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dieser Konflikte: 1978 veréffentlichten Bischof Romero und Bischof Rivera einen Hirtenbrief
iiber La Iglesia y las organizaciones politicas populares, der als aufsergewdhnlicher Text galt. Die
iibrigen Bischéfe ihrerseits veréffentlichten iiber dasselbe Thema eine kleine und nichtssagen-
de Botschaft, die der Sache der Armen schadete.

7 Predigt nach der Riickkehr aus Puebla, 16. Februar 1979.

8 Er iibte Kritik an Ignacio Ellacurias Buch Teologia politica, San Salvador 1973. Am 6. August
1976 kritisierte er in der Predigt am Kirchweihfest die Christologien, die in den Lindern
entstanden, die sich auf meine Christologie stiitzten.

9 Die Passionistenpatres Zacarias Diez und Juan Macho haben ein Buch iiber Bischof Romero
geschrieben, das so beginnt: ,Dann schickten sie mich nach Santiago de Maria, und dort stiefs
ich wieder auf das Elend. Bei den Kindern, die allein schon an dem Wasser sterben, das sie
getrunken haben, bei den Campesinos, die sich bei der Ernte zugrunde richten ...*

10Vgl. Ellacuria, Monsefior Romero, aa0., 827.
Vel ebd., 829.

12 Groftenteils zitiert nach James R. Brockman, Oscar Romero. Eine Biographie, Freiburg
1990, 319 (Anm. 40).

13 Vgl. Ellacuria, Monserior Romero, aa0., 68.

14 Vgl. La fe de Ignacio Ellacuria, in: Jon Sobrino/Rolando Alvarado (Hg.), Ignacio Ellacuria,
LAquella libertad esclarecida“, San Salvador 1999, 11-26.

15 V¢l. Ellacuria, Monsefior Romero, aa0., 830.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Gabriele Stein

Lateinamerikanische Matristik:
der Beginn einer Anerkennung? |

Ana Maria Bidegain und Maria Clara Bingemer

Der vorliegende Beitrag ist zweigeteilt: Der erste Teil des Artikels betrachtet das
Problem aus historischer Sicht; der zweite Teil wird eine theologische Stellung-
nahme formulieren. Der erste Teil wurde von einer Historikerin, der zweite von
einer Theologin verfasst. Die Thematik ist neu und komplex und erfordert daher
eine fdcheriibergreifende Herangehensweise. Auch wenn die Frauen - die
Miitter - der lateinamerikanischen Kirche diese schon seit Jahrhunderten ge-
meinsam mit den Mannern aufbauen, ist es schwierig, sie an den Platz zu stellen,
der ihnen gebiihrt. Dieser auf der Erfahrung fuftende Aufsatz versucht einige
Akzente zu setzen, um die Diskussion zu erdffnen.



Die historischen Wurzeln der Matristik

Die Matristik ist ein schwieriges und polemisches Thema. Viele halten sie fiir ein
kiinstliches Problem, fiir eine Erfindung ohne realen historischen Hintergrund.
Das liegt daran, dass die Tradition der Kirche vor allem die griechisch-lateini-
schen Stimmen jener einflussreichen Méanner archiviert hat, die man Kir-
chenvéter nennt. Sollen wir also die Tradition im Nachhinein auf einen méglichen
alternativen Kanon von Frauen durchforsten, die am Aufbau der Kirche beteiligt
waren? Wir wissen, dass sich dort viele Stimmen grofier Frauen finden werden.
Andere dagegen sind fiir immer verloren.!

Im speziellen Fall Lateinamerikas lduft jegliches Nachdenken iiber eine mégli-
che autochthone Matristik Gefahr, in den Bahnen einer zweitklassigen Analo-
gie zu verlaufen, denn die besten Plitze neben den Weltkirchenvitern des 4. und
5. Jahrhunderts sind hier schon von den grofien Bischifen des 16. Jahrhunderts?
und den prominenten Bischofen von Medellin und Puebla besetzt. Eine kritische-
re und fruchtbarere Alternative wire es, wenn man die caudillistische und patri-
archale Logik, die der traditionellen Kategorie eines ,Kirchenvaters* anhaftet,
von vornherein unterbinden kénnte. Die klassische patristische Gestalt ist ein
weiser, heiliger und grammatisch versierter Mann, der von seinem Lehrstuhl
herab spricht und von der institutionellen Macht der Kirche - in vielen Fillen in
polemischer Opposition sowohl zu seinen Theologenkollegen als auch zu den von
ihm bekdmpften Irrlehrern - als derjenige bestitigt wird, der im Alleingang die
letztgiiltigen Kriterien der Katholizitit zu definieren sucht. Dieser Patron der
normativen Weisheit ist sogar von der kritischen Moderne iibernommen worden
und ldsst sich in Gestalten wie Descartes, Kant und Hegel nachweisen. Es wire
sehr schwierig, konkrete Falle von Frauen ausfindig zu machen, die dieses Modell
verkorpern. Die Kategorie der Kirchenlehrer, die auch Gestalten umfasst, die nach
dem 8. Jahrhundert gelebt haben, ist - zumindest seit der Ernennung von Teresa
von Avila durch Papst Paul VI. (1975) - in dieser Hinsicht offener gewesen als die
Patristik. Drei der 33 Lehrer sind Frauen: Teresa von Avila, Katharina von Siena
und Thérése von Lisieux. Dennoch ist auch das Modell der Kirchenlehrer nicht
besser geeignet, den kirchlichen Beitrag der neuen Kirchen darzustellen, der aus
der kolonialen Expansion des Christentums erwachsen ist.

