gesellschaftskritik und widerstindiger politi-
scher Praxis zu dieser Zeit eine Bekanntheit und Wirkmacht, die weit iiber
kirchliche Kreise hinausreichte (Baquero/Knauth/Schroeder 1998: 50-62.).

Zahlreiche Werke bedeutender Befreiungstheologen wie Gustavo
Gutiérrez (u.a. 1973, 1984, 1986), Hugo Assmann (1984), Dom Hélder
Camara (u.a. 1969, 1973, 1982, 1986), Clodovis (u.a. 1983, 1986a, 1986b) und
Leonardo Boff (u.a. 1982, 1983, 1985, 1986; sowie Boft/Boff 1986), Ernesto
Cardenal (u.a. 1971, 1976) oder Oscar Romero (1982) wurden ins Deutsche
iibersetzt und breit rezipiert. Groflen Einfluss entfaltete auch Paulo Freires
Piidagogik der Unterdriickten (1971), die selbst in enger Wechselwirkung
mit den befreiungstheologischen Bewegungen entstanden war. Im latein-
amerikanischen Entstchungskontext waren sozialwissenschaftliche, philo-
sophische und theologische Theoriebildungen ebenso wie religiése und
nichtreligiése Gruppen und Bewegungen eng verzahnt — in der Rezeption
dieser ideengeschichtlichen Stromung schwappte etwas von dieser Inter-
disziplinaritit und Interkonfessionalitit auch in den deutschsprachigen
Raum iiber (Baquero/Knauth/Schroeder 1998: 13-17).
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Befreiungstheologische Autoren und Werke fanden Eingang in die
theologischen Fakultiten, und aus studentischen Kreisen und den unter-
schiedlichen kirchlichen Basisbewegungen formierten sich Publikations-
projekte und aktivistische Gruppen. Diese verpflichteten sich — neben der
Verbreitung der neuen Ideen und der Solidarisierung mit den Befreiungs-
kimpfen des sogenannten Trikont? — der Entwicklung einer radikal politi-
schen Glaubenspraxis auch fiir den europiischen Kontext. Dafiir suchten
sie nach iiberkonfessionellen Biindnissen mit anderen, nichtreligiésen
Gruppen und Aktivist*innen, die das Ziel einer radikalen Gesellschafts-
verinderung teilten (ebd.: 50-62).

So gab sich die bereits 1906 gegriindete schweizerische Zeitschrift
Neue Wege, die anfangs noch unter dem recht neutralen Zusatz ,,Blitter fiir
religiése Arbeit® erschienen war, 1977 den Untertitel ,,Beitrige zu Chris-
tentum und Sozialismus® (Neue Wege 2021). Als Reaktion auf den Putsch
gegen Allendes ,, Demokratischen Sozialismus® in Chile formierte sich 1973
in der BRD wiederum ein Ableger der chilenischen Bewegung ,,Christen
fiir den Sozialismus®, der darauf abzielte, ,der herrschenden ,Theologie
von oben’, als Ausdruck und Stiitze der kapitalistischen Gesellschaft, eine
,Theologie von unten® entgegenzusetzen, die der Befreiung der Armen und
Unterdriickten verpflichtet ist“ (CES-BRD 1992: 218; vgl. Christlnnen fiir
den Sozialismus 2018).

Ein weiterer wichtiger Katalysator war die Solidarisierung mit
konkreten politischen Befreiungsprojekten, nicht zuletzt jenen, an denen
christlich bzw. befreiungstheologisch motivierte Gruppen zentral beteiligt
waren. Allendes Projekt eines ,Demokratischen Sozialismus®, das wesent-
lich von christlichen Sektoren mitgetragen wurde, wurde bereits erwihnt
und auch in der Anti-Apartheid-Bewegung der spiten 1970¢r bis frithen
1990er Jahre waren christlich motivierte Aktivist*innen zentral betei-
ligt. So nahm etwa der Boykott siidafrikanischer Obstimporte Anfang
der 1980¢r Jahre scinen Ausgang auf der Ebene von Pfarrgemeinden und
entwickelte sich iiber die Beteiligung katholischer Bildungshiuser und
Institutionen wie dem Osterreichischen Informationsdienst fiir Entwick-
lungspolitik (OIE) im Laufe der Jahre zu einer breiten iiberkonfessionellen
und {iberparteilichen Kampagne (Sauer 2021).

Herausragende Bedeutung kommt aber sicherlich der Sandinistischen
Revolution in Nicaraguazu, die neben ihrer breiten Resonanz in kirchlichen
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Kreisen in Osterreich auch zu einem Konvergenzpunkt christlich moti-
vierter und linker Aktivist*innen und zu einem prigenden Ereignis fiir die
entwicklungspolitische Landschaft der 1980er und 1990er Jahre wurde. Die
dynamische Entwicklung der nicaraguanischen Basisgemeinden und der
ideologische wie personelle Einfluss befreiungstheologischer Akteur*innen
— allen voran des Priesters, Schriftstellers und spiteren Ministers Ernesto
Cardenal — machten die Sandinistische Revolution attraktiv fiir kirchliche
Kreise und weckten Hoffnungen auf ein Modell eines anderen, undog-
matischen und humanistischen ,Sozialismus von unten in Abgrenzung
zu den autoritiren und biirokratischen Entwicklungen des sowjetischen
Staatssozialismus (fiir ein Beispiel der breiten Auseinandersetzung mit der
Sandinistischen Revolution aus christlicher Perspektive siche Dienste in
Ubersee/Koberstein 1982). Darin trafen diese sich mit linken, sozialde-
mokratischen bis sozialistischen Gruppen, und auch von staatlicher Seite
kam unter der sozialdemokratischen Regierung Bruno Kreiskys Unterstiit-
zung fur die neue nicaraguanische Regierung. Sympathisant*innen orga-
nisierten sich in Solidarititsbewegungen oder reisten in ,Freiwilligenbri-
gaden” nach Nicaragua, um den Aufbau der ,,neuen Gesellschaft“ vor Ort
zu begleiten bzw. mitzuerleben. Bei Pfarrbuffets wurde solidarisch gehan-
delter ,Nicaragua-Kaffee“ getrunken, es entstanden Freundschaftsvereine
und Stidtepartnerschaften — enge personliche wie institutionelle Bezie-
hungen —, und Nicaragua wurde fiir viele Jahre zu einem Schwerpunkt-
land der staatlichen wie nichtstaatlichen Entwicklungszusammenarbeit
Osterreichs (Rybak 2015: 39-44; Humer 2013: 75-79; Kanamiiller 1992:
90-105; EZA 2021a).

Die kirchlichen Aufbriiche nach dem Zweiten Weltkrieg wirkten
sich also auch auf das neue entstehende Feld von Entwicklungspolitik
und -zusammenarbeit aus und entfalteten einen zum Teil beachtlichen
Einfluss. Im &sterreichischen Kontext geht die Formierung der entwick-
lungspolitischen Landschaft nach Einschitzung der Osterreichischen
Forschungsstiftung fiir Internationale Entwicklung ,sehr stark auf die
Initiative von Einrichtungen der katholischen Kirche zurtick® (OFSE
2021a). Auch Faschingeder misst dieser ,cine zentrale Rolle fiir die Konsti-
tuierung des privaten Entwicklungszusammenarbeits-Sektors® (2003: 177)
bei. Denn wihrend Strukturen einer 6ffentlichen EZA in Osterreich erst
ab den 1960er Jahren entstanden, kam es nach Ende des Zweiten Welt-
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kriegs im kirchlichen Bereich zu einer starken und anhaltenden Prolifera-
tion entwicklungspolitischer Initiativen und Organisationen (ebd.: 180-183;
OFSE 2021a, 2021b). Hinzu kommen die unterschiedlichen Missionswerke
und -orden, die bereits lange vor der Erfindung des Projekts Entwicklung
im Globalen Stiden titig waren, ihre Ausrichtung zum Teil aber den verin-
derten Bedingungen anpassten. Kirchliche und religidse Akteur*innen
hatten daher lange beinahe eine Monopolstellung in der entwicklungspoli-
tischen Landschaft Osterreichs inne, erst ab den 1960er Jahren entstanden
Ansitze einer auflerkirchlichen EZA (OFSE 2021b). Dementsprechend
nahm der kirchliche Sektor in vielen Bereichen eine Vorreiterrolle ein und
prigte die Ausgestaltung der Szene entscheidend mit. So organisierte die
Katholische Jugend mit dem ,Landjugendwerk fiir Entwicklungshilfe-
Einsitze" die ersten Personalentsendungen aus Osterreich, und kirchliche
Organisationen beteiligten sich fithrend an der Griindung von Dachver-
binden und Netzwerken (Faschingeder 2003: 182-186). Bis heute zeichnen
katholische Organisationen fir rund die Hilfte der gesamten privaten
EZA in Osterreich verantwortlich (Obrovsky 2020: 112f). Und auch der
Bereich des Fairen Handels entstand unter starker kirchlicher Beteiligung,
etwa in Form kleiner Verkaufsstinde in Pfarren oder der Griindung der
Importorganisation EZA im Jahr 1975, an der katholische Organisationen
weiterhin signifikante Anteile halten (EZA 2021a, 2021b; Pilz 2001).

