JOURNAL FUR ENTWICKLUNGSPOLITIK

vol. XXXVII 3-2021

CHRISTLICHE RELIGION
ALS GESELLSCHAFTSKRITIK?

Schwerpunktredaktion: Magdalena Andrea Kraus,

Jonathan Scalet

Herausgegeben von:
Mattersburger Kreis fiir Entwicklungspolitik
an den 6sterreichischen Universititen



Journal fiir Entwicklungspolitik (JEP)
Austrian Journal of Development Studies

Herausgeber: Mattersburger Kreis fiir Entwicklungspolitik an den
osterreichischen Universititen

Redaktion: Tobias Boos, Alina Brad, Eric Burton, Julia Eder, Nora
Faltmann, Gerald Faschingeder, Karin Fischer, Daniel Fuchs, Daniel
Gorgl, Inge Grau, Markus Hafner-Auinger, Johannes Jiger, Bettina
Kahler, Johannes Korak, Magdalena Kraus, Franziska Kusche, Bernhard
Leubolt, Sebastian Luckeneder, Clemens Pfeffer, Stefan Pimmer, Jonathan
Scalet, Lukas Schmidt, Gregor Seidl, Nicolas Schlitz, Koen Smet

Board of Editors: Henry Bernstein (London), Patrick Bond (Johan-
nesburg), Dieter Boris (Marburg), John-ren Chen (Innsbruck), Hartmut
Elsenhans (Leipzig), Jacques Forster (Genéve), John Friedman (St. Kilda),
Peter Jankowitsch (Wien), Franz Kolland (Wien), Helmut Konrad (Graz),
Uma Kothari (Manchester), Ulrich Menzel (Braunschweig), Jean-Philippe
Platteau (Namur), Dieter Rothermund (Heidelberg), Alfredo Saad-Filho
(London), Dieter Senghaas (Bremen), Heribert Steinbauer (Wien), Osvaldo
Sunkel (Santiago de Chile)

Produktionsleitung: Clemens Pfeffer
Umschlaggestaltung: Clemens Pfeffer

Titelbild: Zapatistia Church (2004) by David Sasaki,
www.flickr.com/photos/oso/4655542



Inhalt

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

39 Bruno KERrRN
Kritik der Religion nach Karl Marx. Vom Sinn der Gottrede in
sikularer Zeit

60 SANDRA LASSAK, MAGDALENA ANDREA KRAUS,
JONATHAN SCALET
Kérperterritorien befreien. Aktuelle Herausforderungen fiir eine
feministische Befreiungstheologie im Lichte koterritorialer und
dekolonialer Kampfe

89 Jan Nikras COLLET
Die Vergeschichtlichung des Universalen. Reflexionen zu einem
befreiungstheologischen Universalismus

Essay

117 JaAkOoB FRUHMANN

Als Christ zur See? Reflexionen iiber ein heikles Fahrwasser

127 SchwerpunktredakteurInnen und Autorlnnen
131 Impressum



JourRNAL FUR ENTWICKLUNGSPOLITIK XXXVII, 3-2021, S. 6088

SANDRA LAssak, MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET
Kérperterritorien befreien. Aktuelle Herausforderungen

fiir eine feministische Befreiungstheologie im Lichte
okoterritorialer und dekolonialer Kimpfe

ABSTRACT In Lateinamerika ist in den letzten Jahren die Gewalt gegen
Frauen ebenso wie die extraktivistische Ausbeutung der Natur deutlich ange-
stiegen. Neuere soziale Bewegungen und theoretische Ansitze thematisieren
beide Phinomene in ibrem strukturellen Zusammenhang und zielen auf eine
radikale Verinderung des zugrundelicgenden kapitalistisch-kolonial-patriar-
chalen Gesellschafissystems. Ihre Vorschlige fiir eine echte Dekolonialisierung,
die an indigene Kosmovisionen und Gesellschafiskonzepte ankniipft, stellen
Herausforderungen fiir eine feministische Befreiungstheologie dar. In diesem
Sinne gehen wir der Frage nach, inwiefern feministische Befreiungstheo-
logie mir neueren Ansiitzen dekolonialer und indigener Feminismen vermit-
telt werden kann, wm am Aufbau horizontaler, wechselseitiger Beziehungen
zwischen Frauen, Menschen und der nichtmenschlichen Natur mitzuwirken.

KeEywoRDS  Befreiungstheologie, Feminismus, Dekolonialisierung,
Korper-Territorien, ikosoziale Konflikte

1. Einleitung

Der lateinamerikanische Kontinent ist seit einigen Jahren von viel-
filtigen Krisenphinomenen geprigt. Wachsende soziale Ungleichheiten,
politische Polarisierung, fortschreitende Umweltzerstérung und die
Erosion demokratischer Institutionen verweisen auf eine strukturelle Krise
des dominanten extraktivistischen, neoliberalen Wirtschafts- und Gesell-
schaftsmodells (Brand 2016; Ramirez/Schmalz 2019). Diese dufSert sich
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nicht zuletzt in einer massiven Zunahme unterschiedlicher Gewaltphino-
mene, die von Repressionen staatlicher und parastaatlicher Gruppen tiber
patriarchale Gewalt bis zur hemmungslosen Auspliinderung von Mensch
und Narur reichen (Zibechi 2020). Insbesondere die sexistische Gewalt an
Frauenkérpern sowie die sozialskologischen Konflikte um Territorien und
die Auspliinderung der natiirlichen Lebensgrundlagen sind in den letzten
Jahren deutlich angestiegen (OCMAL 2020; CIRDI 2017; Silva Santis-
teban 2017). Parallel dazu haben fundamentalistische religiose Bewegungen
in Lateinamerika an Bedeutung gewonnen und sind zu einer wichtigen
Stiitze der dominanten politischen Krifte geworden. Mit ihren aggres-
siven Diskursen gegen Abtreibung, Geschlechtergleichheit, feministische
Bewegungen, sexuelle Minderheiten, indigene Gruppen und nichtchrist-
liche Weltbilder und Traditionen erreichen sie weite Teile der Bevolkerung
und treiben den rechten Backlash voran. Dadurch geraten gesellschaftliche
Randgruppen und Minderheiten wie Frauen, LGBTQI+, Indigene und
Afro-Lateinamerikaner*innen und deren Rechte zunehmend unter Druck.

Zugleich haben die wachsenden Widerspriiche aber auch zu neuen
gesellschaftlichen, politischen und theoretischen Aufbriichen gefithrt. Die
jiingsten Protestbewegungen in Haiti, Ecuador, Chile, Kolumbien, Boli-
vien und zuletzt Peru zeigen deutlich, dass der Mythos des neoliberalen
Modells an sein Ende gerit. Und sie manifestieren einen neuen Typus
gesellschaftlichen Widerstands, der sich zunehmend nicht mehr allein
gegen einzelne Auswirkungen, sondern gegen die Grundstruktur einer
weiterhin kolonial strukturierten Gesellschaft an sich richtet.

Ausdieser komplexen Realitit des lateinamerikanischen Subkontinents
entstand dariiber hinaus eine grofle Bandbreite an theoretisch-politischen
Beitrigen, die sich mit dem Fortwirken kolonialer Gewaltverhiltnisse und
alternativen Wegen zu deren Uberwindung beschiftigen (Lugones 20105
Quijano 2000). Dazu gehéren grundlegend eine radikale Kritik an den
kolonialen Implikationen der europdischen Moderne und die Aufwertung
,anderer’, indigener bzw. nichtwestlicher Traditionen, Spiritualititen und
Praktiken, die zur Basis einer solidarischeren und dkologischeren Gesell-
schaft werden sollten. Diese Reflexionen entstehen vor allem aus und in
der Praxis sozialer Bewegungen: in den Debatten und Diskussionen von
Kollektiven, in den Versammlungen von widerstindigen Dorfgemein-
schaften, in den Mobilisierungen von Jugendlichen, Frauen, Bauern und
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Biuerinnen, Umweltschiitzer*innen und teilweise auch in den etablierten
Orten des Denkens, wie den Universitdten und den Akademien.

Ein wesentliches Element dieser widerstindigen Aufbriiche ist ein
neues Erstarken feministischer Bewegungen, die sich etwa fiir Abtrei-
bungsrechte einsetzen oder gegen die grassierende Gewalt gegen Frauen
ankdmpfen. Paradigmatisch dafiir steht der grofle Frauenprotest, der im
August 2015 unter dem Slogan ,Ni una menos in Argentinien initiiert
wurde und sich rasch international ausbreitete: Auf dem gesamten latein-
amerikanischen Subkontinent und dariiber hinaus trugen Millionen von
Frauen die zentrale Losung ,,Nicht eine weniger” auf die Straffen. Dabei
prangern die neuen feministischen Bewegungen nicht allein die steigende
Zahl an Vergewaltigungen und Feminiziden an, sondern sie richten sich
direkt gegen die strukturellen Ursachen dieser Gewalt. Denn laut dem
uruguayischen Politikwissenschafter und Aktivisten Radl Zibechi ist die
gegenwirtige Gewaltexpansion ,angefangen von der Gewalt an Frauen
bis hin zu den Gewaltorgien krimineller Gruppen mitsamt der vom Staat
ausgehenden und parastaatlichen Gewalt“ kein konjunkturelles oder
isoliertes Phinomen, sondern muss als ,integrale[r] Bestandteil des kapi-
talistischen Weltsystems in seiner aktuellen Phase® (Zibechi 2020: 4)
verstanden werden.