Sowohl in der Griindungstradition als auch in der Gegenwart haben die christli-
chen Frauen mit anderen Franen und Mannern in Konsenshorizonten zusammen-
gearbeitet. Sowohl das theologische Denken als auch die kirchliche Arbeit der
lateinamerikanischen Christinnen ist intersubjektiv, relational, dialogisch und
gemeinschaftlich gewesen - alles Eigenschaften, die eine gewisse Neigung zur
Anonymitit begiinstigen. Diese Arbeitsweise kann zumindest teilweise erkldren,
weshalb eine so grofse Diskrepanz zwischen der Arbeit, die die Frauen in der
Kirche geleistet haben und leisten, und der geringen Anerkennung besteht, die
sie als Bauherrinnen der kirchlichen Gemeinschaft erhalten. Natiirlich gibt es
aber noch schwerwiegendere Griinde fiir die Unsichtbarkeit der christlichen Frau
in Lateinamerika. Ein weiterer Bereich, in dem sich das soeben Gesagte manifes-
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tiert, ist die Theologie. Seit es in Lateinamerika hauptberufliche Theologinnen
gibt, hat ihr modus operandi als Gruppe diese Tendenz deutlich gemacht. Die
Theologinnen bilden Netzwerke des dialogischen Denkens, versuchen einander
personlich kennenzulernen und am konkreten Leben der jeweils anderen teilzu-
haben, und sie veranstalten Kongresse und Symposien, auf denen sie sich um
einen Konsens bemiithen, ohne personliche Einwdnde und kritische Profile zu
vernachldssigen, die nicht auf eine einzige Stimme zuriickfiihrbar sind. Aufsatz-
sammlungen sind ein paradigmatischer Ort, um die Dynamik der neuen Theolo-
ginnen zu verstehen, denn in ihnen zeigt sich zum einen die Konsensbereitschaft
und zum anderen die grofse urspriingliche Stimmenvielfalt. Anhand dieses Befun-
des ladsst sich klar erkennen, dass der weibliche Kanon von einem menschlichen
Substrat ausgeht, das eine historisch gewachsene Unterschiedlichkeit aufweist.
Obwohl es grofte Gestalten mit klaren, kraftvollen und tiefen Botschaften gibt,
geht es nicht darum, sie zu vereinzeln und auf einen Sockel zu heben: Die
dringende Aufgabe ist vielmehr, herauszustellen, dass die christliche Frau, auch
wenn ihre Stimme noch nicht archiviert und ihre Arbeit noch nicht anerkannt
worden ist, den groften Anteil der kirchlichen Arbeit in Lateinamerika geleistet
hat.