Die oben beschriebenen Impulse des Zweiten Vatikanums und der
Befreiungstheologie trugen zweifellos zu dieser dynamischen Entwicklung
kirchlicher EZA bei. Zugleich reichte und reicht deren ideologisches Spek-
trum jedoch weit tiber die skizzierte linkskatholische Orientierung hinaus
und erstrecke sich iiber reformistische Ansitze bis hin zu Kontinuititen
eines konservativ-indoktrinierenden Missionsverstindnisses. Allerdings
erlangten Beziige eines radikal politischen Christentums in den 1970er
und 1980er Jahren doch auch im Bereich der kirchlichen EZA eine beacht-
liche Bedeutung. Einige Orden (etwa die Steyler Missionare oder die Jesu-
iten) und Hilfswerke — v.a. aus dem Umfeld der katholischen Aktionen
— unterhielten enge Kontakte mit befreiungstheologischen Priestern und
Bewegungen und brachten deren Anliegen in die ésterreichische Debatte
ein (vgl. Faschingeder 2003: 180-192, 2007: 28-34).

Heute ist von diesem Einfluss nur noch wenig zu schen. Neben
der allgemeinen Schwichung der Befreiungstheologie lisst sich dies in
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manchen Fillen, wie jenem der Pipstlichen Missionswerke, auf konserva-
tive Restrukturierungen von Seiten der Amtskirche zuriickfithren. Mehr
noch diirfte es aber mit der Professionalisierung zu tun haben, die viele
kirchliche EZA-Organisationen in den letzten Jahrzehnten vollzogen
haben. Damit ging oftmals eine zunechmende Sikularisierung der eigenen
Arbeit einher, die sich vermehrt eher an den technokratischen Konzepten
und Trends des Entwicklungsdiskurses als an kirchlichen und theolo-
gischen Beziigen orientierte. Heute ist der kirchlich-religiése Charakter
vieler Organisationen nur noch bei genauerer Betrachtung erkennbar
(Faschingeder 2003: 180-192). Das oben angesprochene befreiungstheolo-
gische Revival auf Ebene der Amtskirche wird von den meisten katho-
lischen Hilfswerken zwar wohlwollend zur Kenntnis genommen und in
Form von Tagungen, Aktionsplattformen und anderen Initiativen rezi-
piert. Bislang richtet sich diese Auseinandersetzung jedoch iiberwiegend
nach innen und bleibt in ihrer Wirkung auf Teile des kirchlichen Sektors
beschrinkt. Sie hat damit kaum Einfluss auf Themen und Orientierungen
des breiteren entwicklungspolitischen Diskurses und der entsprechenden
Praxis.

3. Sikularismus und Imperialismus oder:
»Can the subaltern speak religiously?“

Dieses Verschwinden des Religiosen in kritischen gesellschaftspoli-
tischen Diskursen hingt mit dem bereits erwihnten Backlash innerhalb
der Amtskirche zusammen, der zu einem Wiedererstarken konservativer
Positionen und Sektoren fithrte, aber auch zu einem starken Riickzug
des Religiosen auf den Privaten und spirituell-kontemplativen Bereich.
Neben dieser Entradikalisierung christlichen Glaubens ist aber, zumin-
dest im westlichen Kontext, umgekehrt auch eine breitere Sikularisierung
gesellschaftskritischer Diskurse im politischen wie wissenschaftlichen
Bereich zu beobachten (Brown 2013: 2; Maldonado-Torres 2008: 360f.;
Carbonnier 2013). Diese lisst sich u.a. im Kontext der fundamentalen
ideologischen Schlieffung verorten, die sich in Folge der Umbriiche von
1989 auf globaler Ebene vollzogen hat. Denn mit dem Ende der UdSSR

verlor der westliche Kapitalismus sein ,,Auffen’, seine systemische Alterna-
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tive, und wurde zum einzigen denkmdglichen Rahmen gesellschaftlichen
Zusammenlebens. Dabei markiert 1989 jedoch nicht allein den weltweiten
Triumph eines Wirtschaftssystems, sondern eines gesamten Zivilisations-
modells, das neben seinen politokonomischen Konzepten und Instituti-
onen auch seine epistemischen und ethisch-normativen Grundannahmen
und -orientierungen zum einzigen global giiltigen Maf3stab universalisiert.
Sein sikularer Charakter ist ein zentrales Element dieses Zivilisationsmo-
dells (Maldonado-Torres 2008). Damit werden religidse, ethische, weltan-
schauliche Fragestellungen als rein subjektiv gefasst und dementsprechend
auf die private Sphire verwiesen, wihrend die Institutionen und Regu-
larien des gesellschaftlichen Zusammenlebens nach vermeintlich neut
ralen und allgemeinen Kriterien geregelt werden (vgl. ebd.: 368f.). Dies
fithrt zwar im Zuge postmoderner Individualisierungstendenzen zu einer
scheinbaren Pluralisierung von Lebensentwiirfen und Weltanschauungen,
verweist diese zugleich jedoch in die engen Grenzen individuell-personli-
cher Wahlméglichkeiten, wihrend die ethisch-weltanschaulichen Grund-
annahmen und -orientierungen des gesellschaftlichen Zusammenlebens
unsichtbar gemacht, damit auf8er Streit gestellt und der demokratischen
Aushandlung entzogen werden (vgl. Brown 2013).

Diese sikulare Norm funktioniert freilich héchst selektiv und richtet
sich vorwiegend gegen den Islam, der in der Figur des ,Politischen Islam“
zur Antithese und grofSten Bedrohung dieses Zivilisationsmodells ddmo-
nisiert wird. Die Gegenfolie des sogenannten ,Christlichen Abendlandes*
markiert wiederum den Sonderstatus des Christentums im westlich-siku-
laren Modell, das als Wegbereiterin sikularer Herrschaft und Vorzeige-
modell einer ,aufgeklirten” Religion verteidigt wird (ebd.: 4; Maldonado-
Torres 2008: 369-365).