Diese systemische Gewalt duf8ert sich in der Inbesitznahme von Terri-
torien und ihrer schonungslosen Ausbeutung ebenso wie in der Unterwer-
fung der Kérper von Frauen oder anderen Korpern, die strukturell schwi-
cher gemacht worden sind. Um genau diesen Zusammenhang und die
Auseinandersetzung mit seinen strukturellen Ursachen in einem patri-
archal-kolonial-kapitalistischen Weltsystem geht es gegenwirtig in femi-
nistischen Bewegungen Lateinamerikas: Die Verteidigung ihrer Kérper,
einschliefSlich simtlicher damit verbundener sexueller, reproduktiver, aber
auch sozialer, politischer und 6konomischer Rechte einerseits sowie die
Verteidigung ihrer Territorien andererseits werden als Elemente ein und
desselben Kampfes um Dekolonialisierung und Depatriarchalisierung
verstanden.

Dabei reichen die Kritik an und die Kimpfe gegen die Gewaltstruk-
turen des kapitalistisch-kolonial-patriarchalen Weltsystems iiber die femi-
nistischen Bewegungen hinaus. Sie finden etwa statt im Widerstand
indigener Bewegungen oder in den wissenschaftlichen und politischen
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Bemithungen um eine umfassende gesellschaftliche Dekolonialisierung,
die in Landern wie Bolivien oder Ecuador zwischenzeitlich sogar als offizi-
elles Regierungsziel ausgerufen wurde. Allerdings stellen die feministischen
Bewegungen eine wesentliche Kraft innerhalb dieser Transformationspro-
zesse dar. Und sie haben sich angesichts der gesellschaftlichen Aufbriiche
der letzten Jahrzehnte selbst verindert. So entstanden im Zuge der Selbs-
termichtigung indigener und anderer marginalisierter Gruppen und der
Anerkennung indigener Rechte, Traditionen und kultureller Praktiken
sogenannte kontextuelle oder dekoloniale Feminismen, die ihren Kampf
gegen das Patriarchat mit einer radikalen Kritik an kolonialen Machtver-
halenissen verbinden. Indigene Feminismen wie der sogenannte feminismo
comunitario wenden sich dabei auch gegen eurozentrische Engfithrungen
innerhalb der feministischen Bewegung selbst und entwerfen ausgehend
von ihren Lebenswirklichkeiten, Geschichten und Kosmovisionen eigene
Ansitze alternativer Gesellschaftsformen jenseits von Patriarchat, Kolo-
nialismus und Kapitalismus (Paredes 2014; Herndndez/Canessa 2012a;
Cabnal 2010, 2018; Gargallo Celentani 2014).

Damit stellen die gegenwirtigen feministischen Aufbriiche eine
doppelte Herausforderung fiir die Bestrebungen einer feministischen
Befreiungstheologie dar, die seit den 1980er Jahren in Lateinamerika
entstanden sind. Denn bei aller Kritik an patriarchalen Strukturen inner-
halb wie auflerhalb der Kirche waren diese Bestrebungen erstens doch
wesentlich in einer europiischen Ideengeschichte und einem okzidentalen
Weltbild verankert und wurden vorrangig von ,westlich® situierten Theo-
loginnen konzeptionell entwickelt. Zudem sind zweitens die befreienden
Potenziale christlicher Theologie in Lateinamerika aufgrund ihrer unheil-
vollen historischen Rolle in der kolonialen Unterwerfung grundsitzlich
radikal in Frage gestellt. Umgekehrt aber scheinen Gegenentwiirfe einer
feministischen und antikolonialen Form religiésen Glaubens angesichts
des wachsenden Einflusses misogyner und rassistischer fundamentalisti-
scher Bewegungen heute nétiger denn je. In diesem Sinn untersucht der
vorliegende Beitrag die Frage, inwiefern feministische Befreiungstheologie
mit neueren Ansitzen dekolonialer und indigener Feminismen vermittelt
werden kann, ohne sich in diesem Unterfangen ginzlich selbst aufzulésen.

An diesem Punkt wird auch die Ambivalenz unserer eigenen Refle-
xionen deutlich. Schreiben wir doch als westeuropiische, ,weif3e’
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Akademiker*innen {iber Prozesse in Lateinamerika, wo wir zwar viel Zeit
verbracht, enge Verbindungen gekniipftund intensive Erfahrungen gemacht
haben, vor dem Hintergrund unserer privilegierten Position, unserer
eigenen Geschichte und Sozialisation aber doch immer in einer gewissen
,Auflenperspektive’ verhaftet bleiben. Wir kénnen ausgehend von eigenen
Erfahrungen Analogien herstellen, Verbundenheiten erleben und uns mit
Kimpfen solidarisieren, doch es bleibt immer ein unaufldslicher Rest an
Differenz, an Unverstandenem und vorallem ein massives Gefille an Betrof-
fenheit, das sich nicht so einfach ablegen lisst. An den hier diskutierten
Realititen und Kimpfen als ,Besucher*in‘ teilzuhaben, mit der stindigen
Maoglichkeit, sich aus dieser ,Teilhabe® zuriickzuziehen und den eigenen
Lebens- und Erfahrungskontext fast nach Belieben zu wechseln, prigt
unsere Perspektiven in einer Weise, die letztlich nicht zu iiberwinden ist.

Deshalb verstehen wir die nachfolgenden Reflexionen und ;Thesen’
weniger als abgeschlossene und unbeteiligte, vermeintlich neutrale
Analysen, sondern eher als sich im Prozess befindliche, parteiliche, ,inte-
ressierte’ Uberlegungen — interessiert an einer Welt, in der das scheinbar
uniiberwindbare Gefille an Privilegien und Macht, das unsere Begegnung
als Menschen erschwert und verzerrt, verschwunden sein wird. Es handelt
sich um Reflexionen, die in konkreten subjektiven Erfahrungen griinden
und die von offenen Fragen und widerspriichlichen Empfindungen durch-
zogen sind. Diese sehr personlichen Perspektiven und Uberlegungen
gehen nicht zuletzt auf Beobachtungen von und Teilnahme an Diskus-
sionen in (vor allem) feministischen und dekolonialen sozialen Bewe-
gungen in Lateinamerika zuriick sowie auf Einblicke, die wir in Gespri-
chen mit Freund*innen, Bekannten, Aktivist*innen gewonnen haben. In
ihren Biografien, ihrem Fithlen und Denken spiegelt sich die lange Kolo-
nialgeschichte wider. Der Austausch dariiber brachte oftmals die schmerz-
volle Erkenntnis hervor, dass die Unterschiede zwischen uns grof§ und
die Gegensitzlichkeiten unserer jeweiligen Realitdtserfahrungen nicht so
einfach aufzuldsen sind.

Die Geschichten, Erfahrungen und Perspektiven dieser Menschen,
wenn auch unvollstindig, in den weiterhin eurozentrisch verengten
Diskursen ,westlicher’ Entwicklungsforschung und Theologie sichtbar zu
machen, ins Bewusstsein und zu Gehér zu bringen, ist zentraler Antrieb
der folgenden Uberlegungen. Dafiir stiitzen wir uns — als ,Briicken‘ und

64 SANDRA LAsSAK, MAGDALENA ANDREA KRAUS, JONATHAN SCALET



Kriicken® — auf unterschiedliche Ansitze 6kofeministischer und dekoloni-
aler Theorien, die die Erfahrungen und Kimpfe feministischer, indigener
und anderer sozialer Bewegungen in Lateinamerika reflektieren und diese
mit der Sprache und den Diskursen des wissenschaftlichen Betriebes zu
vermitteln suchen. Und schliefflich bringen wir diese personlichen und
theoretischen Begegnungen und Auseinandersetzungen in Dialog mit
unseren eigenen biografischen und wissenschaftlichen Erfahrungen und
Hintergriinden. Die Suche nach dem vermeintlich Gemeinsamen und das
Herstellen von persdnlicher ,Nihe' und geteilten politischen Zielen und
Strategien kann unter den sich ergebenden Widerspriichlichkeiten nicht
ohne Weiteres erreicht werden. Zugleich aber ist angesichts der aktuellen
globalen Machtasymmetrien und Herrschaftsverhiltnisse die Frage nach
gemeinsamem solidarischem Handeln unbedingt notwendig.

Im ersten Teil des vorliegenden Textes werden einfithrend die Genese
und Entwicklung feministischer Befreiungstheologien und ihre Grund-
anliegen im lateinamerikanischen Kontext beschrieben. Anschlieflend
daran gehen wir auf neue Ansitze, Subjekte und Fragestellungen femi-
nistischer Bewegungen und Theologien ein. Vor diesem Hintergrund
werden abschlieflend die groffen Herausforderungen skizziert, die sich
daraus heute fiir eine feministische Befreiungstheologie ergeben, die sich
nicht in ihren eigenen Konzepten einigelt, sondern ankniipfen mochte an
Skofeministische und indigene Kimpfe und Prozesse der Dekolonialisie-
rung, um am Aufbau horizontaler, wechselseitiger Beziechungen zwischen
Frauen, sowie Menschen aller Geschlechter und der nichtmenschlichen
Natur mitzuwirken.