Trotz der oben angefithrten Einwdnde halten wir es fiir wichtig, den Einzelfall von
Schwester Juana Inés de la Cruz vorzustellen, die von einigen Autoren als eine
echte lateinamerikanische Kirchenmutter im klassischen Wortsinn betrachtet
wird.? Schwester Juana ist als die erste feministische Denkerin beider Amerika
anerkannt worden.# Thre theologische Arbeit, die formal in einem nichttheologi-
schen Gewand wie der Dichtung, dem Drama und dem Brief daherkommt, ist
herausragend. Zu ihren aufschlussreichsten Themen zdhlt ihr Nachdenken {iber
den Ort der christlichen Frau als solcher in der Kirche und in der Heils6konomie
als Subjekte der Erkenntnis, des pastoralen Handelns und als Erzieherinnen. Thre
Methode und ihr Stil veranschaulichen die Beziehung zwischen der Schonheit
und den christlichen Mysterien, was moderne Interpretatoren veranlasst hat,
ihren Beitrag zur theologischen Asthetik zu wiirdigen. Schwester Juanas Arbeit
hat viele charakteristische Ziige der lateinamerikanischen feministischen Theolo-
gie vorweggenommen. Dank ihrer autodidaktischen Gelehrsamkeit konnte sie
den abstrakten konzeptuellen Rahmen und die Problematik des abendlédndischen
Denkens verinnerlichen, jedoch gleichzeitig auch kreativ hinterfragen und {iber-
winden, um Lebenswirklichkeiten zu ergriinden, die in Mexiko bisher noch nie-
mand bedacht oder auch nur benannt hatte. Schwester Juanas theologisches
Denken unterscheidet sich wie das eines Las Casas oder anderer Gestalten des
lateinamerikanischen Christentums von seinen europdischen Aquivalenten inso-
fern, als es sich nicht nur auf die Philosophie, sondern vor allem auf die komplexe
historische Erfahrung einer multiethnischen kolonialen Welt stiitzen kann.
Dennoch wird eine Sichtweise, die die umfangreiche Produktion von Glaubens-
lehren und das theologische Schrifttum als grundlegend wiirdigt, dem Fall Latein-
amerika aus vielen Griinden per se nicht gerecht. Beim Aufbau der Kirche in
dieser Region haben die pastorale Praxis und die Kreativitit im Kontext des



alltiglichen Uberlebenskampfes mehr bewirkt als die grofben theologischen Syn-
thesen. Wir miissen den logozentrischen Blickwinkel des Abendlands einmal
beiseitelassen, um die kreative Arbeit zu entdecken, die die lateinamerikanischen
Christinnen jahrhundertelang geleistet haben. Die Frauen stellen in Lateinameri-
ka die grofle Mehrheit der engagierten Christen und sind de facto beim Aufbau
der Ortskirchen die treibenden Kréfte gewesen. Sowohl in der kolonialen Vergan-
genheit als auch in der Gegenwart, in den Pfarreien, Missionen und Basisgemein-
den, haben Frauen den iiberwiegenden Anteil der pastoralen Arbeit geleistet. In
Gebieten, in denen es keine Priester gibt (was in der Fliche und insbesondere auf
dem Land durchaus verbreitet war und ist), haben einige Frauen (mit Ausnahme
der vollstdndigen Feier der Sakramente) die Funktionen von Pfarrerinnen iiber-
nommen.> Die schwarze und indigene Frau hat eine Art Haustheologie prakti-
ziert, die lebensnotwendig war, wenn man den Glauben an Menschen weitergeben
wollte, die sich ethnisch und kulturell von den weiflen Europdern unterschieden.
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Doch auch die weilen Frauen aller
sozialen Schichten waren die hiusli-
che Mitte der Religion. Als erste Kate-
chetinnen haben die Miitter die christ-
liche Botschaft in einem begreifbaren,
inkulturierten symbolischen und ethi-
schen Kontext fiir ihre Kinder konkret
werden lassen. Dennoch war dieser
vielschichtige Prozess nicht auf den
héuslichen Bereich und die religidse
Erziehung der Kinder beschrinkt. Die
Frauen haben iiberdies viel dazu bei-
getragen, den Glauben zu vermitteln,
zu beleben und Kultrdume zu schaf-
fen. In der Kolonial- und Barockzeit
entwickelten die Frauen inkulturierte
Para-Liturgien und stirkten auf diese
Weise den Volksglauben von Men-
schen, denen die offizielle Liturgie der
Kirche fremd war. Man miisste die
christliche Dichte dieser Ausdrucks-
formen in der Entstehung der latein-
amerikanischen Kirche systemati-
scher untersuchen. Neben dem her-
meneutischen Riistzeug fehlen uns
auch die semiotischen Fahigkeiten,
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um nachzuvollziehen, wie sehr die Frauen mit ihren Ikonen, Legenden und Frém-
migkeitspraktiken zum Aufbau der Kirche beigetragen haben.

Das religitse Leben der Frauen war auch fiir die religiése und soziale Entwick-
lung der Region von grundlegender Bedeutung. In der kolonialen Periode nahmen
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die Klgster nicht nur geistliche, sondern auch 6konomische, pidagogische, litera-
rische, kiinstlerische und sogar kulinarische Funktionen in der Gesellschaft
wahr.6 Dennoch hat die Arbeit der Ordensschwestern erst mit der Ausbreitung
moderner Kongregationen in Lateinamerika ihren Héhepunkt erreicht. Die Mit-
gliederzahlen der Frauenorden nahmen zu und lagen betréichtlich iiber der Ge-
samtsumme der ménnlichen Kleriker. Die Schwestern waren in vielen religisen
und nichtreligiésen Bereichen titig: von der Ausbildung und Evangelisierung
nichteinheimischer Minderheiten bis hin zur Organisation von Kooperativen der
Campesinos. In einigen Landern bildeten ihre Arbeit und ihre Einrichtungen die
Eckpfeiler des Bildungs-, Gesundheits- und Wohlfahrtssystems. Mithilfe der
universitdren und beruflichen Ausbildung zahlreicher Schwestern konnten die
Frauenorden ihre sozialen und kirchlichen Aktivitdten bis zur Jahrhundertmitte
noch weiter auffichern.”