Genauer betrachtet geht die ideologische SchliefSung ab 1989 jedoch
deutlich tiefer und trifft letztlich auch wesentliche Elemente christlichen
Glaubens. Denn diese richtet sich gegen jede Form alternativer normativer
Beziige zur individualistischen Ethik und Marktgliubigkeit des biirger-
lichen Liberalismus und damit gegen Religion schlechthin. Mit Francis
Fukuyamas These vom ,,Ende der Geschichte® (1992) und Margaret That-
chers Behauptung von der Alternativlosigkeit des globalisierten biirger-
lich-liberalen Kapitalismus (1980) wird jedem Glauben, der nicht in den
Prinzipien dieses Gesellschaftssystems seine hochste Instanz findet, die
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Berechtigung abgesprochen. Beide postulieren die gegenwirtige Gesell-
schaftsordnung als héchstmogliche und endgiiltige menschliche Realisie-
rungsform und bringen damit jeden utopischen Horizont einer besseren
oder auch nur anderen Zukunft zum Verschwinden. Das Menschen
Magliche erschopfe sich im Seienden. Dadurch geht jegliche Transzendenz
verloren. Genau diese transzendentale Behauptung eines Wirklichkeits-
und Maglichkeitshorizonts, der iiber das diesseitige, historisch gegen-
wirtig Bestehende hinausgeht, macht aber einen zentralen Kern religiésen
Glaubens aus und bildet den Grund einer unzerstérbaren Hoffnung auf
Verinderung und Befreiung. Fukuyamas These und Thatchers Behaup-
tung markieren somit den Héhepunkt jener radikalen Sikularisierungsbe-
wegung, die Max Weber Anfang des 20. Jahrhunderts als ,Entzauberung
der Welt“ (Weber 2002: 488) bezeichnet hat und in der mit Marx ,alles
Heilige [...] entweiht® (Marx/Engels 200s: 23) und im ,eciskalten Wasser
egoistischer Berechnung ertrinkt® (ebd.: 22) wird (vgl. Léwy 2008: 356L.).

Der dekoloniale Philosoph Nelson Maldonado-Torres versteht Siku-
larismus daher als die neue, eigentliche Religion bzw. Meta-Ideologie der
Moderne, also als breit geteilten hegemonialen Konsens, dessen Grund-
annahmen iiber gegensitzliche ideologische, politische und theoreti-
sche Positionen hinweg unhinterfragt iibernommen werden (Maldo-
nado-Torres 2008: 360, 364f.). Als solche aber wiirde sie einen zentralen
Bestandteil dessen ausmachen, was dekoloniale Denker*innen als ,,Ego-
Politik bezeichnet haben — als unzulissige Totalisierung der eigenen
ethno- bzw. egozentrischen Erfahrungen, Perspektiven, Kenntnisse und
Prinzipien zur vermeintlich universellen, globalen Norm (vgl. ebd.: 62-66;
Grosfoguel 2012: 88-95; Dussel 1989b: 16f.). Denn die sikulare Norm lehne
zwar vordergriindig jeden Bezug auf Traditionen, tiberlieferte Verhiltnisse
und dogmatische Glaubenssitze ab und mache die menschliche Vernunft
zur einzig legitimen Begriindungsinstanz in gesellschaftlichen wie wissen-
schaftlichen Aushandlungen. Damit wiirden die Menschen aber eben nur
scheinbar zur einzigen und absoluten Legitimationsgrundlage gesellschaft-
licher Institutionen und Verhiltnisse. Tatsichlich sei hier jedoch nicht an
die reale Vielfalt menschlicher Lebens-, Denk-, Glaubens- und Hand-
lungsformen gedacht, sondern an die Inthronisierung eines ganz spezifi-
schen, eben sikularen, westlich-biirgerlich-liberalen Menschenbildes, das
seinen erkenntnistheoretischen Horizont auf die Grundlagen der westli-

Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse 23



chen Episteme und seine ethische Orientierung auf die Maxime indivi-
dueller (Markt)Freiheit und Nutzenmaximierung reduziere (Maldonado-
Torres 2008: 367-369).

Sikularisierung wird aus dieser Perspektive eben nicht als universalge-
schichtliche Entwicklung verstanden, sondern als europiischer Sonderweg.
So erklirte der lateinamerikanische Marxist José Carlos Maridtegui bereits
in den 1920e€r Jahren den sikularen bzw. antiklerikalen Charakter der revo-
lutioniren Krifte in Europa aus der spezifischen historischen Konstella-
tion der biirgerlichen Revolutionen. Der Sikularismus sei demnach eigent-
lich eine wesentlich biirgerliche Ideologie, die dem Widerstand gegen ein
feudales, christlich-religios begriindetes Herrschaftssystem entspringe und
in anderen historischen Kontexten daher kaum von Nutzen sei (Maridtegui
2007: 1541.). Dariiber hinausgehend betrachtet er die kommunistische Idee
aufgrund ihres radikalen utopischen Charakters selbst als wesentlich reli-
gidses Konzept (ebd.: 220).

Mit Maldonado-Torres ist die Entstehung des ,westlichen“ Sikula-
rismus jedoch nicht allein als europiischer Sonderweg zu betrachten,
sondern selbst eng mit jenem Fortschrittsglauben der Aufklirung
verbunden, der diesen Sonderweg zur universalgeschichtlichen Norm
erhebt — und damit mit der Geschichte des europiischen Imperialismus.
Bereits die Wortherkunft vom lateinischen saeculum fir Zeitalter oder
Jahrhundert markiert die sikulare Trennung von politischer und religiéser
Sphire als weltgeschichtlichen Epochenbruch. Diese Trennung wird
also als Aufkommen eines neuen Zeitalters postuliert, als Zeitalter des
Menschen, in dem alle traditionellen Bindungen, alle tiberlieferten Normen
und Glaubensvorstellungen ihre Autoritit verlieren und das rationale
Individuum zu seiner vollen Herrschaft gelangt (Maldonado-Torres 2008:
362). Dieser Bruch wiederum miisse im sikularen Verstindnis von allen
Gesellschaften nach europiischem Vorbild nachvollzogen werden. Damit
l6se infolge der biirgerlichen Revolutionen der sikulare Charakter des
westlich-aufklirerischen Zivilisierungsprojekes den religiosen Charakeer
des christlichen Missionierungsprojekts als zentrale Legitimationsinstanz
kolonialer Eroberung und Herrschaft ab: ,Secularism inherits from
imperial Christianity a fundamental impetus either to convert, to control,
or to radically domesticate other epistemes [...]. The secular-religious
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divide has come to work in ways similar to the Christian-pagan divide“
(ebd.: 382; 364-370).

Wihrend der imperialistische, eurozentrische und rassistische
Charakter dieses , Zivilisierungsprojektes” im Zuge anti- und postkoloni-
aler Theoriebildung jedoch vielfach und in vielerlei Hinsicht kritisiert und
dekonstruiert wurde, bleibe die sikulare Norm auch in diesen kritischen
Diskursen bis heute oft unhinterfragt bestehen. ,Western academy*, so die
US-amerikanische Politikwissenschaftlerin Wendy Brown, ,,is governed by
the presumptive secularism of critique® (2013: 2). Dementsprechend blieben
auch anti- und postkoloniale Diskurse hiufig einem letztlich aufklire-
rischen Verstindnis kritischen Denkens verhaftet, das auf der Annahme
beruhe, ,that the true, the objective, the real, the rational, and even the
scientific emerge only with the shedding of religious authority or ,preju-
dice™ (ebd.: 5). Dieses sikulare Grundverstindnis werde in Teilen post-
kolonialer Diskurse, so Maldonado-Torres, somit zum Double-bind, zum
blinden Fleck, der dazu beitrage, genau jene diskursiven Macheverhilenisse
und Ausschliisse zu reproduzieren, die sie eigentlich zu {iberwinden trach-
teten (Maldonado-Torres 2008: 375-380). So wiirde etwa Edward Said in
seiner stereotypen Darstellung von Religionen als Quelle von Aberglauben
und Repression genau jenes ,,Othering” einsetzen, das er am europiischen
,Orientalismus® so scharf kritisierte (ebd.: 375f.; Hart 2000: 86).

Wenn kulturellen Traditionen, iiberlieferten Wissensinhalten und
Glaubensvorstellungen aber jede Rationalitit und jegliches kritische
Potenzial abgesprochen werde, bliebe der epistemische Ausschluss subal-
terner und kolonialisierter Stimmen in weiten Teilen unangetastet. Damit
werde die vielfach kritisierte eurozentrische Schlieung gegeniiber alter-
nativen epistemischen und ethischen Quellen reproduziert, die sich eben
hiufig in religiser Form artikulieren: ,When religion is understood to
be antithetic to critical thinking and theory, there is no real need to seri-
ously engage ideas articulated from religious perspectives. If the subaltern
happens to be religious, then the postcolonial theorist herself makes sure
that she will never speak (Maldonado-Torres 2008: 378). Dies bedeutet im
Umbkehrschluss freilich nicht, dass die solcherart verdeckten und abgewer-
teten Perspektiven per se befreiend sind. Denn selbstverstindlich wurden
und werden auch prikoloniale oder kolonial {iberschriebene subalterne
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religiose Praktiken immer wieder zur Rechtfertigung herrschaftlicher
und repressiver Strukturen und Anspriiche genutzt. Die Problematik liegt
vielmehr darin, dass die Totalisierung einer sikularen Norm diese Welt-
sichten und deren anderen Blick, deren Einspruch und Kritik von vornhe-
rein verwirft und damit eine differenzierte Auseinandersetzung mit ihren
moglichen kritisch-befreienden, aber auch herrschaftlich-unterdriickeri-
schen Elementen und Potenzialen unméglich macht.

