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Fiir Waldo Cesar, im Gedenken

Die Pfingstbewegung ist heute die dynamischste religiése Kraft weltweit. Des-
halb ist es von Bedeutung, dass die Daten des Religionsmonitors aus einigen
Lindern sie genauer zu untersuchen erlauben.

Diese religiose Bewegung ist insgesamt erst 100 Jahre alt. Sie weist vor allem
in den Lindern der sogenannten Dritten Welt ein sehr starkes Wachstum auf
und ist gleichzeitig hinsichtlich ihrer religiosen Orientierung und Organisati-
onsformen stark im Fluss. Nach nur 100 Jahren macht die Bewegung bereits ein

Abbildung 1: Pfingstler und Charismatiker vs. andere Christen 2000
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Pfingstbewegung: Sozialer Wandel und religiéser Habitus

Drittel des Weltchristentums aus (521 Mio. vs. 1.475 Mio., nach Barrett 2001).
Bei Barretts Zahlen ist zu beachten, dass unter dem, was wir hier Pfingstbewe-
gung nennen, konfessionsiibergreifend alle Christen zusammengefasst sind,
die sich selbst als pfingstlich oder charismatisch begreifen und eine entsprechende
religitse Praxis verfolgen, also auch Katholiken und Protestanten, nicht etwa
nur Mitglieder der organisierten Pfingstkirchen.

Die Zahlen sprechen fiir eine starke Wachstumsdynamik und lassen die Kraft
erahnen, mit der Pfingstkirchen und pfingstlich beeinflusste Christen mittler-
weile das Christentum in der Welt reprasentieren und viele Gesellschaften pri-
gen — auch wenn Europier in »splendid isolation« davon noch wenig mitbekom-
men. Auf der Stidhalbkugel wichst mit einem sich verindernden Katholizismus
und vor allem der Pfingstbewegung eine »neue Christenheit« (Jenkins 2002)
heran. Die Pfingstbewegung stellt der religionssoziologischen Analyse allerdings
deutlich mehr Schwierigkeiten entgegen als der Katholizismus.

Religionssoziologisches Verstehen der Piingsthewegung

Fluiditat und vielfiltige Anpassungsfihigkeit verleihen der Pfingstbewegung im
starken soziologischen Sinne den Charakter einer sozialen Bewegung, die so gut
wie nichts mit institutionalisierter Religion europiischen Musters gemein hat.
Die Akteure der Pfingstbewegung — die individuellen wie die kollektiven ~ rea-
gieren stark auf Verinderungen des gesellschaftlichen Kontexts und richten
rasch ihre Strategien nach einer Vielzahl von Dynamiken aus.

Gewiss verfestigen sich bestimmte Wahrnehmungs-, Denk- und Handlungs-
muster mit der Zeit, und es bilden sich organisatorische Strukturen heraus.
Gleichwoh! bleiben die meisten und vor allem die stirksten Akteure der Bewe-
gung sehr wandlungsfihig.

Der Autor dieser Zeilen hilt aus diesem Grund die Sozialtheorie Pierre Bour-
dieus fur besonders geeignet, diese Bewegung zu verstehen, und hat dies seit
Beginn der 80er Jahre in Forschungsprojekten zur Pfingstbewegung und inten-
siver Zusammenarbeit mit der lateinamerikanischen Pfingstbewegung immer
wieder bestitigt gefunden. Auf dieser Grundlage riicken die individuellen und
kollektiven Akteure der Bewegung in das Zentrum des Interesses. Es wird nach
dem Zusammenhang zwischen gesellschaftlichen Positionen und religigsen
Dispositionen gefragt (Schifer 2005, 2006).

An die Tradition Max Webers und deren Weiterentwicklung bei Pierre Bour-
dieu ankniipfend geht es mit diesem Ansatz um das Verstehen des von den
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Akteuren gemeinten religiosen Sinns, und zwar im Zusammenhang der jeweili-
gen sozialstrukturellen Gegebenheiten. Ganz knapp gesagt: Fiir welche gesell-
schaftliche Lage geben welche religiosen Uberzeugungen den betroffenen
Akteuren die plausibelste Erklirung und suggerieren die sinnvollsten Hand-
lungsoptionen? Damit werden gesellschaftliche Wandlungsprozesse und Gegen-
sitze als relevant fiir die religitse Praxis begriffen und Letztere wiederum als
relevant fiir gesellschaftliche Prozesse.