Die Eingliederung der Frau in das hierarchische Apostolat beginnt Ende des
19. und Anfang des 20. Jahrhunderts durch die Frauenorden und die Berufung
von Frauen in die Katholische Aktion. Parallel zu den Konzilsvorbereitungen und
der entstehenden liturgischen und biblischen Bewegung spezialisierte sich die
Katholische Aktion mit ihrem Wirken auf verschiedene soziale Bereiche und
insbesondere auf die Jugendarbeit und bildete zu diesem Zweck gemischte Bewe-
gungen. Diese Entwicklung gelangte im Vorfeld und im ersten Jahrzehnt nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil zur Reife. In vielen Fillen waren es Frauen,
die den Prozess angestofien und/oder eine wichtige Rolle darin iibernommen
hatten.® Diese Organisationen waren pastorale Basisstrategien. Doch auch an
vielen anderen Aktivitdten waren Frauen beteiligt, und so kann man sagen, dass
sowohl im Hinblick anf das Konzil als auch im Hinblick auf Medellin und Puebla
die Frauen treibende Kréfte des kirchlichen und soziopolitischen Wandels gewe-
sen sind. Dadurch, dass die Frauen - Ordensangehérige ebenso wie Laien - sich
soziale und politische Rechte, den Zugang zur universitiren Bildung und einen
zumindest erweiterten Zugang zu verschiedenen Arbeitsbereichen erkdmpft hat-
ten, standen ihnen nun groflere Rdume und das kritische Riistzeug zur Ver-
fiigung, um ihre apostolische Arbeit in verschiedenen sozialen Kontexten zu
entfalten und nach neuen politischen Wegen zu suchen, die ,den Aufbau des
Himmelreichs hier und jetzt“ erméglichen wiirden.?

Mit der Entwicklung und Institutionalisierung der Bischofskollegialitit auf natio-
naler wie auch lateinamerikanischer Ebene (CELAM) wurden sowohl ménnliche
Laien als auch weibliche Laien und Ordensleute aufgerufen, an Konferenzen und
Seminaren teilzunehmen, Bereiche zu koordinieren sowie als Herausgeber von
Publikationen und als Experten zu fungieren. Auf diese Weise gewannen sie
einen betréchtlichen Einfluss auf den Episkopat und die kirchliche Organisation.
Dennoch war die Theologie als Fach auch weiterhin auf den Klerus beschrinkt,
und viele der maRgeblichen Theologen in Medellin gingen aus den Reihen der
Berater der Katholischen Aktion hervor: Gustavo Gutiérrez, Juan Luis Segundo,
Lucio Gera. Im Vorfeld und unmittelbar nach Puebla wurden jedoch erstmalig
auch die Stimmen einiger Theologinnen gehort.
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In diesem Kontext sind auch die Verinderungen im Leben der Frauenorden
hervorzuheben, die sich giinstig auf die Volksevangelisierung auswirkten. Die
Mehrheit der lateinamerikanischen Ordensschwestern setzten die vom Zweiten
Vatikanischen Konzil vorgeschlagenen Reformen begeistert um. Personlich und
gemeinschaftlich verkorperten sie den Geist der kirchlichen Erneuerung und
breiteten diesen Geist auf kreative Weise auch unter den Menschen aus, denen
sie dienten. In den sechziger und siebziger Jahren vollzogen sich im weiblichen
Ordensleben tiefgreifende Verdnderungen. Viele Frauen verliefen die Orden und
Kongregationen; andere iiberdachten ihren Sendungsauftrag in der Kirche und in
der Gesellschaft - mit dem Ergebnis, dass viele sich von den Eliteinstitutionen ab-
und kleinen Gemeinschaften zuwandten, die in einfachen Vierteln und lindlichen
Bereichen angesiedelt und auf die Evangelisierung und Férderung des Volkes
ausgerichtet waren. Vor dem gemeinsamen Hintergrund des tiglichen Kampfs um
die Menschenwiirde der Armen hat die Distanz zwischen den geweihten Frauen
und den Laien, zwischen Katholiken und Protestanten betréchtlich abgenommen.
Alle haben sich an verschiedenen Volks- und Befreiungsbewegungen beteiligt,
und viele haben ihr Leben als Mértyrer beendet, wenn wieder einmal eine ganze
geographische Region von einer der verheerenderen Repressionswellen iiber-
schwemmt worden ist.10