4. Religion als historische und gegenwirtige Realitit und Quelle
von Widerstindigkeit am Beispiel Lateinamerikas

In einer kritischen Perspektive, in der die sikulare Norm dominant
ist, werden religiose Beziige und Stimmen fiir bestimmte widerstindige
Diskurse und Praktiken ausgeblendet. Diesen theoretischen und diskur-
siven Ausschliissen steht jedoch eine Realitit gegeniiber, in der Religion
vielfach zur Quelle von Gesellschaftskritik und Widerstand gegen Herr-
schaftsverhiltnisse wurde und wird. Am Beispiel Lateinamerikas wird
deutlich, dass viele soziale Kimpfe um Befreiung und Unabhingigkeit in
der Geschichte in sikular bestimmten Diskursen nicht geschen werden
konnen bzw. die zentrale Bedeutung des religiosen Aspektes unbeachtet
bleibt, obwohl sich diese affirmativ und dezidiert auf den christlichen
Glauben berufen. Das Religios-Transzendente als mogliche Quelle fiir
Widerstindigkeit beschrinkt sich selbstverstindlich nicht auf das Chris-
tentum. Gerade in postkolonialen Kontexten spielen hiufig auch andere
Religionen oder indigene Kosmovisionen und Spiritualititen eine wich-
tige Rolle.

Im Folgenden ist unser Blick jedoch vor allem auf christliche Reli-
gion gerichtet, der eine besondere Ambivalenz zwischen Unterdriickung
und Befreiung zukommt, da die weltweite Prisenz und Dimension auf
koloniale Invasionen zuriickgeht. Der christliche Glaube diente in diesen
als legitimierende Grundlage fiir Invasion und Unterwerfung und recht-
fertigte im Namen der Glaubensverkiindigung Sklaverei, ,Morden,
Stehlen und Foltern® (Dussel 1989a: 14). Auch in der Gegenwart diirfen
koloniale Kontinuititen nicht aufler Acht gelassen werden, die sich in
gewaltvoller Entfremdung — der Verdringung und Abwertung indigener
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Kosmovisionen und vom Christlichen abweichenden Glaubensformen —
und der Funktion von Religion als Kontrollmechanismus der ehemals
kolonisierten Bevélkerung zeigen (vgl. Quijano 2000: 210; Estermann
2017: 111).

Nichtsdestotrotz sollte bei der Beschiftigung mit Religion in Vergan-
genheit und Gegenwart die Bedeutung des Christentums fiir antikolonialen
Widerstand und radikale Kritik an imperialen Herrschaftsverhiltnissen
Beachtung finden. Historisch wird diese anhand des lateinamerikanischen
Kontextes deutlich: Bereits im 16. Jahrhundert, am Beginn der conquista
Amerikas, regten sich widerstindige Stimmen, wie jene des Dominika-
ners Bartolomé de las Casas, der die koloniale Gewalt anklagte und eine
kritische, gegenhegemoniale Positionierung aus einer christlichen Pers-
pektive einnahm (vgl. Schelkshorn 2013: 268). Zugleich mit der Unter-
werfung der kolonisierten Bevolkerung unter eine christliche Herrschaft-
sideologie wurde der christliche Glaube durch die Kolonisierten selbst in
Frage gestellt und angeklagt, aber auch angeeignet und (neu) interpre-
tiert. Der quechuasprachige Guaman Poma de Ayala, der aus Ayacucho
(in den Anden Perus) stammte, formulierte zu Beginn des 17. Jahrhunderts
seine Nueva Crdnica y Buen Gobierno (1998), in der er u.a. auf Basis der
christlichen Moral die spanische Kolonialherrschaft radikal kritisierte und
deren Abschaffung forderte (vgl. dazu Schelkshorn 2013: 270f.). Enrique
Dussel (2013) bezeichnet sein Werk als eine vorausschauend konzipierte
yausdriickliche 7heologie der Befreiung (ebd.: 89/Hervorh. i. O.): ,Denje-
nigen, der vorgibt Christ zu sein, bringt er in einen offensichtlichen perfor-
mativen Widerspruch zwischen seinen perversen Taten und den ethischen
Geboten des Christentums selbst* (ebd.: 93f.).

Der christliche Glaube spielte dariiber hinaus fiir zahlreiche weitere
antiimperiale Gegenstimmen/-projekte als Widerstandsressource eine
zentrale Rolle. Die Aneignungen christlicher Traditionen und deren
Neuinterpretationen zeigen sich noch heute in der mannigfaltigen synkre-
tistischen bzw. kulturell-religios mehrbeziiglichen Praxis. Die kreativen
Neuschopfungen reflektieren die seit der Conquista entstandene hete-
rogene Realitit mit ihren vielfiltigen Bezugsrahmen — was europiische
bzw. abendlindische Denkkategorien oftmals in gewisser Weise sprengt
und ausweitet. Auch wenn die lateinamerikanische Amtskirche bis in
die Gegenwart durch koloniale Kontinuititen und Ausschliisse geprigt
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ist, so kann gerade aufgrund der historischen Bedeutung des Christen-
tums fiir antikoloniale Widerstinde nicht davon gesprochen werden, dass
bis ins 20. Jahrhundert ,diese Kirche ausschliefSlich europiisch geprigt
(Kaller-Dietrich 2008: 74) war. Eine derartige Perspektive minimiert die
Handlungsmacht der Kolonisierten und iibersieht die vielfiltigen Aneig-
nungsprozesse, die bereits mit der Conquista selbst ihren Anfang nahmen.
Enrique Dussel (1989a: 33) betont diesbeziiglich, dass — wenn auch von der
Theologie des europdischen Zentrums beeinflusst — durch Las Casas und
andere zu Beginn des 16. Jahrhunderts bereits ,eine kreative Theologie in
Lateinamerika um vier Jahrhunderte vorweggenommen wurde®, die das
Unrecht der Conquista als Stinde benannte und ihren Ausgangspunkt in
der nichtakademischen Praxis hatte.

Diese Aneignungen sind demnach als Praxis des Widerstandes zu
sehen und gerade aufgrund der Geschichte des europiischen Christen-
tums am amerikanischen Kontinent, welche eben keine Erzihlung der
Befreiung darstellte, eine Voraussetzung dafiir, dass christliche Werte
auch zum Movens antikolonialer Befreiungskdmpfe werden konnten. Ein
gegenwirtiges Beispiel fiir eine kontextuelle Interpretation christlicher
Motive, die als subversiv bezeichnet werden kann, stellt das peruanische
Lied ,De Espafa nos llegé Cristo“ (dt.: Aus Spanien kam Christus zu uns)
dar, das dem im nordperuanischen Piura populiren Musik- und Tanz-
genre des Tondero entspricht. Der Tondero beinhaltet stidspanische, afri-
kanische und prikolonial-indigene Elemente und wird nach wie vor von
der ruralen und nichtweiflen Bevolkerung getanzt, ist also Ausdruck der
cultura popular. Der Text stelltsich wie folgt dar: ,,Christus kam aus Spanien
zu uns, aber auch der (Kolonial-)Herr, der (Kolonial-)Herr hat genau, wie
er Christus gekreuzigt hat, auch den Schwarzen (Sklaven) gekreuzigt®.
Kritik und Widerstand unter Bezugnahme auf christliche Positionen sind
Bestandteil der peruanischen Geschichte seit der conguista. Darin zeigt
sich ein ernst zu nehmendes Potenzial fiir Gesellschaftskritik, das sich in
Lateinamerika im 20. Jahrhundert in der Theologie der Befreiung wider-
spiegelte.