2. Befreiungstheologie und feministische Theologie

AngestofSen durch die weltgeschichtlichen Katastrophen, Verwer-
fungen und gesellschaftlichen (Um)Briiche der ersten Jahrhunderthilfte
kam es ab den 1950er Jahren zu weitreichenden Verinderungen innerhalb
der katholischen Kirche. Insbesondere in den Lindern des sogenannten
Trikonts' (Afrika, Asien und Lateinamerika) vollzog sich vor dem Hinter-
grund massiver sozialer Mobilisierungen unterschiedlicher Volksbewe-
gungen (Biuer*innen, Gewerkschaften, Studierende etc.) und der zweiten
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Entkolonialisierungswelle eine grundlegende Politisierung und Radikali-
sierung an der kirchlichen Basis, die in Lateinamerika zum Nihrboden fiir
die Entstehung der Befreiungstheologie werden sollte.

Als Reaktion auf diese Aufbriiche und einen sich rapide wandelnden
gesellschaftlichen Kontext versammelten sich die lateinamerikanischen
Bischéfe 1955 in Rio de Janeiro zu ihrer ersten offiziellen Generalver-
sammlung (Dussel 1988: 216-234; Saranyana/Alejos Grau 2002: 99-108).
Auf diese Griindung einer gesamtlateinamerikanischen Bischofskonferenz
folgten weitere wichtige Ereignisse, wie das Zweite Vatikanische Konzil
(1962-1965) und die Bischofskonferenz in Medellin (1968). Unter dem
Eindruck der fundamentalen historischen Umbriiche des 20. Jahrhunderts
leitete das zweite Vatikanum unter der Losung ,,Die Zeichen der Zeit“ eine
grundlegende Offnung der Kirche ein, um den verinderten historischen
und gesellschaftlichen Realititen gerecht zu werden. Auf der Konferenz in
Medellin suchten lateinamerikanische Bischofe, die das Zweite Vatikani-
sche Konzil mitgestaltet hatten, in Auseinandersetzung mit der lateiname-
rikanischen Realitit, die von vielfiltigen Situationen der Repression und
Gewalt, wirtschaftlicher Ausbeutung, Armut und Unterdriickung geprigt
war, nach Wegen der Befreiung (Dussel 1988).

Fortgefiihrt wurden diese Ideen und Ansitze auf der dritten Latein-
amerikanischen Bischofskonferenz in Puebla 1979, die in ihrem Abschluss-
dokument die Kirche und die pastorale Arbeit auf die sogenannte ,,Option
fiir die Armen® verpflichtete.” In diesem Sinne wird die Perspektive der
gesellschaftlich Marginalisierten, die unter Ausbeutung, Armut und
Unterdriickung leiden, zum befreiungstheologischen Ausgangspunkt, von
dem aus die geschichtliche Realitit reflektiert und daraus theologisch-
pastorale Handlungskonsequenzen gezogen werden sollen (Kern 2013:
36-43). Mit seinem Werk 7heologie der Befreiung (1971) machte der perua-
nische Ordensmann Gustavo Gutiérrez die Befreiungstheologie bekannt.
Im Kontext repressiver Militirdiktaturen wurde die historische Realitit
und Praxis im Licht des Glaubens reflektiert und die Frage danach gestellt,
welche Handlungsschritte notwendig sind, um die christliche Vision
einer von Ausbeutung, Gewalt, und Ausgrenzung befreiten Gesellschaft
geschichtlich zu verwirklichen.

Ab den 1980er Jahren kritisierten feministische Theolog*innen die
Befreiungstheologie wegen ihres scheinbar monolithischen Subjektes
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»der Armen“ und ihrer Verankerung in patriarchalen sowie eurozentri-
schen Grundlagen (vgl. Aquino 1997). Die feministischen Theolog*innen
kniipfen zwar an die befreiungstheologischen Uberlegungen an, fordern
aber eine differenziertere Sichtweise auf die Gruppe ,der Armen®, die
weitere Unterdriickungskategorien wie ,Geschlecht®, geschlechtliche
oder sexuelle Identitit und/oder ,race beriicksichtigt. Die Option fiir
die Armen wird somit zur Option fiir die ausgeschlossenen und diskrimi-
nierten Frauen und die Teilnahme an ihren Kimpfen um Befreiung, Dabei
werden Frauen nicht nur als ,,Objekte” von Unterdriickung, sondern auch
als Subjekte und Protagonist*innen der Befreiung und des theologischen
Arbeitens in der Befreiungstheologie sichtbar gemacht (ebd.).
Feministische Theologien verorten sich also in den vielfiltigen Unter-
driickungserfahrungen von Frauen und verstehen sich als Teil feministischer
sozialer Kimpfe (Rosado Nunes 1996). Daran wird deutlich, dass feminis-
tische Theologie nicht auf die blofe Reflexion von Praxis zu beschrinken
ist. Als Teil dieser politischen Praxis, die stets in einem konkreten Kontext
verortet ist, beabsichtigt sie, die Wirklichkeit, aus der sie hervorgeht und
die sie reflektiert, auch zu verindern. Kritische feministische Befreiungs-
theologie stellt sich folgende Fragen: Wie kann eine solidarische Praxis
mit denjenigen (Frauen), die Ausbeutung und Ungerechtigkeit erleiden,
im Horizont einer strukturellen und radikal befreienden Gesellschafts-
verinderung aussehen? Und: Welche Wege und Mafinahmen erscheinen
sinnvoll und notwendig, um das Leben von Frauen in einem konkreten
Kontext zum Besseren zu verindern? Deshalb ist feministische Theologie
eine parteiliche Theologie. Thre Perspektive sind nicht jedwede Erfah-
rungen von Frauen, sondern jene spezifischen Erfahrungen von Gewalt,
Marginalisierung und Ausbeutung, die Frauen sowohl auf der Ebene der
alleiglichen familidren sozialen Bezichungen als auch auf der Makroe-
bene 6konomischer, sozialer und politischer Strukturen machen (Schiis-
sler-Fiorenza 1987). Dabei sicht feministische Theologic Frauen nicht nur
als Opfer und Verliererinnen, sondern sie entwickelt auch ein Bewusstsein
fiir ihr kreatives Widerstandspotenzial. Wenn Befreiung in einer gegen-
wirtigen Unterdriickungssituation Gestalt annehmen soll, dann bedeutet
das, Unterdriickung, Utopien und Hoffnungen in einem historischen Ort
zusammenzudenken. Befreiungstheologisch wird Utopie nicht als aufler-
halb von Ort und Zeit gedacht, sondern christliche Utopie versteht sich als
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Kritik an bestehenden sozialen Verhiltnissen und als Verweis auf mégliche
Alternativen. In Abhingigkeit von den jeweiligen historischen und sozi-
alen Bedingungen entstehen so, aus den konkreten Widerspriichen des
Bestehenden heraus, utopische Entwiirfe einer anderen, ,vermenschlichten'
Gesellschaft (vgl. Ellacuria 1995: 383fT).

Feministische Theologie benennt somit sexistische und rassistische
Unrechtsstrukturen in Kirche und Gesellschaft und versucht durch theo-
logische und biblische Neuinterpretationen Wege zu mehr Geschlechter-
gerechtigkeit anzustoflen (Aquino 1996).

2.1 Historische Momente lateinamerikanischer feministischer

Theologie

Feministische Theologie versteht sich als ,,Sprachrohr und Artikula-
tion der vielen engagierten Frauen, die in unterschiedlichen kirchlichen
Kontexten, aber auch anderen politischen und sozialen Bewegungen und
Initiativen Wege der Befreiung suchen. Sie entsteht aus dem Impuls, ,die
unsystematische Rede der Frauen aus dem Volk, die im Rohzustand von den
Lippen und aus den Hinden kommt, zu reflektieren, zu organisieren und
zu kommunizieren® (Freitas 2003: 25, Ubersetzung S.L.). Ein wesentlicher
Ausgangspunkt waren die sogenannten kirchlichen Basisgemeinden CEBs
(Comunidades Eclesiales de Base), die ab den 1960er Jahren in ganz Latein-
amerika entstanden. In diesen suchten zahlreiche Christ*innen angesichts
der vielfiltigen Situationen von Armut und Unterdriickung eine Antwort
aus dem Glauben heraus. Ausgehend von der Lektiire biblischer Texte und
der Analyse sozialer Problematiken wurden in einem partizipativen Mitei-
nander Riume politischer Sozialisierung geschaffen. Die Basisgemeinden
waren damit Ausdruck eines verinderten Status der Armen und Unter-
driickten, die zu eigenstindigen Subjekten ihres Handelns und damit auch
ihrer religiésen und kirchlichen Praxis geworden waren. Damit wurden
die Basisgemeinden zu einem Gegenentwurf zur klerikal verfassten hierar-
chischen Kirchenstrukeur.