Theologie: das andere Gesicht der Matristik

Die Geburtsstunde der lateinamerikanischen Frauentheologie schlug um das Jahr
1968, als die Konferenz von Medellin in der unverhofften Frithlingsluft des
Zweiten Vatikanischen Konzils noch einmal neu iiber die untrennbare Verbin-
dung zwischen der Verkiindigung des Evangeliums und dem Kampf fiir die
Gerechtigkeit nachdachte.l! Die drei Meilensteine von Medellin - die Anerken-
nung der Tatsache, dass eine Evangelisierung Lateinamerikas auch die Dimen-
sion der in diesem Land herrschenden Unterdriickung und Ungerechtigkeit
beriicksichtigen muss; die untrennbare Einheit des theologischen Nachdenkens
iiber den Glauben und der Analyse der von Ungerechtigkeit durchzogenen Wirk-
lichkeit; die Bildung von Basisgemeinden, die die konfliktive Beschaffenheit des
Lebens im Licht der Schrift lesen, um neue Impulse der Umgestaltung hervorzu-
bringen - erdffneten Wege und stieften Tiiren auf, damit die Arbeit am theologi-
schen Diskurs von einem neuen Subjekt ausgehen konnte: von den Armen und
Ausgegrenzten des Kontinents. :

Und so begannen die lateinamerikanischen Frauen in den siebziger Jahren, sich
ausgehend von der drangenden Not der Armen und der Option fiir sie, die sich in
der lateinamerikanischen Kirche nach und nach verfestigte, auf die verschlunge-
nen Pfade der theologischen Agenda zu wagen. Die lateinamerikanische Theolo-
gie aus der Perspektive der Frau ist schon zum Zeitpunkt ihrer Entstehung
untrennbar mit der Option fiir die Armen verkniipft, die fiir ihre Grundausrich-
tung mafigeblich ist.12 Diese Pionierinnen trieb eine unbezihmbare Sehnsucht,
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die starker war als sie selbst, dazu, das Unmégliche zu wagen: sich auf eine Welt
einzulassen, die sogar fiir die Manner bisher noch weitgehend neu war - fiir
Méinner iiberdies, bei denen es sich praktisch ausnahmslos um zélibatire Kleriker
handelte.

Die Frauen, die in dieser Griinderphase Theologie betreiben wollten, hatten ihren
Blick auf die Wirklichkeit der Armen gerichtet und erkannten, dass sich soeben
ein enger Austausch zwischen der Theologie und den Sozialwissenschaften zu
entwickeln begann. Uberdies beobachteten sie ein Phidnomen, das spéter als die
JFeminisierung der Armut” bekannt geworden ist. Und so etablierte sich in
Lateinamerika eine neue Art der Solidaritdt: die Solidaritdt der Theologinnen mit
den armen Frauen aus den Basisgemeinden. Erstere waren ihrem eigenen
Selbstverstidndnis zufolge das Sprachrohr der letztgenannten und fiir die Wieder-
herstellung ihrer Rechte verantwortlich. Die Begegnungen zwischen Theologin-
nen und Seelsorgerinnen verliefen aufschlussreich und bereichernd und waren
ein kollektiver Ausdruck der Leidenschaft und des Engagements fiir den Kampf
um die Gerechtigkeit, der untrennbar mit dem Aufbau des Reiches Gottes verbun-
denist.13

Diese Begegnungen, die von Anfang an 6kumenisch waren, bewirkten, dass die
lateinamerikanischen Theologinnen - neben dem Biindnis mit den Frauen der
Basis - ein fruchtbares Miteinander von Katholikinnen und Protestantinnen und
damit eine gegenseitige Bereicherung erlebten, die solide Grundlagen fiir eine
enge Zusammenarbeit auch in der Zukunft schuf.