In Lateinamerika fungiert der christliche Glaube in all seiner Ambiva-
lenz also auch als Quelle fiir radikale Gesellschaftskritik. Gleichermafien
war er im siidafrikanischen Befreiungskampf gegen die Apartheid von
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Bedeutung, und auch Mahatma Gandhi (zit. nach Weber 2020: 9) war
von den Aussagen der Bergpredigt Jesus beeindrucke: ,,Ihr Christen habt
in eurer Obhut ein Dokument mit genug Dynamit in sich, die gesamte
Zivilisation in Stiicke zu blasen, die Welt auf den Kopf zu stellen® (ebd.).
Diese Funktion des Christentums beschrinkt sich nicht auf den latein-
amerikanischen Kontext und auf antikoloniale Kimpfe. Einige Schlag-
lichter zeigen, dass christliche Religion immer wieder zur Referenz wurde,
um sich gegen bestechende Herrschaftsverhiltnisse zur Wehr zu setzen:
So spielte das Christentum in Osterreich und Deutschland fiir den anti-
faschistischen Widerstand (u.a. Franz Jigerstitter, Dietrich Bonhoeffer,
Alfred Delp) eine wichtige Rolle und zeigt sich gegenwiirtig im Kirchen-
asyl und im Einsatz fiir Klimagerechtigkeit. Erst Anfang Juni 2021 wurde
eine Ordensfrau in Deutschland strafrechtlich verurteile, weil sie zwei
Nigerianerinnen Kirchenasyl gewihrt hatte. Uber die lokale bzw. natio-
nale Ebene hinaus war das Christentum fiir internationale Bewegungen
wie den christlich-antimilitaristischen Widerstand prigend. Jakob Friih-
mann und Cristina Yurena Zerr thematisieren dies im kiirzlich erschienen
Buch ,,Brot und Gesetze brechen” (2021).

Christliches Gedankengut wurde — und wird an vielen Orten der
Welt nach wie vor — als Ressource fiir Gesellschaftskritik und widerstin-
diges Handeln genutzt. Allgemeiner ist Religion ein nicht negierbares und
prigendes Element von Lebenswelten, Teil der alltdglichen Sinnstiftung,
der Wele- und Selbstinterpretation. Aufgrund dessen und aufgrund der
historischen Bedeutung sollte sich eine kritische Entwicklungsforschung
der Auseinandersetzung mit dieser aus einer globalen Perspektive anhal-
tenden Realitdt stellen. Wenn subalterne, religiose Gruppen nicht a priori
als weniger vernunftbegabt oder intellektuell wahrgenommen bzw. sie
als aktive Subjekte, die ihre eigenen Interessen kennen, ernst genommen
werden sollen, dann miissen sich auch kritische Entwicklungsforschung
und Sozialwissenschaften die Frage stellen, warum entgegen zahlreicher
Vorhersagen Religion(en) im 21. Jahrhundert nicht einfach verschwunden
sind. Dieser Frage stellt sich das vorliegende Heft im Rahmen seiner
Beitrige insofern, als es christliche Religion auf unterschiedlichen Ebenen
als Ressource und Ankniipfungspunke fiir widerstindisches Denken und
Handeln thematisiert.
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5. Kritische Gehalte von Religionen und Christentum —
zu den Beitrigen

Religidse Transzendenzbeziige behaupten ein ,,Auflen” zu den Norma-
lititen der diesseitigen Welt. Das meint zum einen die Annahme einer
tieferen Wirklichkeit, die tiber das empirisch mess- und sicht- bzw. sinn-
lich Wahrnehmbare hinausgeht. Zum anderen bezieht es sich auf die
Vorstellung von ethisch-normativen Prinzipien und Instanzen, die noch
tiber den historisch-kontextuellen juristischen Gesetzen und Regula-
rien, aber auch Moralvorstellungen stehen. Diese Prinzipien wurden und
werden immer wieder genutzt, um Herrschaftsanspriiche zu legitimieren
und gesellschaftliche Verhiltnisse und Normen zu iiberzeitlichen Gege-
benheiten ,von Gottes Gnaden zu verfestigen. Zugleich bleibt das Tran-
szendente jedoch konstitutiv uneinholbar, es ist von Menschen per defini-
tionem nicht vollstindig erkenn- und realisierbar und damit auch niemals
abschliefSend beanspruchbar. Somit st6flt jede Vereinnahmung durch
gesellschaftliche Autoritdten an eine uniiberwindbare Grenze. Religidse
Transzendenzbeziige bieten somit einen normativen Bezugspunkt, einen
utopischen Horizont des Vollkommenen, Guten und Gerechten, von dem
jede historische Wirklichkeit in Frage gestellt, entnaturalisiert und auf ihre
blinden Flecken und Verfehlungen hin tiberpriift werden kann. Welchen
Charakter diese kritische Infragestellung und Entsakralisierung von der
Transzendenz her annimme, hingt freilich davon ab, wie diese gottliche
Sphire umschrieben und welche Inhalte und Prinzipien ihr gegeben
werden. Der ethische Kompass einer Religion ist also noch lange nicht
per se von vornherein befreiend, und er kann stets von unterschiedlichen
Akteur*innen und fiir unterschiedliche Interessen angeeignet und reinter-
pretiert werden. In den Beitrigen dieses Hefts werfen wir einen Blick auf
christliche Bestimmungen dieser hochsten Prinzipien und deren Potenzial
fiir radikal-gesellschaftskritisches Denken und Handeln. Damit soll die
Beschiftigung mit Religion und Entwicklung um eine theologisch infor-
mierte Auseinandersetzung mit der Frage, ob und inwiefern christlicher
Glaube als ethische Ressource fiir radikal-befreiende Kritik und Transfor-
mation wirken kann, erweitert werden.

Bruno Kern schlief§t mit seinem Beitrag an Debatten um das Verhilenis
von Christentum und Marxismus an. Dabei beleuchtet er Marx’ Kritik der
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Religion im doppelten Sinn und gibt darin neben der Kritik an Religion
auch dem kritischen Potenzial von Religion einen Raum. Kern fragt des
Weiteren nach dem unaufhebbaren Beitrag der Religion und konstatiert
dabei die Unverfiigbarkeit des Menschen und des Absoluten als Korrektiv
fiir Fortschritts- und Technologiegldubigkeit, auch innerhalb des ortho-
doxen Marxismus. Angesichts gegenwirtiger globaler Herausforderungen
sicht Bruno Kern in einer ,Kosmologie der Befreiung” ein Desiderat fiir
tiefgreifende Verinderungen und ein anderes Verhiltnis zur natiirlichen
Mitwelt.

Sandra Lassak, Magdalena Kraus und Jonathan Scalet schlieflen in
gewisser Weise daran an, wenn sie aus Skofeministischer und dekolonialer
Perspektive einen Blick auf gegenwirtige Krisen und soziale Kimpfe in
Lateinamerika werfen. Dabei wird deutlich, dass Theorie und Praxis aus
Lateinamerika theoretische Herausforderungen und Anfragen an ,west-
liche* feministische Befreiungstheologie stellen. Die Autor*innen sehen
daher die Notwendigkeit der Dekolonisierung feministischer Befreiungs-
theologie durch die Transformation grundlegender Annahmen wie Andro-
zentrismus, Anthropozentrismus und Dualismus. In einer ,,Okosophie“ -
der Befreiung relational verwobener, leiblicher Korper-Territorien — sehen
sie Moglichkeiten fiir eine transnationale dkofeministische Theologie.