Diese kirchlichen Aktivititen standen oftmals in Verbindung mit dem
konkreten Engagement von Frauen, die an den Peripherien Auswege aus
ihren prekiren Lebensverhiltnissen suchten. Ordensfrauen, Pfarrerinnen
und pastorale Laienmitarbeiter*innen engagierten sich schon seit einigen
Jahren fiir und mit Frauen und fiir deren Anliegen. Im Kontext der Basis-
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gemeinden fanden Bibellektiiren mit dem Ziel statt, bewusstseinsbildende
Prozesse von Frauen durch Reflexion ihrer alltdglichen Unterdriickungssi-
tuation und den damit verbundenen Rollen als Mutter, Haus- und Ehefrau
anzustoflen. Der Alltag (lo cotidiano) als jener Ort, an dem strukeurelle
Phinomene wie Unterdriickung, Armut und Marginalisierung unmittelbar
erfahren werden, wird dabei zum bevorzugten Ausgangspunkt des Theolo-
gietreibens. Die kubanisch-US-amerikanische Theologin Ada Marfa Isasi-
Diaz spricht in diesem Sinne auch von einer ,Hermeneutik des Alltags®
(Isasi-Diaz 2000): ,,Die hermeneutische Funktion des Alltags macht die
alledglich erlebte Unterdriickung sichtbar; sie zeigt nicht nur deudlich die
diskriminierenden Praktiken, sondern demaskiert auch diejenigen, die
von ihnen profitieren” (ebd.: 488). Der Alltag armer Frauen ist zu groflen
Teilen geprigt von der Organisierung des Haushaltes und der Sorge um
die Familie. Dabei bleibt die ,,Hermeneutik des Alltags” jedoch nicht nur
innerhalb der Grenzen des familidren und privaten Kontextes verhaftet,
sondern weist zugleich iiber diesen hinaus. Sie schafft ,eine Verbindung
zwischen den persénlichen Erfahrungen des alltdglichen Lebens und den
in der Gesellschaft herrschenden Machtstrukturen® (Aquino 1997: 295).

Zugleich ist der Alltag nicht nur Ausdruck und Erfahrung von
Unterdriickungs- und Machtverhiltnissen, sondern auch Raum krea-
tiven Widerstands. Es ist der Ort, an dem Hoffnungen auf den Aufbau
einer gerechteren Gesellschaft mit nichthierarchischen Beziehungen und
menschenwiirdigen Lebensbedingungen erschaffen werden und Gestalt
annechmen, ausgehend vom und im Alltag entstehen solidarische Biind-
nisse. So werden gemeinsam geteilte alltigliche Erfahrungen auch zu einer
wichtigen Kategorie im Prozess kollektiver Identitdtsbildung.

2.2 Frauenunterdriickung und Naturausbeutung — kolonisierte

Korper-Territorien

Ab den 1990er Jahren brachen verschiedene neue Themen und Subjekte
in die feministische Theologie ein und es kam zu weiteren Ausdifferenzie-
rungen. Mit der zunehmenden Verschirfung sogenannter koterritorialer
Konflikte gewann dabei insbesondere der in Europa und Indien entstan-
dene Okofeminismus (Mies/Shiva 1993; Shiva 1989; Bennhold=Thomsen/
Mies 1997) an Relevanz. Mit dem niederlindischen Wissenschafter und
Aktivisten Raphael Hoetmer (2013: 267) wird hier bewusst von ékoter-
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ritorialen statt von sozialokologischen Konflikten gesprochen. Denn in
den aktuellen Auseinandersetzungen geht es vorrangig um die Kontrolle
von Territorien und den damit verbundenen natiirlichen Ressourcen und
Gemeingiitern. Frauen sind nicht nur von den Folgen des sich in diesem
Zusammenhang ereignenden Landraubs besonders betroffen, sondern sie
werden auch zu zentralen Akteurinnen des Widerstands dagegen (Silva
Santisteban 2017: §3).

Der europiisch-indische Okofeminismus hat vor mehr als 30 Jahren
im Kontext atomarer Bedrohungen und Umweltkatastrophen begonnen,
den strukturellen Zusammenhang zwischen der gewaltvollen Unterwer-
fung und Aneignung von Frauenkérpern und der grenzenlosen Naturzer-
stdrung sichtbar zu machen und theoretisch zu analysieren (Granefd/
Kopf/Kraus 2019: 269). An dieser Stelle méchten wir nicht auf die viel-
filtigen Entwicklungen okofeministischer Theoriebildung eingehen,
sondern beziehen uns auf jene 6kofeministischen Praxis, die heute in der
politischen Militanz zahlreicher Frauen und Kollektive in Lateinamerika
sichtbar wird. Es geht also um jene Frauen, die sich gegen Gewalt an ihren
Kérpern wehren und ihre Territorien verteidigen: die Ackerboden, Wilder
und Fliisse, von denen sie leben.2 Diese bilden ein wesentliches Element
ihrer Kosmovisionen und Traditionen und sind damit nicht nur Basis der
Reproduktion ihres materiellen, sondern auch ihres kulturellen Lebens.
Denn trotz der vielfiltigen Briiche, die Christianisierung und Koloniali-
sierung mit sich gebracht haben, leben im Selbst- und Weltverstindnis und
den kollektiven Erinnerungen dieser Frauen Impulse ancestraler, prikolo-
nialer Weisheiten und Epistemologien fort.

Die Aymara-Theologin Sofia Chipana Quispe (2020) etldutert, dass
das Leben aus diesen Wissensbestinden, die jahrhundertelang ihrer
Entfaltung beraubt wurden, in einer tiefen Verbundenheit zum Kosmos
griindet. An die Stelle dualistischer Konzeptionen, wie z.B. dem Gegen-
satz von Mensch und Natur, treten hier Vorstellungen von Reziprozitit
und Komplementaritit. Das Bewusstsein, in einem groflen Lebensgeflecht
aller und mit allem zu existieren, fithre auch zu einer verinderten Kosmo-
praxis, zu alternativen Seins- und Daseinsweisen. Im Zentrum steht das
Streben nach Harmonie und Gleichgewicht. Die damit verbundenen rela-
tionalen Praktiken, die symmetrische Bezichungen zwischen allen Lebe-
wesen — Menschen, Tieren, Pflanzen — kniipfen, stellen laut Chipana
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Quispe (2020: 44) eine Bedrohung fiir den modernen Mythos dar, der den
Kosmos und seine Bewohner*innen zu Objekten und Rohstoffen degra-
diere. Die Konzepte und Theorien des akademischen Okofeminismus
konnen in Lateinamerika damit an eine jahrhundertelange eigene Tradi-
tion 6kologischer Denkweisen und Praktiken ankniipfen.

Deshalb gehen Politiken des Extraktivismus oft mit der Ausrottung
der indigenen Bevolkerung einher und militarisieren ihre Territorien. In
der neokolonialen Gewalt des Extraktivismus als einer Manifestation des
modernen Fortschritts- und Entwicklungsparadigmas wird der Zusam-
menhang zwischen Naturzerstérung und der Unterdriickung weiblicher
Korper deutlich. Die Konsequenzen der Entfremdung und Zerstérung von
Territorien durch den extraktiven Kapitalismus spiiren besonders Frauen
an und mit ihren Korpern, so die peruanische Literaturwissenschaft-
lerin, Feministin und Menschenrechtsaktivistin Rocio Silva Santisteban
(2017: 11, Ubersetzung S.L.): ,In Lateinamerika durchleben wir Frauen in
unseren Kérpern, in unserem Denken, in unseren Séhnen und Téchtern,
in unseren Territorien die vielfache Gewalt des Entwicklungsmodells des
extraktiven Kapitalismus, der in den letzten zwanzig Jahren dem globalen
Stiden aufgedriickt wurde.”

Dieser Zusammenhangwurdevonlateinamerikanischen Denker*innen
mit dem Konzept des ,Korper-Territoriums® zu fassen versucht (Cabnal
2010; 2018; Espinosa Mifioso/Gémez Correal/Ochoa Mufioz 2014). Damit
wird die untrennbare ontologische Verbindung von Kérper und Territo-
rium bezeichnet. Die Erde, die Natur ist darin als ,,planetarischer Korper*
mit den menschlichen Kérpern verwoben (Zaragocin/Carreta 2021: 1505).
Diese Korper-Territorien bilden die unverzichtbare Grundlage mensch-
lichen und nichtmenschlichen Lebens. Der Begriff Territorium bezicht
sich dabei nicht nur auf ein geografisches, riumliches Gebiet oder die zu
bebauenden Ackerboden. Gemeint ist damit vielmehr jener Ort, der sich
aus einem Netz vielfiltiger Bezichungen, die zum Leben notwendig sind,
zusammensetzt. Fiir die in und mit ihm lebenden Menschen ist das Terri-
torium identititsstiftend, da es sowohl die Okosysteme als Lebensgrund-
lage als auch die Kosmovisionen umfasst. Da Frauen historisch betrachtet
tiberwiegend dicjenigen waren, die fiirr den Erhalt und die Reproduktion
des Lebens gesorgt haben, betrifft es sie besonders, wenn dieser Zusam-
menhang zerstort wird. Im Widerstand gegen das lebensverneinende kapi-
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talistische System setzten sich Frauen daher fur die Befreiung ihrer Kérper-
Territorien und die Entwicklung alternativer Lebensformen ein.