In den neunziger Jahren spiirten die lateinamerikanischen Theologinnen die
Auswirkungen der verlorenen Utopien und der Krise der Befreiungstheologie, aus
der sie hervorgegangen waren. Die sozio6konomischen und politischen Fragen
wurden zum Eckpfeiler des Dialogs und des Selbstverstdndnisses. Die Frauen
mussten sich den schmerzlichen Tatsachen stellen und theologische Perspektive
und Methode neu verorten. Und das taten sie. Sie blieben ihrer anfinglichen
Ahnung treu, dass Glaube und Gerechtigkeit zusammengehéren und nicht von-
einander getrennt werden diirfen, und waren dennoch kreativ genug, um zu
erkennen, dass eine neue Epoche begann und man sich neuen Wissensbereichen
wie der Anthropologie, der Philosophie und auch den Naturwissenschaften zu-
wenden musste, um fiir das Nachdenken iiber die Offenbarung die geeigneten
Gesprachspartner zu finden.

Ergebnis dieses begonnenen Weges war die Bereitschaft, simtliche grofien The-
men der Theologie aus dem Blickwinkel der Frau neu zu denken. Hierin sieht
Ivone Gebara eine zweite Etappe auf dem Weg der lateinamerikanischen femini-
stischen Theologie, die sie als ,Feminisierung der theologischen Konzepte® be-
zeichnet.14 Die stirkere Prisenz der Frauen im Bereich des akademischen Den-
kens hat dazu gefiihrt, dass theologische Konzepte feminisiert wurden, die den-
noch nach wie vor patriarchalische Konzepte sind. Sie suchten nach einer Theolo-
gie mit weiblichem Antlitz, mit weiblicher Seele, mit weiblicher Einstellung, nach
einer weiblichen Perspektive der Theologie, und betonten die Notwendigkeit, die
weiblichen Ausdrucksformen Gottes wiederzuentdecken. Hier beginnt eine



fruchtbarere und stabilere Phase theologischer Versffentlichungen von Frauen,
die den Versuch unternehmen, die grofen Traktate der dogmatischen Theologie
und die Bibel selbst aus dem Blickwinkel ihrer weiblichen Erfahrung und Empfin-
dung zu sichten und zu iiberdenken.15

Diese Methode, einen theologischen Diskurs von der weiblichen Seinsweise her
zu denken und aufzubauen, ist in der theologischen Gemeinschaft legitim und
stot auf positive Akzeptanz. Die Zeitungen, Zeitschriften und Verlage, die Theo-
logie publizieren, dffneten ihre Pforten, und man begann, die Frauen in der
theologischen Gemeinschaft als ein Ganzes zu lesen, zu rezipieren und zu disku-
tieren.16 Bei der Benennung dieser Etappe des Prozesses vermied man das Wort
yFeminismus” oder ,feministisch®, weil man sich von dem fordernden und kon-
frontativen Ton der Theologie distanzieren wollte, die in anderen Breiten betrie-
ben wurde. Man bevorzugte Bezeichnungen wie , Theologie aus der Sicht der
Frau“ oder ,Theologie fiir Frauen“ oder ,Theologie von der Frau aus®.17 Diese
Art, Theologie zu betreiben, hat bis in unsere Tage Bestand.

Dennoch musste sich die feministische Theologie Lateinamerikas von der zweiten
Halfte der neunziger Jahre an mit einigen wichtigen Herausforderungen ausein-
andersetzen. Der Reifeprozess, den die Notwendigkeiten der Geschichte und der
Kultur ihr auferlegten, zwang sie, einige ihrer Primissen zu iiberdenken und sich
unter anderem bewusst zu machen, dass sie das Missverhéltnis zu der rascheren
Gangart der feministischen Theologie in anderen Breiten oder auch des latein-
amerikanischen feministischen Denkens in anderen Wissensbereichen iiber-
winden musste. Und sie musste zu der Uberzeugung gelangen, dass der Feminis-
mus, die Gendertheorien und die feministische Theologie nicht mehr ignoriert
werden durften, sondern dringend ernstgenommen werden mussten. 18

In dieser Etappe standen wir Theologinnen also vor der Herausforderung, die
Fragen der weiblichen Identitit, der Anthropologie, der Kosmologie und der
Theologie, die den patriarchalischen Diskurs bestimmen, neu zu formulieren. Die
feministische Theologie setzt einen radikalen Wandel nicht nur darin voraus, wie
wir iiber die Offenbarung und den Text der Schrift, sondern auch und nicht
weniger darin, wie wir iiber die Welt und die Beziehungen zwischen den Men-
schen, zur Natur und zur Gottheit nachdenken.