Wihrend die ersten beiden Beitrige v.a. gegen eurozentrische Veren-
gungen und Schliefungen des Christentums ankimpfen und die Inklu-
sion der Pluralitit menschlicher Lebens- und Wissensformen einfor-
dern, macht Jan-Niklas Collet auf die Gefahren und Fallstricke einer
Aufgabe universalistischer Anspriiche aufmerksam. Er zeigt am Beispiel
des rechten Ethno-Pluralismus, wie vermeintlich differenzsensible Positi-
onierungen und Kritik an (kultur-)imperialistischen Universalisierungen
in die Verteidigung von Herrschaftsverhiltnissen und Gewalt kippen
kénnen. Im Anschluss an den Befreiungstheologen Ignacio Ellacuria skiz-
ziert Collet Grundziige eines antiessenzialistischen Universalismus, der
seinen allgemeinen Giiltigkeitsanspruch und sein verbindendes kollekti-
vierendes Element in der Positionierung an der Seite der jeweils Schwach-
Gemachten findet und dadurch mit jeglicher Abschliefung und Homoge-
nisierung bricht.

Abschlieflend fithrt der Essay von Jakob Frithmann die unterschiedli-
chen Stringe in der Frage nach praktischen Handlungsméglichkeiten aus
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christlich-befreiender Motivation innerhalb der gewaltférmigen, kapita-
listisch-rassistischen Gegenwart zusammen. Anhand seiner Erfahrungen
in der Seenotrettung diskutiert er Moglichkeiten, Unméglichkeiten und
Fallstricke radikaler Praxis aus der hegemonialen Position eines weiflen,

minnlichen Christen.
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Eine Ausnahme bildet hier die Kultur- und Sozialanthropologie, die sich seit
Jahrzehnten intensiv mit diesem Nexus auseinandersetzt. Allerdings liegt der Fo-
kus meist stirker auf nichteuropiischen Religionen und Kosmovisionen und we-
niger auf den widerstindigen Potenzialen der global dominanten und kolonial
tiberformten christlichen Tradition.

Das Konzept der Entmenschlichung spielt eine zentrale Rolle im befreiungstheo-
logischen Denken. Unterdriickung und Ungerechtigkeit wird dabei wesentlich
negativ, nimlich als Negation der universellen Menschenliebe und des Gleich-
heitsimperativs christlicher Religion verstanden. Entmenschlichung als Unter-
driickung des vollen Menschseins enthilt verschiedene Aspekte: Zum einen
werden damit deskriptiv jene Gruppen bezeichnet, deren vollwertiges Mensch-
sein in herrschaftlich strukturierten Gesellschaften (durch rassistische, sexistische
oder andere Essenzialisierungen) in Frage gestellt wird, um ihre Unterordnung
zu rechtfertigen. Zum anderen werden damit auch all jene Mechanismen ange-
sprochen, die Menschen die volle Entfaltung ihres Menschseins verwehren. Im
christlichen Verstindnis besteht dieses Ideal im Sinne eines schépferischen Men-
schenbildes vor allem in der Realisierung menschlicher Handlungsmacht, Frei-
heit, Kreativitit und Selbstbestimmung. In Abgrenzung zu liberalen Konzepten
ist damit jedoch keine blof individualistische Selbstentfaltung oder marktférmi-
ge Freiheit gemeint. Vielmehr kénne die Entfaltung zu voller Menschlichkeit nur
eingebettet in soziale Bezichungen und solidarische Gemeinschaftsgefiige gelin-
gen. Damit seien — drittens — in herrschaftlich organisierten Gesellschaften auch
die dominanten Gruppen entmenschlicht, die zu bloffen Funktionstriger*innen
reduziert und eines sozialen und solidarischen menschlichen Wesens entfremdet
wiirden.

Der Begriff ,, Irikont® war vor allem in den 1970er Jahren in linken Kreisen als
alternative Sammelbezeichnung fiir die post- und neokolonial geprigten Linder
Afrikas, Asiens und Lateinamerikas verbreitet. Der Begriff geht auf die ,, Trikon-
tinentale Konferenz® zuriick, die im Jinner 1966 in Cuba abgehalten wurde und
darauf abzielte, ein globales revolutionires Biindnis aller antiimperialistischen
und antikolonialen Befreiungsbewegungen zu etablieren. Als Selbstbezeichnung
mit klar politischem Anspruch galt , Trikont® als Gegenbegriff zu den gingigen
essenzialistisch und abwertend konnotierten Konzepten wie ,,Dritte Welt“ und
»Entwicklungslinder.

MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET



Literatur

Arntz, Norbert (2017): Eine dienende und arme Kirche ist mdglich! Papst Fran-
ziskus auf den Spuren des Katakombenpaktes. In: Gmainer-Pranzl, Franz/
Lassak, Sandra/Weiler, Birgit (Hg.): Theologie der Befreiung heute. Heraus-
forderungen — Transformationen — Impulse. Innsbruck/Wien: Tyrolia, 481-502.

Assmann, Hugo (1984): Die Gotzen der Unterdriickung und der befreiende Gortt.
Miinster: edition Liberacién.

Baquero, Patricia/Knauth, Thorsten/Schroeder, Joachim (1998): Befreiung als
Paradigma in Pidagogik, Theologie und Philosophie. In: Knauth, Thorsten/
Schroeder, Joachim (Hg.): Uber Befreiung. Befreiungspidagogik, Befreiung-
sphilosophie und Befreiungstheologie im Dialog. Miinster u.a.: Waxmann,
11-92.

Becka, Michelle/Gmainer-Pranzl, Franz (Hg., 2021): Gustavo Gutierréz: Theol-
ogie der Befreiung (1971/2021). Der bleibende Impuls eines theologischen
Klassikers. Innsbruck/Wien: Tyrolia.

Benjamin, Walter (2009 [1921]): Kapitalismus als Religion. In: Baecker, Dirk (Hg.):
Kapitalismus als Religion. Berlin: Kadmos, 15-18.

Boff, Clodovis (1983): Theologie und Praxis. Die erkenntnistheoretischen Grund-
lagen der Theologie der Befreiung. Miinchen: Kaiser.

Boff, Clodovis (1986a): Mit den Fiifen am Boden. Theologie aus dem Leben des
Volkes. Diisseldorf: Patmos.

Boff, Clodovis (1986b): Die Befreiung der Armen. Reflexionen zum Grundanliegen
der lateinamerikanischen Befreiungstheologie. Freiburg: Edition Exodus.

Boff, Leonardo (1982): Aus dem Tal der Trinen ins Gelobte Land. Der Weg der
Kirche mit den Unterdriickten. Diisseldorf: Patmos.

Boff, Leonardo (1983): Die Neuentdeckung der Kirche. Basisgemeinden in Latein-
amerika. Mainz: Griinewald.

Boff, Leonardo (198s): Kirche, Charisma und Macht. Studien zu einer streitbaren
Ekklesiologie. Diisseldorf: Patmos.

Boff, Leonardo (1986): Jesus Christus. Der Befreier. Freiburg im Breisgau/Wien:
Herder.

Boff, Leonardo/Boff, Clodovis (1986): Wie treibt man Theologie der Befreiung?
Diisseldorf: Patmos.

Brown, Wendy (2013): Introduction. In: Asad, Talal/Brown, Wendy/Butler, Judith/
Mahmood, Saba (Hg.): Is Critique Secular? Blasphemy, Injury and Free
Speech. New York: Fordham University Press, 1-13. https://doi.org/10.2307/j.
crraescjek.4

Céamara, Dom Hélder (1969): Revolution fiir den Frieden. Freiburg: Herder.

Céamara, Dom Hélder (1973): Hunger und Durst nach Gerechtigkeit. Reden und
Ansprachen. Wien/Graz: Styria.

Camara, Dom Hélder (1982): Hoffen wider alle Hoffnung. Ziirich: Pendo-Verlag.

Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse 33



Céamara, Dom Hélder (1986): Gott lebt in den Armen. Olten u.a.: Walter.

Carbonnier, Gilles (2013): Religion and Development: Reconsidering Secularism as
the Norm. In: International Development Policy/Revue internationale de poli-
tique de développement 4, 1-5. https://doi.org/10.1057/9781137329387_1

Cardenal, Ernesto (1971): Das Buch von der Liebe. Wuppertal-Barmen: Hammer.

Cardenal, Ernesto (1976): Das Evangelium der Bauern von Solentiname. Gespriche
tiber das Leben Jesu in Lateinamerika. Wuppertal: Jugenddienst-Verlag.