Diese Fragestellung entspricht im Ubrigen auch einer verbreiteten Innen-
wahrnehmung in der Bewegung selbst sowie den restimierenden Beobachtun-
gen Walter Hollenwegers (1994), des Nestors der Pfingstbewegungsforschung.
Der Religionsmonitor bietet zwar leider keine sozialstrukturellen Daten, die
diese Fragestellung auch statistisch zu operationalisieren erlaubten. Doch er ent-
hilt ausgezeichnete Daten iiber die religivsen Uberzeugungen und Praktiken
der Akteure, insbesondere im Blick auf die kognitive und emotionale Wahrneh-
mung und Verarbeitung von spezifischer Raum- und Zeiterfahrung. Diese
Daten konnen im Zusammenhang des weiteren gesellschaftlichen Raums in
den verschiedenen Lindern durch den Riickgriff auf Literatur und die Feld-
kenntnis des Verfassers interpretiert werden.

Die erwahnte Fluiditit der Pfingstbewegung bringt es mit sich, dass iiber ihre
Zusammensetzung alles andere als Ubereinstimmung herrscht. Klar ist vor allem,
dass es im strengen Sinne eben nicht eine, in sich homogene Pfingstbewegung
gibt, sondern dass sich sehr unterschiedliche religitse Praxisformen und Orga-
nisationen — gewissermafien Stromungen — herausgebildet haben. Ein sehr knap-
per Abriss der Geschichte der Pfingstbewegung scheint deshalb angezeigt.

Sie entstand in den USA zu Beginn des 20. Jahrhunderts aus der sogenann-
ten Heiligungsbewegung, die ihrerseits Wurzeln im Methodismus hat. Zunichst
ethnisch gemischt — vor allem in der Hauptgemeinde in Azuza Street, Los Ange-
les —, segregieren sich bald weifle Gemeinden und organisieren sich in den
Assemblies of God (AoG). Sehr rasch — zum Teil schon parallel zur jingsten
Entwicklung in den USA — entfalten sich pfingstliche Aktivititen auch in Latein-
amerika (Chile), Indien (nur marginal) und Europa (vor allem Norwegen).

In den USA bleiben die schwarzen Gemeinden sozialstrukturell eher der
Unterschicht und einem bescheidenen Aufstieg verbunden; die weiflen Kirchen
hingegen etablieren sich in einer konsolidierten konservativen Mittelschicht.
Sehr wichtig ist, dass in den 50er Jahren in den USA mit der Full Gospel Busi-
nessmen’s Fellowship International (FGBMFI) die erste Organisation einer
neuen, auf die obere Mittelschicht und Oberschicht ausgerichteten Stromung
entsteht: die Neopfingstler.

555



Pfingstbewegung: Sozialer Wandel und religidser Habitus

In den 60er Jahren nimmt in den Kirchen des etablierten Protestantismus
die sogenannte charismatische Bewegung den pfingstkirchlichen Impuls auf
und interpretiert ihn fiir die birgerliche obere Mittelschicht des »mainline pro-
testantism«. Im Laufe der Zeit kommt es zu verschiedenen Amalgamierungen
zwischen den beiden letztgenannten Stromungen. Dann greifen in den 80er Jah-
ren auch konservativ-evangelikale Kirchen mit der sogenannten »third wave«
pfingstliche Praktiken auf. Besonders die neopfingstliche Bewegung mit ihrer
»dritten Welle« neigt zu Radikalisierungen, griindet religivse Medienkonzerne
und trigt zum Wiederaufleben des protestantischen Fundamentalismus in den
USA Dbei.

In der dufseren Mission, die in den 80er Jahren eine erhebliche Zunahme
verzeichnete, sind vor allem etablierte GroRkirchen wie die AoG und Gruppen
der neopfingstlichen Bewegung aktiv. Im Laufe des 20. Jahrhunderts folgte die
Verbreitung der Pfingstbewegung der Spur des rapiden und bruchartig verlau-
fenden gesellschaftlichen Wandels in der Dritten Welt. Zugleich bildete sich eine
innere Struktur der Bewegung heraus, die sich aus ihrer Fihigkeit verstehen
lisst, sich flexibel auf die unterschiedlichsten gesellschaftlichen Anforderungen
an religitse Akteure einzustellen.