Den Theologinnen der neuen Generationen wurde klar, dass man keine Theologie
der Ausbesserung und der Wiederverwertung des Alten betreiben konnte, son-
dern das Neue zur Welt bringen musste, das ans Licht dringte. Es ging nicht
mehr um eine Theologie aus der Sicht oder Perspektive der Frau, die als
Hinzufiigung oder Unterkapitel der offiziellen und bis heute von Mannern betrie-
benen Theologie dargestellt wurde, sondern um eine grundlegende Hinterfragung
der herrschenden patriarchalischen und machistischen Theologie insgesamt.19
Und vor allem sind sie der Richtung gefolgt, die ihre befreiungstheologischen
Anfinge ihnen vorgegeben hatten.20 Sobald die Befreiungstheologie die Palette
ihrer Interessen erweiterte, sich anderen Themen zuwandte, die nicht im strikten
Sinne sozioSkonomisch und politisch waren, und begann, sich mit Okolog‘ie,
Kultur, mit der Krise der Moderne, mit Gender, Rasse und Ethnie zu befassen,
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fand die feministische Theologie in der Genderperspektive einen geeigneteren
Blickwinkel, von dem aus sich ihr Nachdenken und ihr Diskurs konstruieren
lieffen. Das heifst mitnichten, dass sie die Einbeziehung derer, die am Rand von
Gesellschaft und Fortschritt stehen, aus den Augen verloren hitte, im Gegenteil:
Diese Problematik hat die Theologie nach wie vor und vielleicht sogar mehr denn
je herausgefordert und wachgeriittelt. Die Armen, die in der lateinamerikani-
schen Theologie der siebziger und achtziger Jahre die theologischen Subjekte
schlechthin gewesen waren, wurden nun als diejenigen identifiziert, die von allen
Segnungen des Fortschritts und Wohlstands ,ausgeschlossen” waren. Sie hatten
und haben nun vielfaltigere Gesichter als zuvor und bilden ein sehr viel reicheres
und komplexeres Mosaik, das die Theologie in vielerlei Hinsicht herausfordert.
,Die Befreiungstheologie®, so erkldrt Ivone Gebara, die mafsgeblich an den Ent-
wicklungen dieser neuen Etappe beteiligt gewesen ist, ,die ein kollektiveres Got-
tesbild bietet und den sozialen Charalkter der Siinde hervorhebt, hat die patriar-
chalische Anthropologie und Kosmologie, auf der das Christentum beruht, nicht
verdndert“.2! Damit will die Autorin unserer Ansicht nach sagen, dass der sozio-
okonomische und politische Befreiungskampf, zu dem die Befreiungstheologie
einen eigenen und spezifischen Beitrag hatte leisten wollen, andere Situationen
des Ausgeschlossenseins, die ebenfalls der Befreiung bedurften, wie etwa die Un-
terdriickung der Frau, die sexuelle und genderbedingte Ausgrenzung sowie die
rassischen oder ethnischen Ausgrenzungen weder ins Auge gefasst noch erreicht
hat.

Folglich wire ein neuer Schritt, ein Qualitdtssprung in eine andere Richtung
vonnéten, um jene Befreiung zu verwirklichen, auf die die Halfte der Menschheit
wartet. Und das ist, wie Ivone Gebara es definiert, eben der Sprung, den die
feministische Theologie zu leisten bereit ist: ,Von Gott und von der Genderfrage
zu sprechen heif’t, zwei Dinge zuzugeben: Erstens heifst es zuzugeben, dass das,
was wir iiber Gott aussagen, mit unseren historischen Erfahrungen und unse-
rem Erleben zusammenhdngt; und zweitens, dass unsere eigene Vorstellung von
Gott ebenso wie unsere Beziehung zu ihm/ihr oder seinem /ihrem Mysterium von
dem geprédgt ist, was wir [...] soziale und kulturelle Genderkonstruktion nen-
nen.“22

Auf diese Weise offnet sich, wie es derzeit auf dem ganzen Kontinent geschieht,
die feministische Theologie auch dem Bereich des Okofeminismus. Es gibt in
Lateinamerika noch nicht sehr viele Theologinnen, die eine nennenswerte Anzahl
kofeministischer Publikationen vorweisen kénnten.23 Dennoch hat die Offnung
und die Aufmerksamkeit fiir diesen neuen ficheriibergreifenden Bereich die
lateinamerikanische feministische Theologie zu einem Dialog mit allen Dimensio-
nen des dkologischen Denkens befihigt: mit der Philosophie, den Sozialwissen-
schaften, dem Umweltrecht usw. Das gesamte 6kologische Denken geht mit der
Frage nach den Rechten der Frau im Kontext einer in Kirche und Gesellschaft
noch immer prisenten, nicht iiberwundenen Form der Unterdriickung einher. In
dem MaR, in dem der Okofeminismus das Ende aller Arten von Beherrschung
bedeutet, kann die Theologie hier nicht aufsen vor bleiben. Und das gilt auch fiir



die feministische Theologie, die sich nach wie vor iiber die Befreiung von allen
Formen der Unterdriickung und iiber den Kampf um missachtete Rechte defi-
niert.24