Castillo, Fernando (1997): Zur Artikulation in der Sozialwissenschaft: Die Befrei-
ungstheologie und die Sozialwissenschaften. In: Fornet-Betancourt, Raul
(Hg.): Befreiungstheologie: Kritischer Riickblick und Perspektiven fiir die
Zukunft. Band I: Bilanz der letzten 25 Jahre (1968-1993). Mainz: Matthias-
Griinewald, 177-190.

Catacombe Domitilla (2021 [1965]): Katakombenpakt: , Fiir eine dienende und arme
Kirche*. www.domitilla.info/idx.htm?vari=docs/pactes.htm, 16.07.2021.

CfS-BRD (1992): Selbstdarstellungspapier. In: ChristInnen fiir den Sozialismus
(Hg.): Geschichte — Theorie - Praxisberichte. Miinster: Eigenverlag, 217-218.

ChristInnen fiir den Sozialismus (2018): Was bedeutet CfS. www.chrisoz.de/wer-
sind-die-christinnen-fuer-den-sozialismus/, 6.6.2021.

Codina, Victor (2017): Theologie der Befreiung: Uberblick und Herausforderungen.
In: Gmainer-Pranzl, Franz/Lassak, Sandra/Weiler, Birgit (Hg.): Theologie der
Befreiung heute. Herausforderungen — Transformationen — Impulse. Inns-
bruck/Wien: Tyrolia, 13-26.

Daniel, Anna/Garling, Stephanie/Hillebrandt, Frank/Wienold, Hans (Hg., 2014):
Religionen in Bewegung. Peripherie 134/135.

Deneulin, Severine/Bano, Masooda (2009): Religion in Development: Rewriting
the Secular Script. London: Zed Books.

Deneulin, Severine/Rakodi, Carole (2011): Revisiting Religion: Development
Studies Thirty Years On. In: World Development 39 (1), 45-54. https://doi.
org/10.1016/j.worlddev.2010.05.007

Dienste in Ubersee/Koberstein, Gerhard (Hg., 1982): Nicaragua. Revolution und
christlicher Glaube. [Texte zum Kirchlichen Entwicklungsdienst 21]. Frankfurt
am Main: Otto Lembeck.

Dussel, Enrique (1989a): Prophetie und Kritik. Entwurf einer Geschichte der Theol-
ogie in Lateinamerika. Fribourg/Brig: Edition Exodus.

Dussel, Enrique (1989b): Philosophie der Befreiung. Hamburg: Argument.

Dussel, Enrique (2013): Der Gegendiskurs der Moderne. Kélner Vorlesungen.
Wien/Berlin: Turia+Kant.

Ellacuria, Ignacio (1995): Utopie und Prophetie. In: Ellacuria, Ignacio/Sobrino, Jon
(Hg.): Mysterium Liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung.
Band 1. Luzern: Edition Exodus, 383-432.

Estermann, Josef (2017): Siidwind. Kontextuelle nicht-abendlindische Theologien
im globalen Stiden. Ziirich/Wien/Miinster: LIT-Verlag.

34 MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET



EZA (20212): EZA-Chronik von 1975 — 1989. www.eza.cc/eza-chronik-1975-1989,
6.6.2021.

EZA (2021b): Das Unternehmen. www.eza.cc/das-unternehmen-eza-fairer-handel,
6.6.2021. https://doi.org/10.37755/sjip.v6i2.295

Faschingeder, Gerald (2003): Vom Pfarrflohmarke bis zur professionellen NGO. Die
Entwicklungszusammenarbeit der romisch-katholischen Kirche in Osterreich.
In: Gomes, Bea de Abreu Fialho/Hanak, Irmi/Schicho, Walter (Hg.): Die
Praxis der Entwicklungszusammenarbeit. Akteure, Interessen und Handlungs-
muster. [Gesellschaft, Entwicklung, Politik 1]. Wien: Mandelbaum, 177-194.

Faschingeder, Gerald (2007): Entwicklungsproduktive Religiosititen und Entwick-
lung als religiose Idee — Zu den zahlreichen Maglichkeiten, das Verhiltnis von
Religion und Entwicklung zu denken. In: Faschingeder, Gerald/Six, Clemens
(Hg.): Religion und Entwicklung. Wechselwirkungen in Staat und Gesells-
chaft. [Globalgeschichte und Entwicklungspolitik 4]. Wien: Mandelbaum,
16-59.

Faschingeder, Gerald (2010): Religion in der globalen Gesellschaft. In: Kolland,
Franz/Dannecker, Petra/Gichter, August/Suter, Christian (Hg.): Soziologie in
der globalen Gesellschaft. Eine Einfiihrung. Wien: Mandelbaum, 327-354.

Faschingeder, Gerald/Six, Clemens (Hg., 2007): Religion und Entwicklung. Wech-
selwirkungen in Staat und Gesellschaft. [Globalgeschichte und Entwicklung-
spolitik 4]. Wien: Mandelbaum.

Fischer, Karin/Hauck, Gerhard/Boatci, Manuela (Hg., 2016): Handbuch Entwick-
lungsforschung. Berlin: Springer. https://doi.org/10.1007/978-3-658-04790-0

Fornet-Betancourt, Raul (2018): Die Antiimperialismusbewegung in Lateinamerika
als Wegbereiterin dekolonialen Denkens. In: Pittl, Sebastian (Hg.): Theologie
und Postkolonialismus. Ansitze — Herausforderungen — Perspektiven. Regens-
burg: Verlag Friedrich Pustet, 24-59.

Freire, Paulo (1971): Pddagogik der Unterdriickten. Stuttgart: Kreuz-Verlag.

Frithmann, Jakob/Zerr, Cristina Yurena (Hg., 2021): Brot und Gesetze brechen.
Christlicher Antimilitarismus auf der Anklagebank. Wien/Berlin: Mandelbaum.

Fukuyama, Francis (1992): The End of History and the Last Man. London:
Penguin.

Garling, Stefanie (2013): Vom Stérfaktor zum Operator. Religion im Diskurs
der Entwicklungszusammenarbeit. Wiesbaden: Springer. https://doi.
org/10.1007/978-3-658-02483-3

Gonzdlez Faus, José Ignacio (1996): Siinde. In: Ellacuria, Ignacio/Sobrino, Jon
(Hg.): Mysterium Liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung.
Band 2. Luzern: Edition Exodus, 725-740.

Grosfoguel, Ramén (2012): Decolonizing Western Uni-versalisms: Decolonial
Pluri-versalism from Aimé Césaire to the Zapatistas. In: Journal of Periph-
eral Cultural Production of the Luso-Hispanic World 1 (3), 88-102. https://doi.
org/10.5070/T413012884

Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse 35



Gutiérrez, Gustavo (1973): Theologie der Befreiung. Miinchen u.a.: Kaiser.

Gutiérrez, Gustavo (1984): Die historische Macht der Armen. Miinchen: Kaiser.

Gutiérrez, Gustavo (1986): Aus der eigenen Quelle trinken. Spiritualitit der
Befreiung. Miinchen/Mainz: Kaiser/Griinewald.

Guzman, German (1970): Camilo Torres. Persénlichkeit und Entscheidung.
Miinchen: Késel.

Hart, William D. (2000): Edward Said and the Religious Effects of Culture. Cambridge:
Cambridge University Press. https://doi.org/10.1017/CBO9780511488412

Heuser, Andreas/Koehrsen, Jens (2020): From a Quiet Revolution to the Toler-
ance of Ambiguity: Religious NGOs in International Development Discourse.
In: Heuser, Andreas/Koehrsen, Jens (Hg.): Does Religion Make a Difference?
Religious NGOs in International Development Collaboration. Baden-Baden:
Nomos, 13-40. https://doi.org/10.5771/9783748907633-13

Humer, Alexandra (2013): Solidaritit mit Nicaragua? Stidtepartnerschaften als
Beispiel kommunaler EZA in Osterreich und ihre Rolle in der OEZA. [OFSE-
Forum ss]. Wien: Siiddwind.