Die wichtigste Entwicklung in den letzten etwa 30 Jahren ist die Emanzipa-
tion der Pfingstkirchen in der Dritten Welt, unter anderem verbunden mit sozia-
ler Differenzierung und eigenen transnationalen Missionsaktivititen.

Vor dem Hintergrund dieser Entwicklung stellt sich fiir die Datenanalyse das
Problem der Definition der Bewegung. Definitionen setzen den theoretischen
Ansatz des Betrachters voraus und orientieren sich nur in gewissem Grade am
untersuchten Gegenstand. Wenn sich ein Forscher zu sehr am Selbstverstindnis
der Untersuchten orientiert, kommt es leicht zu einer tibergroRen Fiille an Kate-
gorien beziehungsweise Typen. Das ist bei Barrett der Fall, der von »(denomina-
tional) pentecostals«, »neo-pentecostals«, »charismatics«, »neo-charismatics«,
»first-«, »second-« und »third-wavers«, »post-pentecostals« und »post-charisma-
tics« spricht, fiir die Ubersichtsstatistik allerdings alle Kategorien unter »pente-
costal /charismatic« zusammenfasst.

Einen ganz anderen Weg schligt das Pew Forum ein. Hier werden die beiden
Kategorien »pentecostal« und »charismatic« nach einem Mix aus religiéser Or-
ganisiertheit und Selbstverstindnis definiert. »Pentecostal« ist demnach jemand,
der einer etablierten Kirche des pfingstlich-charismatischen Christentums ange-
hort — seien diese Kirchen auch so verschieden wie die AoG und die Igreja Uni-
versal do Reino de Deus (IURD). »Charismatic« ist jeder Christ — gleich welcher
Konfession —, der sich entweder selbst als »charismatic« oder auch als »pente-
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costal« bezeichnet, aber keiner solchen Kirche angehort oder aber mehrfach im
Jahr »in Zungen« spricht. Beide Kategorien werden unter dem weiten Ober-
begriff der »renewalists« zusammengefasst.

Man kann auch auf eine dritte Weise vorgehen und aus historischem Wissen
iiber die Bewegung und aus sozialstruktureller Beobachtung Kategorien herstel-
len. Diese orientieren sich stirker an wissenschaftlichen Vorkenntnissen tiber
die religiése Praxis als am Selbstverstindnis der Akteure. Aus meinen Feldfor-
schungen zur Pfingstbewegung in Mittelamerika hat sich - in groben Ziigen -
eine sozialstrukturelle Differenzierung zwischen traditionellen und Neopfingst-
lern herausgeschilt.

Diese Unterscheidung hat sich iiber zwei Jahrzehnte der Forschung sowie
Validierung und Zusammenarbeit mit der Pfingstbewegung in Lateinamerika
als aufschlussreich und niitzlich erwiesen. Sie ist allerdings nicht mehr als ein
heuristisches Modell, welches durchaus auch véllig abweichende Sachlagen
sichtbar machen kann. Gerade der »verstehende« (Weber) Ansatz bei der Sinn-
produktion und dem Handeln der Akteure verhindert, dass die Fakten der Theo-
rie geopfert werden.

Fiir den Religionsmonitor musste auf dieser Grundlage eine (wenig aufwen-
dige) Zwischenlésung fiir das Definitionsproblem gefunden werden, die auch
die Befragten einlidt, sich einer Kategorie zuzuordnen. Dazu bot sich die Diffe-
renzierung in »pfingstlich« und »charismatisch« an, weil sie - jedenfalls im
deutschen, US-amerikanischen und lateinamerikanischen Sprachgebrauch — am
ehesten eine systematisch interessante Unterscheidung produziert.