2.3 Kritik an der Moderne, dekolonialer Feminismus und

entkolonialisierte Praktiken

Bis heute schreibt sich die koloniale Gewaltgeschichte der Enteig-
nungen, Ausbeutung und Unterdriickung fort. In den letzten 20 Jahren
haben sogenannte dekoloniale Theorien aus einer lateinamerikanischen
Perspektive den Blick auf diese Geschichte erheblich verindert und erwei-
tert. Diese beschiftigen sich vor allem damit, wie kolonial geformte Macht-
verhiltnisse, die sich sowohl in 6konomischen Strukturen als auch in
verinnerlichten Denkweisen und Selbstverstindnissen festschreiben, iiber
den Zeitpunkt der politischen Unabhingigkeit hinaus fortwirken. Den
Ausgangspunkt dieser Debatte bildeten die Analysen des peruanischen
Soziologen Anibal Quijano und sein Konzept der ,,Kolonialitit der Macht*
(Quijano 2000). Damit beschreibt er ein global wirksames Machrtgefiige,
das mit der kolonialen Eroberung der Amerikas entstand und simtliche
Lebensbereiche strukturiert. Dieses konstituiert sich durch eine rassistische
Klassifizierung der Weltbevolkerung, die sich mit Formen der Organisa-
tion und Kontrolle von Arbeit unter der Herrschaft des Kapitals artikuliert
und untrennbar mit den kulturellen und wissenschaftlichen Grundlagen
der Moderne verwoben ist. Demnach setze sich die Kolonialitit der Macht
in einer ,Kolonialitit des Seins“ (Maldonado-Torres 2007) und einer
»Kolonialitit des Wissens”“ (Lander 2000) fort, die Europa zum exklusiven
und universellen Ort von Geschichte und kultureller Entwicklung erhebe.

Aus dem lateinamerikanischen Kontext wird somit eine radikale Kritik
an der Moderne formuliert, die in enger Verbindung zum Projekt der
Kolonialisierung stehe. Moderne ist demnach ohne das im Kolonialismus
begriindete asymmetrische Machtsystem nicht denkbar. Dabei haben
feministische dekoloniale Denker*innen wie Maria Lugones (2010) darauf
hingewiesen, dass auch die Kategorie ,Gender” eine zentrale Ungleich-
heitsachse dieses kolonialen Machtgefiiges konstituiert. Mit der Kolonia-
lisierung habe sich demnach auch die Durchsetzung eines heteronorma-
tiven Geschlechts- und Sexualititsverstindnisses vollzogen. Dabei wurden
der minnliche, weifle, biirgerliche, heterosexuelle Kérper zur exklusiven
Norm des Menschseins erhoben und alle davon abweichenden Existenz-
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formen als defizitir entmenschlicht (ebd.: 743ff.). In diesem Sinne sind
die Abwertung, Unterdriickung und Ausbeutung indigener und weibli-
cher Kérper sowohl historisch als auch strukturell miteinander verwoben.
Denn in der Kolonialzeit ging die Vertreibung der indigenen Bevolkerung
von ihren Territorien mit einer Strategie der Ent-Maskulinisierung einher:
Indigene Minner wie Frauen wurden als untergeordnete Wesen, ohne
Autonomie und eigene Rechte betrachtet und damit der Sphire der Natur
zugeschrieben. An diesen Kérpern manifestieren sich bis heute Gewalt,
Missbrauch, Ausbeutung, Manipulation und Kontrolle ebenso wie ideo-
logisch tberfrachtete Idealisierungen. Denn das koloniale Konzept des
indigenen und feminisierten Amerikas ,legitimierte“ die Unterwerfung
und Enteignung der Kérper und der Territorien (Gargallo Celentani 2014:
48-51). Die Konstruktion von Natur als wilden, unzivilisierten Raum
diente dabei als ideologische Rechtfertigung der mafSlosen Ausbeutung der
Bodenschitze Amerikas. Die Auspliinderung der Erde und derjenigen, die
auf ihr wohnen, ist somit innerster Kern jenes Gewaltsystems, das mit der
Kolonialisierung ihren Ausgang nahm und sich im gegenwirtigen globa-
lisierten Kapitalismus fortsetzt.

Dabei ist diese Kritik an der kolonialen Moderne kein blof$ theoreti-
sches und akademisches Unterfangen, sondern speist sich aus konkreten
Praktiken der Dekolonialisierung. Denn die koloniale Unterwerfung und
Durchdringung der eroberten Gemeinschaften konnte nie vollstindig
vollzogen werden. Vielmehr formierten sich von Beginn an Widerstand
und praktische lokale Gegenentwiirfe, die bis heute existieren und sich
zugleich neben und in Auseinandersetzung mit der kolonialen Moderne
weiterentwickeln. Die Aymara-Soziologin Silvia Rivera Cusicanqui (2018)
spricht daher von einem eigenstindigen Projekt ,indigener Modernitit*
(ebd.: 76). Im Gegensatz zum linearen und teleologischen Zeitverstindnis
der europiischen Moderne beruhe dieses auf der Vorstellung eines
zyklisch-spiralformigen Verlaufs der Zeit. Es handelt sich dabei um eine
wiederholte Riickkoppelung an die prikoloniale Vergangenheit und damit
um die Riickeroberung der eigenen unterdriickten Geschichte, die zum
Ausgangspunke fiir die Entwicklung einer entkolonialisierten Zukunft
werden sollte. Im Widerstand gegen die Kolonialisierungsprojekte der
Neuzeit konnten indigene Traditionen und Praktiken subversiv fortgesetzt
und eine eigene antikoloniale Gegengeschichte geschrieben werden (ebd.).
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Zugleich betont Cusicanqui, dass sich dekoloniales Denken stets
mit den alltdglichen Erfahrungen und Kimpfen kolonisierter Subjekte
verbinden muss. Ohne konkrete politische Praxis, so Cusicanqui, verbliebe
jedes Projekt der Dekolonialisierung ein rein theoretischer, akademischer
Diskurs: ,Es gibt keinen Dekolonialisierungsdiskurs, keine Dekoloniali-
sierungstheorie ohne die dazugehérigen Praktiken” (ebd.: 84). Diese gehen
von konkreten Alltagserfahrungen aus, die mit dem eigenen Korper er-
und durchlebt werden. In diesem Sinne miisse die einseitige Priorisierung
theoretisch-abstrakten Wissens und distanzierter Analysen im westlichen
Wissenschaftsbetrieb iberwunden werden. Diese griinde im sogenannten
,Oculocentrismo® (Cusicanqui 2015: 25), der Vorrangstellung des Sehsinns,
der tief in den westlichen Epistemen verankert sei und bereits bei Aristo-
teles und Platon seinen Ausgang nehme. Demgegeniiber miisse dekoloni-
ales Denken von einem ganzheitlichen Verstindnis kérperlicher Erfah-
rung ausgehen, das neben dem Seh- auch alle weiteren Sinne einschliefie.
Es geht also darum, den ,,Blick des Korpers® in die Analyse zu integrieren.
Dekolonialisierung mit und durch den Kérper ist nicht ein Prozess, tiber
den man schreibt, sondern vielmehr ereignet er sich aus und im prakti-
schen Tun.

Diese Riickkoppelung der Analyse in die konkreten, ,verorteten®
Korper impliziert auch eine Kontextualisierung und Pluralisierung femi-
nistischer Theorie. In dieser Hinsicht besteht eine grundlegende Kritik an
westlichen Feminismen darin, dass diese mit ihrer Idee einer ,,Gemein-
schaft freier Frauen® den Zusammenhang von Moderne, Patriarchat und
Kolonialitit unberiicksichtigt lielen. Diese Vision eines einheitlichen
feministischen Subjektes vernachlissige die unterschiedlichen historischen
Unterdriickungserfahrungen von Frauen und damit auch deren unter-
schiedliche Machtpositionen und Privilegien. Gegeniiber dieser monoli-
thischen Konzeption haben sich sogenannte dekoloniale oder dissidente
Feminismen formiert, die eine Dekolonialisierung der Macht auch inner-
halb der feministischen Bewegung fordern (Duarte/Ixkic 2012: 159). Es
geht um eine epistemische Dekonstruktion, um damit ,andere® Erfah-
rungen, Kosmovisionen und Wissenssysteme, die im Schatten der koloni-
alen Betriebe der Wissensproduktion unsichtbar gemacht wurden, in den
Blick zu riicken und davon ausgehend Konzepte und Forderungen fiir einen
seigenen® und damit ,,anderen®, dekolonialen Feminismus zu entwickeln.
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Denn dekoloniale Feministinnen gehen davon aus, dass eine Depatriarcha-
lisierung nur unter Einschluss einer Dekolonialisierung geschehen kann.

2.4 Feminismo comunitario: Gemeinschaften des Guten Lebens

Innerhalb der Debatten und Ansitze lateinamerikanischer Femi-
nismen ist der sogenannte feminismo comunitario ein Beispiel dafiir, wie
indigene Frauen im Prozess der Dekolonialisierung ausgehend von ihrer
Kosmovision und -praxis sowie ihren kulturellen und sozialen Strukturen
eigene Vorschlige von Frauenbefreiung erschaffen. Der feminismo comuni-
tario formierte sich als feministische Reflexion innerhalb indigener Selbs-
termichtigungsprozesse und Autonomiebestrebungen, etwa unter den
sidmexikanischen Zapatistas oder in Bolivien, und verbindet mittlerweile
Frauen verschiedener indigener Gruppen von Mexiko bis Chile. Gegen-
tiber einer Logik der Vereinzelung und Versklavung der Kérper versucht
der feminismo comunitario kollektive politische Alternativen, wie z.B. soli-
darische schwesterliche 6konomische Systeme, zu entwerfen und zu leben.