Jones, Ben/Petersen, Marie Juul (2011): Instrumental, Narrow, Normative?
Reviewing recent work on religion and development. In: Third World Quar-
terly 32 (7), 1291-1306. https://doi.org/10.1080/01436597.2011.596747

Kaller-Dietrich, Martina (2008): Theologie der Befreiung: Medellin 1968. In:
Kastner, Jens/Mayer, David (Hg.): Weltwende 1968? Ein Jahr aus globalge-
schichtlicher Perspektive. Wien/Berlin: Mandelbaum, 68-82.

Kanamiiller, Ursula (1992): Solidarititsarbeit: nutzlose Anstrengung? Méglichkeiten
und Grenzen des Lernens in politischem Handeln am Beispiel der 8sterreichis-
chen Solidarititsbewegung fiir Nicaragua (1979-1989). Miinchen/Wien: Profil.

Kern, Bruno (2013): Theologie der Befreiung. Tiibingen: A. Francke.

Lateinamerikanische Bischofskonferenz (1979): Die Evangelisierung Lateinamerikas
in Gegenwart und Zukunft. Dokument der III. Generalkonferenz des latein-
amerikanischen Episkopats in Puebla, 13. Februar 1979.
www.iupax.at/dl/ulktfmoJOKnJqx4KJKJmM]JmNMn/1979-celam-puebla-die-
evangelisierung-lateinamerikas-in-gegenwart-und-zukunft_pdf, 16.7.2021.

Loéwy, Michael (2008): The Historical Meaning of Christianity of Liberation in
Latin America. In: Morana, Mabel/Dussel, Enrique/Jduregui, Carlos A. (Hg.):
Coloniality at Large. Latin America and the Postcolonial Debate. Durham/
London: Duke University Press, 350-359.

Maridtegui, José Carlos (2007 [1928]): Siete Ensayos de Interpretacién de la Real-
idad Peruana. Cardcas: Fundacién Biblioteca Ayacucho.

Maldonado-Torres, Nelson (2008): Secularism and Religion in the Modern/Colo-
nial World-System: From Secular Postcoloniality to Postsecular Transmoder-
nity. In: Morana, Mabel/ Dussel, Enrique/Jduregui, Carlos A. (Hg.): Coloni-
ality at Large. Latin America and the Postcolonial Debate. Durham/London:
Duke University Press, 360-384.

36 MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET



Marx, Karl (2005 [1867]): Das Kapital. Kritik der politischen Okonomie. Erster
Band. Buch 1: Der Produktionsprozef§ des Kapitals. [MEW 23]. Berlin: Dietz.

Marx, Karl/Engels, Friedrich (2005 [1848]): Manifest der Kommunistischen Partei.
Stuttgart: Reclam.

Miiller, Gerd (2014): Das Potenzial von Religion fiir nachhaltige Entwicklung
und Frieden. Grundsatzrede von Bundesminister Gerd Miiller anlisslich des
1250-jihrigen Jubiliums der Benediktinerabtei Ottobeuren am 19. Oktober
2014. www.bmz.de/de/presse/reden/minister_mueller/2014/Oktober/20141019_
rede_religion.heml, 19.11.2018.

Neue Wege (2021): Uber uns. www.neuewege.ch/ueber-uns, 6.6.2021.

Obrovsky, Michael (2020): Zuschiisse privater Organisationen. In: OFSE (Hg.):
Digitalization for Development? Challenges for Developing Countries.
Osterreichische Entwicklungspolitik: Analysen, Berichte, Informationen.
Wien: Siidwind, 111-120.

OFSE (2021a): Die Osterreichische Entwicklungszusammenarbeit. Ein
historischer Uberblick. www.oefse.at/forschung/die-oesterreichische-
entwicklungszusammenarbeit-historischer-ueberblick/, 19.6.2021.

OFSE (2021b): Von der Entwicklungshilfe zu den Sustainable Development Goals
— SDGs. Meilensteine der ésterreichischen Entwicklungszusammenarbeit
im internationalen Kontext. www.oefse.at/fileadmin/content/Downloads/
Forschung/Zeittafel-web.pdf, 19.6.2021.

Papst Franziskus (2013): Evangelii gaudium. Apostolisches Schreiben. Rom: Vatika-
nische Druckerei.

Papst Franziskus (2015): Laudato Si — Uber die Sorge fiir das gemeinsame Haus.
Enzyklika. Rom: Vatikanische Druckerei.

Pilz, Brigitte (2001): Zum Beispiel fairer Handel. Géttingen: Lamuv.

Pittl, Sebastian (2018): Geschichtliche Realitit und Kreuz. Der fundamentale Ort
der Theologie bei Ignacio Ellacurfa. Regensburg: Friedrich Pustet Verlag.

Poma de Ayala, Guaman (1998 [1615]): Nueva Crénica y Buen Gobierno (Antologia).
Lima: Editorial Horizonte.

Quijano, Anibal (2000): Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina.
In: Lander, Edgardo (Hg.): La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias
sociales. Perspectivas latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO, 201-246.

Rahner, Karl (1979): Die bleibende Bedeutung des Zweiten Vatikanischen Konzils.
In: Stimmen der Zeit, 795-806. www.herder.de/stz/wiedergelesen/die-
bleibende-bedeutung-des-zweiten-vatikanischen-konzils/, 17.7.2021.

REPAM (2018): Amazonien — Neue Wege fiir die Kirche und eine ganzheitliche
Okologie. Vorbereitungsdokument. Edigoes CNBB.

Romero, Oscar Arnulfo (1982). Die notwendige Revolution. Miinchen: Kaiser.

Rybak, Jan (2015): Eine schr besondere Revolution, die ich kennenlernen wollte: die
osterreichische Nicaragua-Solidarititsbewegung 1979—1990. Bremen: Wiener
Verlag fiir Sozialforschung.

Christlicher Glaube als Quelle gesellschaftskritischer Diskurse 37



Sauer, Walter (2021): Anti-Apartheid-Bewegung in Osterreich. Ein Riickblick.
www.sadocc.at/sadocc.at/aab.shtml,16.7.2021.

Schelkshorn, Hans (2013): Denken an den Grenzen der europiischen Moderne. Zur
Bedeutung der ,lateinamerikanischen® Philosophie fiir die Suche nach einer
gerechten Weltgesellschaft. In: Miinnix, Gabriele (Hg.): Wertetraditionen und
Wertekonflikte. Ethik in Zeiten der Globalisierung. Nordhausen: Traugott
Bautz, 263-280.

Sobrino, Jon (1997): Die Theologie und das ,,Prinzip Befreiung”. Reflexion aus El
Salvador. In: Fornet-Betancourt, Radl (Hg.): Befreiungstheologie: Kritischer
Riickblick und Perspektiven fiir die Zukunft. Band II: Kritische Auswertung
und neue Herausforderungen. Mainz: Griinewald, 187-213.

Sobrino, Jon (2006): Extra pauperes nulla salus. Pequefio ensayo utépico-proféctico.
In: Revista Latinoamericana de Teologfa. San Salvador: UCA, 219-261. https://
doi.org/10.51378/tlt.v23i69.5018

Thatcher, Margaret (1980): Speech to Conservative Women's Conference. 21.05.1980.
www.margaretthatcher.org/document/104368, 16.7.2021.

Tomalin, Emma (Hg., 2015): The Routledge Handbook of Religions and Global
Development. Routledge International Handbooks. London/New York: Rout-
ledge. https://doi.org/10.4324/9780203694442

Tomalin, Emma (2021): Religions and development: a paradigm shift or busi-
ness as usual? In: Religion st (1), 105-124. https://doi.org/10.1080/0048
721X.2020.1792055

Weber, Christian (2020): Wie andere Kulturen die Bibel sehen. Ziirich: Theologis-
cher Verlag.

Weber, Max (2002 [1919]): Wissenschaft als Beruf. In: Kaesler, Dirk (Hg.): Max
Weber. Schriften 1894-1922. Stuttgart: Alfred Kroner Verlag, 474-s11.

Magdalena Andrea Kraus

magdalena.kraus@univie.ac.at

Jonathan Scalet
jonathan.scalet@gmail.com

38