Gleichwohl hat diese Unterscheidung nicht iiberall hinreichend gute Resul-
tate gebracht. Neben der Auslassung der gesamten Kategorie durch die Intervie-
wer (Korea) diirften dabei Abgrenzungskimpfe innerhalb der sich noch ausdiffe-
renzierenden Bewegung ein Grund sein: Wenn man einer neuen Gruppierung
in der neopfingstlichen Bewegung angehért (zum Beispiel dem »power evan-
gelism«), méchte man eher nicht mit »herkémmlichen« Pfingstlern oder Cha-
rismatikern identifiziert werden und gibt dem Interviewer statt »charismatic«
lieber »evangelical« oder »other« an.

Auch verfiigen vermutlich viele (vorwiegend arme) Mitglieder der Pfingst-
bewegung nicht iiber ein Telefon, sodass eine Telefonbefragung die Ergebnisse
verzerrt (von den anderen Problemen bei der Stichprobenziehung unter margi-
nalen religiésen Akteuren ganz zu schweigen). Pfingstler und Charismatiker
konnten dadurch deutlich unterreprisentiert sein. In den Kategorien »evan-
gelisch«, »evangelikal-freikirchlich« und »andere« des Religionsmonitors diirf-
ten umgekehrt einige Pfingstler versteckt sein.
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Die Fallzahlen iiber Pfingstler und Charismatiker sind - mit Ausnahme von
Nigeria (231 und 2), wo persénliche Interviews gefithrt wurden — eigentlich zu
klein, um aus ihrer Berechnung verlissliche Aussagen machen zu kénnen. Aber
in den USA (34 und 11) und Brasilien (54 und 19) sind sie dennoch grof genug,
um vor dem Hintergrund einer guten Kenntnis der dortigen Pfingstbewegung
und der Literatur als Hinweise interpretiert werden zu kénnen.

Auflerdem darf man annehmen, dass diejenigen, die sich in der Befragung
als Pfingstler oder Charismatiker bezeichnet haben, diesen Gruppen auch wirk-
lich zugerechnet werden kénnen.

Zum besseren Umgang mit den niedrigen Fallzahlen fasse ich fiir die Be-
rechnungen in der Regel die Kategorien »pfingstkirchlich« und »charismatisch«
zusammen und kontrastiere sie mit Protestanten (»evangelisch« plus »evangeli-
kal-freikirchlich«); »andere« Konfessionen werden nicht beriicksichtigt.

Pfingsthewegquing, Gesaintbevolkerung und Sozialstruktur

Allgemeine demographische Beobachtungen ergeben das folgende Bild: Betrach-
tet man die Pfingstbewegung (zusammen mit Charismatikern aller Konfessio-
nen) weltweit in Relation zu anderen Christen (Abbildung 1) oder auch linder-
spezifisch im Vergleich zur Gesamtbevdlkerung (Abbildung 2), so fillt beson-
ders ins Auge, wie gering ihr Anteil in Deutschland ist.

Das erklart sich aus verschiedenen Faktoren. Einer ist sicherlich die enge Ver-
bindung von Aufklirung, Sikularisierung und Rationalismus, ein anderer die lang
dauernde Hegemonie der offiziellen Kirchen im religitsen Feld, ein dritter Grund
diirfte die Abfederung existenzieller Unsicherheit durch stabile Sozialsysteme sein,
ein vierter mag im Warenfetischismus kapitalistischer Konsumgesellschaften liegen,
der den Verbrauch von Giitern als Erfilllung menschlichen Daseins propagiert.

Jedenfalls werden erste Ansitze der Bewegung um 1906 in Kassel sehr
schnell von der evangelikalen landeskirchlichen Gemeinschaftsbewegung absor-
biert beziehungsweise marginalisiert. Erst heute beginnen postmodern orien-
tierte charismatische Gruppierungen und afrikanische Migrationskirchen ein
gewisses Offentliches Interesse zu wecken.