Im Gegensatz zu westlich-liberalen Feminismen geht es im feminismo
comunitario weniger um individuelle Rechte als um kollektive Strukturen
und Systeme. Er findet seinen Ausgangspunktim Respekt und der Verant-
wortung dem Leben gegeniiber und zielt darauf ab, Gemeinschaften zu
bilden, die dieses gute Leben fiir alle und alles ermdglichen. Von der
Gemeinschaft ausgehend wird nicht nur die Uberwindung von minnli-
cher Herrschaft angestrebt, sondern eine ginzlich neue Gesellschaftsord-
nung. Frauen und Minner werden dabei innerhalb eines grofferen Bezie-
hungsgeflechtes, in Bezug auf die comunidad, die Gemeinschaft, gedacht.
In den neuen Gemeinschaften des guten Lebens soll in Anlehnung an
indigene Konzepte des ,, Buen vivir", ,Sumak Kawsay“ oder ,.suma qamana“
ein (Zusammen-)Leben mit horizontaleren Strukturen, auch in Bezug auf
die Natur und ihre Ressourcen, geschaffen werden (vgl. Paredes 2014: 92).
Das Ziel ist ,,der Aufbau einer Welt, die sich daran freut, [...] das Leben zu
bewahren® (ebd.: 9, Ubersetzung M.K.), und dies stellt somit einen Gegen-
entwurf zur gegenwirtigen kapitalistischen Ordnung dar, die als ,,System
des Todes* (ebd., Ubersetzung M.K.) bezeichnet wird.

Fiir diese gesellschaftlichen Verinderungen im Sinne der Dekoloni-
alisierung ist es unabdingbar, Frauen und ihre Anliegen nicht auf soge-
nannte ,frauenspezifische” Fragen zu reduzieren, sondern sie als gleichbe-
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rechtigte gesellschaftliche Gruppe und als unentbehrlichen Bestandteil der
comunidad anzuerkennen. Die Anliegen des feminismo comunitario und
dessen zentraler Bezugspunkt comunidad/Gemeinschaft sind an jedem
Ort - sei es in urbanen oder lindlichen Kontexten — umsetzbar. Es handelt
sich um ein - zum individualistischen Verstindnis — alternatives, univer-
selles Prinzip, gesellschaftliches Leben zu organisieren (ebd.: 86). Fiir diese
»andere® gesellschaftliche Ordnung und im Widerstand gegen historisch
gewachsene koloniale Strukturen positioniert sich der feminismo comuni-
tario. Die spezifischen Kimpfe und Anliegen lateinamerikanischer Frauen
sind der Ausgangspunkt fiir theoretische, feministische Reflexionen und
ermdglichen kreative Subjektivierungsprozesse.

In Erinnerung an die Vorfahrinnen und Grofmiitter, ihre Kimpfe
und Weltanschauungen wird die eigene Geschichte und Tradition als
feministisch definiert (ebd.: 76). Davon ausgehend wird versucht Kate-
gorien zu formulieren, die fiir vergangene Kimpfe bedeutsam waren und
sich vom westlichen modernen Denken deutlich unterscheiden. Dafiir ist
ein epistemischer Bruch mit bestehenden Denkkategorien unvermeidbar
und der Entwurf eigener Konzeptualisierungen, die der lateinamerika-
nischen Realitit gerecht werden, notwendig. Julieta Paredes schligt funf
zentrale Handlungsfelder vor, auf die sich die dekolonialen Kdampfe indi-
gener Frauen erstrecken: Sie geht zunichst von der Kategorie ,,K6rper® aus,
der Existenzgrundlage und dem Ausgangspunke fiir politisches Handeln.
Die Dekolonialisierung der Kérper schliefft die Befreiung von eurozent-
rischen Schonheitsvorstellungen und der damit verbundenen Abwertung
indigener Korper mit ein, ebenso wie die Absage an die Sexualisierung
und Objektivierung weiblicher Kérper (ebd.: 100f.). Kollektive, hori-
zontal organisierte Rdume in den Territorien zu schaffen, in denen sich
diese Korper neu entfalten konnen, ist das daraus folgende zweite Hand-
lungsfeld (ebd.: 102-108.). Das dritte Feld thematisiert das Verstandnis von
Zeit. Auf die Bedeutung zirkulirer statt linearer Zeitlichkeit wurde weiter
oben bereits hingewiesen. Hinzu kommt noch ein weiterer Aspekt, der die
Inwertsetzung von Zeit betrifft: Die Aktivitdten, die Madnner verrichteten
und damit deren Zeit, wiirden als wichtig und wertschépfend im Vergleich
zu den Titigkeiten von Frauen betrachtet, die mit reproduktiven Arbeiten
»ihre Zeit verschwenden wiirden® (ebd.: 111). Die Zeit fiir diese alltdglichen
und reproduktiven Titigkeiten, die das Leben erst ermdglichen, miisse
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wertgeschitzt und aufgeteilt werden, damit Frauen ihre Lebenszeit auch
fiir andere Aktivtdten verwenden konnten. Das vierte Handlungsfeld ist
die Bewegung als der Zusammenhang, in dem Organisierung, Formu-
lierung politischer Forderungen und die Konstruktion von Alternativ-
entwiirfen stattfinden, ,ein gemeinsamer Korper, der fiir [...] das Gute
Leben kimpft“ (ebd.: 112, Ubersetzung M.K.). Die Erinnerung an Tradi-
tionen, Weisheiten und Praktiken der Ahninnen bildet das fiinfte Hand-
lungsfeld. Dabei geht es nicht um einen romantisierenden, idealisierenden
Blick auf die prikoloniale Vergangenheit, sondern ein kritisches Wahr-
nehmen der Verbindung prikolonialer und kolonialer patriarchaler Unter-
driickung und der Erinnerung und Wertschitzung der subversiven Stra-
tegien von Frauen (ebd.: 115-118). Zusammenfassend lisst sich sagen, dass
das subversive Gedichtnis, Identitit und Gemeinschaft die drei wesentli-
chen Elemente fiir die Entwicklung des feminismo comunitario darstellen.

Indigene dekoloniale Feministinnen tragen, ausgehend von ihren
konkreten Korpern, wesentlich zur Entwicklung anderer Epistemolo-
gien bei: ,Unsere Korper, die Zeit haben wollen, zu lernen und zu theo-
retisieren, wir wollen die Dinge mit dem Klang unserer eigenen Stimme
benennen. Wir wollen unseren Korper einsetzen, um soziale und politische
Bewegungen zu gestalten, die Ideen entwickeln und unsere Triume und
Hoffnungen zusammenbringen® (ebd.: 100, Ubersetzung M.K)).

Wenn wir davon ausgehen, dass im globalen Kontext von Rassismus,
(Neo-)Kolonialismus, Imperialismus und Sexismus trotz aller Differenzen
zwischen Frauen die Notwendigkeit besteht, Formen eines transnatio-
nalen Feminismus zu schaffen, so ist deutlich geworden, dass dies kein
konflike- und widerspruchsfreier Prozess ist. Wie konnen Frauen trotz oder
gerade aufgrund kultureller, ethnischer, nationaler und sozioskonomi-
scher Unterschiede innerhalb eines strukturellen Machtgefiiges Biindnisse
schliefSen? Die Konstruktion von Gemeinsamkeit und Solidaritit, so die
dekoloniale, antirassistische und feministische Philosophin aus der Domi-
nikanischen Republik Yuderkys Espinosa Mifioso (2012: 162-166), verlaufe
nicht tiber vermeintlich gemeinsame Unterdriickungserfahrungen. Diese
wiirden immer der Gefahr unterliegen, identitire und separatistische
Bewegungen zu schaffen. Dagegen miisse im Sinne einer Dekolonialisie-
rung die gemeinsame Uberzeugung bestehen, die existierenden Machtge-
fiige zu durchbrechen. Dies bedeute auch, Privilegien und Machtpositi-
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onen aufzugeben bzw. notwendigerweise zu verlieren sowie das komplexe
Gefiige von Machtstrukeuren als Ausgangspunkt zu begreifen, um somit
zu erkennen, dass alle Kérper von den politischen Kiampfen auf unter-
schiedliche Weise betroffen und diesen ausgesetzt sind. Diese Positionie-
rung erlaubt gemeinsame Allianzen jenseits personlicher Affinitdten und
den Anstoff ernsthafter Prozesse von Dekolonialisierung. Ausgehend von
der Akzeptanz der Diversitit an Feminismen und Spiritualititen wird der
respekevolle Umgang mit den jeweils anderen Ridumen und die Annahme
von deren Kritik moglich.

Fiir aktuelle feministisch-theologische Diskurse stellen die dekolo-
nialen, feministischen Theorien und Praktiken eine Herausforderung
dar und appellieren daran, im interdisziplindren Dialog neue Ansitze zu
entwickeln, die deren Kritik und Befreiungskidmpfe innerhalb theologi-
scher Reflexionen ernst- und aufnehmen.