Das Wort ,,empoderamiento” (Erméchtigung) ist vor kurzem in das Universum der
feministischen Theologie Lateinamerikas eingetreten und scheint sich dort nie-
derlassen zu wollen. Wenn davon die Rede ist, Macht abzugeben, zu einem
Handeln mit groferer Vollmacht zu befihigen, zu dezentralisieren, kann man
nicht umhin, an die Frau zu denken. Dass der Frau Macht gegeben wird, ent-
wickelt sich allmahlich zu einer gesellschaftlichen Tatsache, und die Human- und
Sozialwissenschaften haben iiber diese Tatsache nachgedacht und ihr eine Stim-
me gegeben.25

Die feministische Theologie in allen Breiten, sogar in Lateinamerika, wendet ihre
Aufmerksamkeit ebenfalls dieser Kategorie zu und gibt ihr einen Platz in ihrem
Denken und in jhrem Diskurs.26 Theologisch von Macht, von Erméchtigen, von
Machtgeben usw. zu sprechen impliziert zwangsliufig, dass man auch iiber die
Frage der Frau spricht, dass man in der Kirche Riume erschliefft und dass man
an die schwierige und heikle Frage der kirchlichen Amter riihrt.

Das neue kirchliche Paradigma ersetzt eine auf der Gegeniiberstellung von Kleri-
kern und Laien beruhende Kirche durch eine Gemeinschaft, die durch den
Uberfluss der geistgeweckten Charismen und Dienste in ihrer Mitte stindig neu
erfunden und neu umrissen wird. Dieses neue Paradigma wird den Frauen von
heute den nétigen Raum geben, damit sie der Erfiillung ihres Wunsches nach
einem realen und gewichtigeren Dienst am Volk Gottes ndherkommen.

In den achtziger Jahren, als die ersten Friichte des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils heranreiften und die Kirche Lateinamerikas die Schlussfolgerungen der Kon-
ferenzen von Medellin und Puebla tiefer verinnerlichte, begannen die Frauen, sich
effektiv gegen eine kirchliche Situation zur Wehr zu setzen, die ihnen eine
sichtbarere und wirkungsvollere Pridsenz im Volk Gottes vorenthielt. Daher
itbernahmen viele von ihnen, Ordensfrauen und Laien, nach und nach verschiede-
ne Amter in den Gemeinden. Von der Gemeindekoordination bis hin zu den
liturgischen Wortgottesdienstfeiern leisteten diese Frauen unzihlige Dienste an
den Gemeinden und lebten ein Modell von Kirche, in der die Macht freigiebiger
geteilt und die Entscheidungen in grofierer Gemeinsamkeit und Kollegialitit
getroffen wurden.

Deshalb wird es ganz gewiss hilfreich sein, ein Thema zu vertiefen, das innerhalb
der lateinamerikanischen feministischen Theologie nach und nach an Bedeutung
zu gewinnen scheint: die Wiederentdeckung der historischen Zeugen, die den
Weg erhellen, und die Nutzbarmachung der in ihrem Leben, ihren Erfahrungen
und ihrem Denken enthaltenen Theologie. Immer haufiger setzen sich Theologin-
nen (und Theologen) mit den Biographien und Schriften grofler Mystiker der
Vergangenheit und der Gegenwart auseinander und begegnen in ihnen dem
Wunder des in die Geschichte hereinbrechenden Gottesgeistes: Immer wieder
dringt er Menschen dazu, die etablierten Ordnungen zu erschiittern und sich in
stdndigem Konflikt an einer Institution zu reiben, die ihr Charisma und ihre
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Erfahrung nicht selten zu beschneiden sucht und der sie doch letztlich die
Neuheit des sich niemals wiederholenden Geistes bringen.

Ganz sicher ist es ein Weg, die Frauen zu ,ermichtigen“, wenn man diese
persénlichen Paradigmen immer bekannter macht, die aus einer tiefen und radi-
kalen Erfahrung des Gottlichen heraus die souverdne und immer erfinderische
Freiheit der Macht Gottes sichtbar werden lassen, der die Welt und die Mensch-
heit unabldssig erschafft und neu erschafft. Nicht so sehr eine Theologie der
Texte, sondern eher eine Theologie der Zeugen zu betreiben kann fiir die latein-
amerikanische feministische Theologie eine vielversprechende Herausforderung
sein, wenn es darum geht, die Rechte der durch die Unterdriickung seitens der
Gesellschaft und aller Institutionen unsichtbar und unhérbar gemachten Frauen
wiederherzustellen.
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