In Siidkorea traf die Ausbreitung der Pfingstbewegung auf eine starke scha-
manistische und buddhistische Tradition. Nach dem Ende des Koreakriegs, mit
der dann sehr rasch einsetzenden Modernisierung, konnte die Bewegung auf
die krisenhafte Ausgangslage reagieren und die gesellschaftlichen Umbruchpro-
zesse flir sich nutzen.
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Abbildung 2: Pfingstbewegung und Charismatiker
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Insbesondere die zunichst noch pfingstliche, spiter dann neopfingstlich umge-
wandelte Yoido Gospel Church konnte mit der Botschaft von materiellem Wohl-
stand (»prosperity«) fiir aufstrebende untere Mittelschichten in der damaligen
Situation eine sehr solide Basis aufbauen und den Trend des koreanischen Pro-
testantismus zur Mittelschichtsbewegung stark vorantreiben. Korea werde ich
im Folgenden allerdings nicht weiter berticksichtigen, da der Religionsmonitor
keine Daten iiber dortige Pfingstkirchen bereithilt.

Nigeria hat im Norden schon seit langer Zeit einen starken Islam (43 % der
Bevélkerung, Barrett 2001). Wenn nun die Pfingstbewegung einen Anteil von
32 Prozent der Gesamtbevolkerung ausmacht, kann man unter diesen Umstinden
davon ausgehen, dass der christliche Siiden von einer sehr starken pfingstkirch-
lichen Dominanz geprigt ist. Daran wiederum haben die afrikanisch geprigten
Aladura-Kirchen einen erheblichen Anteil, die schon seit den 30er Jahren pfingst-
liche Impulse in eine ethnisch orientierte, afrikanische Frémmigkeitsform brin-
gen.

Die Aladura-Kirchen machen deutlich, dass die eher europiisch und rigide
geprigten Frommigkeitspraktiken des historischen Protestantismus (in Nigeria
»orthodox churches« genannt) kulturell zu wenig adaptationsfihig waren, nicht
so die Pfingstkirchen. Die konfliktreiche Modernisierung des Erdolstaats hat
sowohl das Anwachsen der Pfingstbewegung als auch des Islams begiinstigt. In
der Pfingstbewegung treten seit den 90er Jahren neue mittelschichtsorientierte
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Gruppierungen auf und gewinnen sehr rasch eine prigende Kraft — bis dahin,
dass urbane junge Muslime charismatische Praktiken zu integrieren suchen,

Der vergleichsweise niedrige Anteil der Pfingstbewegung in Guatemala bei
gleichzeitig starker und bis ins 19. Jahrhundert zuriickreichender Prisenz des
Protestantismus (vgl. den Artikel zu Lateinamerika in diesem Band) geht unter
anderem auf die starken Positionen evangelikaler Kirchen unter der konservati-
ven und zuriickhaltenden Bevélkerung des indigenen Hochlandes zuriick; dazu
tragt weiterhin bei, dass in dieser Zone der gesellschaftliche Wandel — anders als
im agroindustrialisierten Tiefland — weniger diskontinuierlich verlaufen ist.

Gleichwohl sollte daraus nicht der Schluss gezogen werden, die Pfingstbewe-
gung in Guatemala sei von geringem Gewicht. Die Lage in Guatemala zeichnet
sich vor allem durch eine starke Position neopfingstlicher Kirchen aus, deren
Klientel zum Teil sogar der guatemaltekischen Oberschicht angehért und erheb-
lichen politischen Einfluss austibt. Daraus folgt einerseits, dass diese Kirchen
einen recht starken Einfluss auf Gesellschaft und Politik aufbauen konnten,
andererseits, dass die Pfingstbewegung noch stirker als in anderen Lindern
durch soziale Gegensitze gekennzeichnet ist.

Guatemala kann hier freilich nicht berticksichtigt werden. Bis auf sechs Fille
haben sich vermutlich alle pfingstlichen Befragten mit Konformismus und Zu-
riickhaltung als »evangélicos« bezeichnet (vor allem als diese Kategorie vor der
Kategorie »pentecostal« erwidhnt wurde).

Die Zahlen in Brasilien erkliren sich aus der frithen (seit 1910) und starken
Prisenz der Pfingstbewegung sowie ihrer Rolle in den tief greifenden und das
ganze Land umwilzenden Modernisierungs- und Migrationsprozessen der In-
dustrialisierungsphase und der Landflucht. Dazu kommt die aufgrund des kul-
turellen Pluralismus und des liberalen Einflusses in der Politik nachlassende
Kontrolle des religiésen Feldes durch die katholische Kirche. Auch in Brasilien
lisst sich spatestens seit den 90er Jahren der wachsende Einfluss von neueren
Pfingstkirchen mit starkem Anspruch auf gesellschaftlichen Finfluss wahrneh-
men.