3. Fiir eine transnationale 6kofeministische dekoloniale
Theologie

Dekolonialen und indigenen Feminismen geht es also um eine
Befreiung aus patriarchal-kolonialen Machtverhiltnissen, die sich in den
Korpern, in den Territorien, in der Arbeitsteilung und im Rechtssystem
niedergeschlagen haben. Dabei schliefen sie an die allgemeinen dekoloni-
alen Analysen und Theorien und deren Kritik an dem intrinsischen kolo-
nialen und rassistischen Charakter der modernen Episteme und Gesell-
schaftsordnung an. Indem sie die euro- und androzentrischen Verengungen
und repressiven Ziige zentraler Grundpfeiler dieser Episteme, etwa ihrer
biniren Logik oder der dualistisch-hierarchischen Trennung von Kultur
und Natur, aufzeigen, machen sie deutlich, dass die geforderte Transfor-
mation alle Ebenen des gesellschaftlichen Lebens einbezichen muss. Dies
beginnt mit der Dekolonialisierung der Korper und den damit verbun-
denen subalternen Identititszuschreibungen, dem Fithlen und Denken,
und setzt sich fort in der Verinderung sozialer Bezichungen, gesellschaft-
licher Geschlechter- und Naturverhiltnisse, politischer Institutionen und
Rechtssysteme bis hin zur Dekolonialisierung der globalgesellschaftlichen
Arbeitsteilung. Aus der Uberzeugung heraus, dass dieser Prozess nur aus
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und in verorteten solidarischen Praktiken entstehen kann, entwickeln diese
Bewegungen konkrete antisystemische Alternativen zur kolonial-patriar-
chalen Logik und leisten damit wesentliche Impulse fiir einen neuen trans-
nationalen, dekolonialen Feminismus (Guzman Arroyo 2019: s1).

Fiir eine feministische Theologie, die sich der Befreiung aus Herrschaft
und Unterdriickung verpflichtet weif3, stellen diese Beitrige in mehrfacher
Hinsicht eine wichtige Herausforderung dar, die nach einer umfassenden
Selbstreflexion und Revision der eigenen Grundlagen und theologisch-
politischen Praxis verlangt. Die Debatten tiber Dekolonialisierung stellen
zentrale Postulate, Kategorien und Konzepte der modernen feministi-
schen Theologie grundlegend in Frage und bieten damit unverzichtbare
Ansatzpunkte und Anregungen fiir eine selbstkritische Auseinanderset-
zung mit der belasteten Geschichte und dem kolonialen Erbe des Chris-
tentums. In diesem Sinne werden nachfolgend einige Ideen und Ansitze
fiir eine Dekolonisierung feministischen Theologietreibens aufgezeigt, die
deren koloniale Uberformung ernst nimmt, ohne diese damit aber insge-
samt fiir obsolet zu erkliren. Dadurch soll dessen zentrales Anliegen, den
patriarchalen und hierarchischen Charakter christlicher Theologien und
Kirchen zu iiberwinden, zugleich gewahrt, aber auch wesentlich erweitert
und radikalisiert werden.

Zunichst erfordert dies eine kritische Auseinandersetzung mit
den Subjekten feministisch-befreienden Theologietreibens, das bislang
vorrangig im Leben und Denken ,westlich® situierter Frauen verankert
ist. Eine dekolonial informierte feministische Theologie muss in ihrer
Kritik an den ,zutiefst frauenfeindlichen, patriarchalen christlichen
Kirchen (Schaumberger 1988: 349) auch deren kolonialen und rassisti-
schen Charakeer beriicksichtigen. Das bedeutet nicht zuletzt die asymme-
trischen Machtstrukturen zwischen Frauen aus unterschiedlichen sozio-
kulturellen und geopolitischen Kontexten in den Blick zu nehmen, die
sich auch innerhalb feministischer Bewegungen reproduzieren. So konsta-
tieren Hérnandez und Canessa einen weit verbreiteten ,,diskursiven Kolo-
nialismus“ (2012: 26, Ubersetzung J.S.), der nichtwestliche, etwa indi-
gene Frauen ausschliefllich als Opfer des Patriarchats darstelle und damit
den Protagonismus und die spezifischen Handlungsspielriume, die diese
innerhalb ihrer jeweiligen Lebenskontexte errungen haben, unsichtbar
mache (ebd.). Ebenso wurden die Pluralitit von Feminismen und femi-

Korperterritorien befreien. 79



nistischen Bewegungen innerhalb der feministischen Befreiungstheologice
bislang nicht ausreichend beachtet. Will feministische Befreiungstheo-
logie ihre eigenen Prinzipien ernst nehmen, muss sie aber ihren theolo-
gischen Ausgangspunket stets an den Rindern des kapitalistisch-kolo-
nial-patriarchalen Weltsystems finden. Dafiir aber gilt es, die Vielfalt an
Unterdriickungserfahrungen durch dieses System zu berticksichtigen und
sich dementsprechend auch auf neue theologische Subjekte hin zu 6ffnen.
Fiir den lateinamerikanischen Kontext bedeutet das eine zunehmende
Verankerung im Alltag indigener und afroamerikanischer Frauen, von
LGBTQI+ und anderen marginalisierten Gruppen.

Zugleich darf diese Pluralisierung jedoch nicht in eine vollkom-
mene Fragmentierung feministischer Bewegungen fithren. Angesichts
der verheerenden Auswirkungen patriarchal-kolonialer Gewaltsysteme
und deren globaler Verflechtungen ist eine gemeinsame grenziiberschrei-
tende feministische Praxis unerlisslich. Die Frage danach, wie transnati-
onale Biindnisse gestaltet werden kénnen, die unterschiedlichen kontex-
tuellen Erfahrungen und Praktiken gerecht werden, ohne in identitiren
und diskursiven Auseinandersetzungen um blofle Zuschreibungen zu
verharren, ist dabei zentral und zugleich nicht leicht zu beantworten.

Zweitens aber bringt diese Diversifizierung ihrer Subjekte auch grund-
legende inhaltliche, epistemologische und ontologische Anfragen an eine
feministische Befreiungstheologie mit sich. Denn Dekolonialisierungs-
prozesse innerhalb der Theologie zuzulassen bedeutet nicht nur, neue —
etwa indigene — Subjekte und deren Anliegen und Ansitze in bestehende
Logiken und Konzepte zu integrieren, wiirde dies doch schlussendlich nur
eine Assimilation an eine eurozentrische und damit auch koloniale Episte-
mologie bedeuten. Eine ernsthafte Auscinandersetzung mit und C)ffnung
in Richtung dieser Subjekte erfordert vielmehr, sich von dieser Begegnung
erschiittern und irritieren zu lassen, eigene Selbstverstindlichkeiten und
Grundannahmen zur Disposition zu stellen und sich auf neue Konzepte
jenseits des kolonialen epistemologischen Rahmens hin zu 6ffnen.

Dies betrifft vor allem die moderne Vorstellung eciner verobjekti-
vierten und dem Menschen duflerlichen und untergeordneten Natur, zu
der auch das Christentum seinen Beitrag geleistet hat und die sich umge-
kehrt tief in die europiische Tradition einer patriarchalen, idealistischen
und korperfeindlichen Theologie eingeschrieben hat. Die Dramatik der
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dkologischen Krise, die mittlerweile das Uberleben der gesamten Mensch-
heit bedroht, fithrt uns die Notwendigkeit der Uberwindung dieses hierar-
chisch dualistischen Weltbildes der Moderne heute dringlicher denn je vor
Augen. In diesem Sinn fordert etwa der uruguayische Soziologe Eduardo
Gudynas einen radikalen gesellschaftlichen Paradigmenwechsel, weg von
der vorherrschenden anthropozentrischen hin zu einer ,biozentrischen
Ethik“ (Gudynas 2014, Ubersetzung S.L.), in deren Zentrum nicht mehr
allein die Sorge um das menschliche Leben, sondern um das Leben an sich
stehen sollte. Dafiir aber miissten die Menschen ihre Allmachtsvorstel-
lungen tiberwinden und ein Bewusstsein fiir ihre vielfiltigen Abhingig-
keiten von und Verwobenheiten mit ihrer menschlichen wie nichtmensch-
lichen Mitwelt gewinnen. Eine wichtige Inspirationsquelle und Vorbild
einer solchen ,biozentrischen Ethik“ béoten laut Gudynas die ganzheit-
lichen und relationalen Natur- und Gesellschaftsverstindnisse indigener
Kosmovisionen (ebd.). Dabei geht es ihm allerdings nicht um eine roman-
tisierende Riickkehr zu einer prikolonialen Vergangenheit, die von aktu-
ellen Debatten und Entwicklungen abgeschottet werden sollte. Vielmehr
handelt es sich um das Bemiihen, in diesen unterdriickten und unsichtbar
gemachten Kulturen und Kosmovisionen Potenziale fiir die Entwicklung
von Alternativen zu entdecken, die das Leben auf dem Planeten bewahren
kénnen.

Auf dem Feld der Theologie bietet wiederum die mexikanische
Theologin Marilti Rojas Salazar mit dem Konzept einer ,,C)kosophie des
Lebens“ (2012, Ubersetzung S.L.) einen wichtigen Anstof§ zur Entwick-
lung einer solchen ,biozentrischen Ethik®. Sie sicht den anthropozentri-
schen, patriarchalen und kérperfeindlichen Charakter der dominanten
christlichen Tradition untrennbar mit dem dualistischen Weltbild der
Moderne verbunden, das selbst vor widerstindischen und gegenhegemo-
nialen Strémungen nicht halt mache. So seien auch die Vorstellungen
eines befreienden Gottes hiufig maskulinistisch geprigt. Befreiung werde
dann verstanden als Ausweitung von Handlungsmacht und Uberwin-
dung der Beschrinkungen des irdischen, kérperlichen und biologischen
Lebens. Eine solche Vorstellung fiihre aber nur allzu leicht zu einer einsei-
tigen Unterwerfung und Ausbeutung der Natur und jener Menschen — in
den meisten Fillen Frauen -, denen die Verantwortung fiir dieses korper-
liche Leben tibertragen wird. Eine tatsichlich befreiende 6kofeministische
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Theologie erfordere daher zuallererst eine ganzheitlichere und relationale
epistemologische Basis, die die atomistischen und idealistischen Veren-
gungen der Moderne iiberwinde.