In den USA schliefilich ist die Pfingstbewegung entstanden. Sie hat sich rela-
tiv schnell als religiose Kraft etabliert, musste aber von Beginn an mit einer star-
ken Konkurrenz evangelikaler und Mainstream-Protestanten sowie einer gut
konsolidierten katholischen Kirche rechnen. Wie oben bereits skizziert, haben
in den letzten 20 Jahren die neopfingstlichen Kirchen in den USA starke Positio-
nen eingenommen (vgl. Schifer 2008).

Alles in allem lassen die linderspezifischen Unterschiede und Gemeinsam-
keiten auf Folgendes schliefen:
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Pfingstkirchen wachsen, erstens, im Kontext einer konfliktiv und fragmenta-
risch verlaufenden Modernisierung besonders schnell. Die typische Situation
von Konvertiten ist die relativer Deprivation: Menschen, deren soziale Lage sich
ohne eigenes Verschulden gegentiber der Lage anderer, sozial Vergleichbarer
und gegeniiber den eigenen Anspriichen spiirbar verschlechtert. Das kann bei
jeder Ausgangslage eintreten, keineswegs nur bei Armut. Die religitse Praxis
und Symbolik der Pfingstbewegung ist — weit mehr als die des historischen Pro-
testantismus — tauglich, solchen Situationen Sinn zu verleihen, die Konflikte und
Wandlungen religits zu interpretieren und den Akteuren zu neuen gesellschaft-
lichen Strategien zu verhelfen.

Zweitens sind die verschiedenen Pfingstkirchen weltweit durch ein dhnliches
religivses Zeicheninventar und durch die Identifikation miteinander zu einer
groflen Bewegung verbunden. Das bewirkt einen spezifischen, per se global ori-
entierten Identititstyp, der transnationale Mobilitit oder auch nur Identifikation
mit signifikanten anderen, sogar virtuellen anderen ermdéglicht.

Gleichwohl {iben, drittens, die jeweiligen sozialstrukturellen Verhiltnisse auf
die lokale Gestalt der Pfingstbewegung einen erheblichen Einfluss aus. Daraus
entwickeln sich wiederum Spannungen und Fremdheitsgefithle innerhalb der
Bewegung, die dem Beobachter nur bei genauem Hinsehen auffallen.

Dass die Pfingstbewegung heute keine geschlossene Einheit darstellt — auch
keine eindeutige Kirche der Marginalisierten —, zeigen schon die Definitions-
debatten. Der Schliissel zum Verstindnis der Vielfalt liegt aber keineswegs nur
in theologischen Traditionen oder in den Selbstzuschreibungen pfingstlicher Ak-
teure. Vielmehr muss das komplizierte Zusammenspiel zwischen differenzieller
gesellschaftlicher Nachfrage nach religissem Sinn und dem Sinnangebot unter-
schiedlicher Gruppierungen wahrgenommen werden. Darauf wiederum haben
sozialstrukturelle Faktoren wie Einkommen, Bildung, ethnische Zugehorigkeit,
Geschlecht, positionsgebundene Zukunfisperspektiven etc. einen beachtlichen
Einfluss.

Je flexibler eine Religionsgemeinschaft ihre identititsbildenden religitsen
Gehalte den Bedingungen anpassen kann, umso grofer ist ihr Erfolg bei den
Betroffenen, vor allem bei raschem sozialem Wandel. Das ist das Erfolgsrezept
der Pfingstbewegung. Religios-symbolische Fluiditit der Bewegung wird durch
einen kirchenorganisatorischen Faktor begiinstigt: Es gibt, anders als im Katho-
lizismus, kein kirchliches Lehramt und keine tibergreifende Hierarchie, wenn-
gleich zum Teil strikte innerkirchliche Hierarchien.

Das bewirkt, dass sich je nach gesellschaftlichen oder innerkirchlichen Ent-
wicklungen immer neue Gruppierungen mit neuem Profil herausbilden. Das
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Netzwerk, nicht die Hierarchie, ist die organisatorische Metapher der Bewegung,
auch und gerade in transnationaler Hinsicht — ein hoch wichtiger Aspekt, der
hier aber nicht weiter bearbeitet werden kann.