In diesem Sinn schligt Rojas Salazar die ,,Okosophie des Lebens” als
epistemologischen Gegenentwurf vor, von dem aus eine solche alterna-
tive Theologie errichtet werden kdnnte. Entgegen einer abstrakten, akade-
mischen, weltenthobenen und universalistischen Theologie, die ort- und
zeitlos {iber der Geschichte schwebe, versteht Rojas Salazar, die ,Okoso-
phie“ dabei als kontextuellen, spezifisch lateinamerikanischen Beitrag.
Denn dieser beruhe auf den alltiglichen Lebensrealititen, den Welt- und
Gottesvorstellungen von indigenen, afroamerikanischen und anderen
marginalisierten Frauen, deren Erfahrungen in die etablierte Theologic
bislang kaum Eingang gefunden haben. Die ganzheitlichen Kosmovisi-
onen prikolonialer Traditionen bilden dabei auch fiir die ,,Okosophie“
eine zentrale Inspirationsquelle. Damit aber wird auch eine grundle-
gende Dezentrierung des eurozentrischen Universalismus des hegemoni-
alen Christentums vollzogen, der andere Welt- und Gottesvorstellungen
iiber Jahrhunderte als Hiresie und Goétzendienst abwertete. Die zentralen
konzeptionellen Eckpfeiler von Rojas Salazars ,,Okosophie des Lebens”
bilden die umfassende Immanenz des Gottlichen in der irdischen Welt
und eine ganzheitliche und affirmative Vorstellung von Kérperlichkeit.

Ein befreiendes Christentum beruft sich wesentlich auf die Figur
der ,Kenosis®, also der Menschwerdung Gottes. Demnach schwebe das
Gottliche nicht in einem abgetrennten Jenseits, sondern offenbare sich im
Menschen. Damit wird Gottesdienst zum Dienst am Menschen und so zu
einem radikal diesseitigen und politischen Unterfangen. Allerdings kippt
diese Vorstellung nur allzu leicht in eine Vorrangstellung der menschlichen
vor allen anderen Lebensformen. Zudem wurde und wird die Vermensch-
lichung des Gottlichen vielfach als minnlich vorgestellt. Gegeniiber dieser
anthropo- und androzentrischen Hybris plidiert Rojas Salazar, unter
Bezug auf den Schopfungsgedanken, fiir eine pantheistische Wendung,
die die Immanenz des Gottlichen in der gesamten irdischen Welt ins
Zentrum riickt. Demnach diirfte sich das menschliche Leben nicht mehr
als Krone, sondern als Teil einer ganzheitlichen gottlichen Schopfung
verstehen, die durch wechselseitige Abhingigkeiten und Verwobenheiten
gekennzeichnet sei und in der ,alles miteinander verbunden ist“ (Fran-
ziskus 2015: 17).
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Die zweite Stofirichtung der ,,Okosophie“ wendet sich gegen das Ideal
der reinen Geistlichkeit, das eng mitder Korperfeindlichkeit und Misogynie
der patriarchalen christlichen Theologie zusammenhingt. Dabei wird der
menschliche Geist, verstanden als kontemplative und abstrakte mathema-
tische Vernunft, als exklusive Sphire des Gottlichen und der Erkenntnis
konzipiert und einem vermeintlich minnlichen Wesen zugeschrieben. Im
Umbkehrschluss wird der menschliche Kérper weiblich konnotiert, der
Sphire des Biologischen und Natiirlichen zugeschrieben und als Hindernis
fur die vermeintlich hoheren menschlichen Betitigungen des Geistes abge-
wertet. Entgegen dieser Verengung der theologischen wie wissenschaftli-
chen Vernunft auf rein kognitive Eigenschaften steht die Okosophie fiir
cine Theologie des Korpers, die auch Affekte, Emotionen und Begehren
einschlieft. Der Kérper wird dabei in seiner Ganzheit als Gravitations-
punke simtlicher Lebensbereiche und -beziehungen verstanden, die vom
biologisch-materiellen iiber das Soziale bis zum Geistigen reichen und
damit auch als Ort der Erkenntnis und des Zugangs zum Géttlichen und
Absoluten. Dariiber hinaus wird der menschliche Kérper nie atomistisch,
sondern immer in seinen vielfiltigen gesellschaftlichen und biologisch-
natiirlichen Zusammenhingen betrachtet. Damit bietet die ,,Okosophie
des Lebens“ eine wichtige epistemologische Basis, um die Befreiung der
Korper und der Territorien zusammenzudenken. Die Uberwindung von
Unterdriickung und Ausbeutung kénne demnach nie gegen, sondern nur
in den vielfiltigen Verwobenheiten und Abhingigkeiten des menschlichen
Lebens vollzogen werden und miisse damit den planetaren Kérper bzw. die
Schépfung in seiner bzw. ihrer Gesamtheit umfassen. Allerdings betont
Rojas Salazar, dass auch die ,,Okosophie“ nicht als neuer universalistischer
Gegenentwurf zu verstehen sei. Vielmehr sei dieser, wie jedes Denken,
kontextuell, unvollkommen und unabgeschlossen. Er stehe nicht tiber,
sondern gleichberechtigt neben anderen Konzeptionalisierungen (ebd.).

Indem die Verortung und die gleichwertige Akzeptanz der vielfiltigen
epistemologischen Ansitze zugelassen wird, kann die ,Okosophie* somit
moglicherweise auch einen Ansatzpunke fiir einen Dialog zwischen euro-
zentrischer feministischer Theologie und den vielfiltigen Interventionen
dekolonialer und indigener Feminismen bieten. Ein solcher Prozess ist nicht
konflike- und widerspruchsfrei, da die Spannung zwischen der Anerken-
nung grundlegender Differenzen aufgrund spezifischer Unterdriickungs-
erfahrungen sowie Positionen innerhalb eines strukturellen Machtgefiiges
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und der Notwendigkeit der Biindnisbildung in gemeinsamen Anliegen
diskursiv und in der politischen Praxis ausgehandelt werden muss. Inner-
halb dieser Prozesse wird feministisch-theologisches Denken nicht nur
herausgefordert, sondern zugleich auf ihren eigentlichen, urspriinglichen
Ort verwiesen. Diese Orte sind an erster Stelle die politischen Kimpfe
antirassistischer, dekolonialer, feministischer und LGBTIQ+-Bewegungen
und nicht die akademischen Institutionen. Dies impliziert, den Dialog mit
den anderen und ihre Anfragen ernstzu nehmen, den Akademismus hinter
sich zu lassen und an die Orte zu gehen, an denen die konkreten Kimpfe
um Veridnderungen stattfinden, sowie uns in diesem Transformationspro-
zess von anderen Kosmovisionen und Rationalitdten inspirieren zu lassen.
Ausgehend von diesen Orten, im gemeinsamen Ringen um und Suchen
von Verinderungen trotz oder gerade wegen aller Widerspriichlichkeiten,
die ihre Wirklichkeiten ausmachen, entstehen befreiende dekoloniale und
transnationale solidarische feministische Bewegungen, an denen feminis-
tische Befreiungstheologie ebenso Anteil haben kann und sollte.

1 Vgl. dazu: CELAM. Die Evangelisierung Lateinamerikas in Gegenwart und Zu-
kunft. Beschliisse der III. Generalversammlung des Lateinamerikanischen Epis-
kopats in Puebla 26.1.-13.2.1979. In: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Hg.): Die Kirche Lateinamerikas. Dokumente der II. und III. Generalversamm-
lung des Lateinamerikanischen Episkopats in Medellin und Puebla (Stimmen der
Weltkirche 8), Bonn 1979, 135-355, hier 327fF.

2 Siche u.a. das Netzwerk Red Latinoamericana de Mujeres Defensoras de
Derechos Sociales y Ambientales: www.redlatinoamericanademujeres.org/
recursos/pronunciamientos/1o-pronunciamientos/37-pronunciamiento-
por-el-8-de-marzo-resistir-desde-nuestros-cuerpos-territorios-al-extractiv-
ismo-minero-es-luchar-por-vidas-dignas-para-todas-las-mujeres, 25.5.2020;
Siche dariiber hinaus: http://mujerescreandocomunidad.blogspot.com,
6.6.2020.
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ABSTRACT In Latin America, violence against women has increased signi-
ficantly in recent years, as has the extractivist exploitation of nature. Recent
social movements and theoretical approaches address both phenomena in their
structural context and aim for a radical change of the underlying capitalist-
colonial-patriarchal structure of society. Their claims for a real decolonisation,
which is linked to indigenous cosmovisions and conceptions of society, represent
challenges for a feminist liberation theology. In this sense, we explore how femi-
nist liberation theology can be linked ro recent approaches of decolonial and
indigenous feminisms in order to participate in the construction of horizontal,
reciprocal relationships between women, humans and non-human nature.
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