Was die gewachsene innere Organisation der Bewegung angeht, ihre Strémun-
gen, so lassen sich gleichwohl mutatis mutandis grob einige Typen unterschei-
den. Dabei sollte man allerdings beachten, dass es sich um reine Typen handelt,
idealisierte Clusterbildungen im religisen Feld, wenn man so will; in der sozia-
len Wirklichkeit gilt es, gegenseitige Beeinflussungen, Sonderwege usw. zu be-
achten.

Der klassische Typus ist die grofie, etablierte Kirche mit zentralistischer Ver-
waltung und internationaler Missionsaktivitit: AoG, Church of God (Cleveland)
usw. Diese Kirchen haben durch ihre Missionstitigkeit seit der ersten Hilfte des
20. Jahrhunderts die Pfingstbewegung international am stirksten verbreitet und
US-amerikanisch geprédgt. In den USA sind diese Kirchen in der Mittelschicht
verankert; in den Liandern der Dritten Welt gehort der Grofiteil der Mitglieder
eher den unteren Schichten an, wihrend einige Zentralgemeinden und die Fiih-
rung der Mittelschicht zugerechnet werden kénnen.

Diese Kirchen tendieren in zunehmendem Mafie zu evangelikalen Frémmig-
keitsmustern und fordern Heiligkeit und Distanz zur Welt als religiése Grund-
einstellung ihrer Mitglieder. Allerdings muss man beachten, dass die unterschied-
liche Klassenzugehorigkeit der Mitglieder dieser Kirchen auch auf deutlich
unterschiedliche Frommigkeitsprofile und Identititsmuster innerhalb der orga-
nisatorischen Einheit dieser Kirchen hinauslaufen kann. So kénnen etwa in Mit-
telschichtsgemeinden und in der Fuhrung asketische Formen vorherrschen,
wihrend in Unterschichtsgemeinden apokalyptische ein stirkeres Gewicht ha-
ben.

Von diesen klassischen Pfingstkirchen spalteten sich in den »Missionslin-
dern« seit etwa den 50er Jahren — in Afrika zum Teil im Zuge der Dekolonisie-
rung — immer wieder nationale Kirchen ab (Principe de Paz, Guatemala; Yoido
Gospel, Korea; African Instituted Churches etc.).

Die so entstehenden unabhingigen Kirchen sind der zweite Typ. Sie gewin-
nen ihr Kapital gegentiber den etablierten klassischen Pfingstkirchen gerade aus
der Anpassung an besondere lokale Nachfragen nach religivsem Sinn. Auf diese
Weise hat sich etwa das Profil der African Instituted Churches im subsahari-
schen Afrika herausgebildet. Eine freie religiése Produktion erméglicht die Inte-
gration und Umprigung kulturspezifischer Ritualmuster und religitser Uber-
zeugungen (Elemente des Ahnenkultes, Heilungszeremonien, Geisterglaube
etc.).
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Ebenso entstehen in Lateinamerika Pfingstkirchen, die sich mit Bezug auf die
indianische Kultur ausdriicklich als indigene Pfingstkirchen bezeichnen. Zudem
bilden sich im urbanen Milieu diese Kirchen hiufig in modernisierenden Teilen
der Unterschicht (Industrie-, Bergbauarbeiter etc.) und dem informellen Sektor.
Sie bieten in jeder Hinsicht fiir (ethnisch oder sozio6konomisch) marginalisierte
Sektoren der Bevolkerung wichtige Schwerpunkte sozialer Organisation.

Die Frommigkeitsmuster orientieren sich sehr hdufig an Geistprisenz (Glos-
solalie), Ermichtigung der Mitglieder und Heilung physischer und vor allem
psychischer Gebrechen. Dieser Typus von Pfingstkirche profiliert sich in den
Slums der Dritten Welt als entscheidender Faktor des sozialen Uberlebens und
der Organisation. Ahnlich funktionieren iibrigens auch die Unterschichtsgemein-
den der katholischen charismatischen Bewegung, die vom Klerus als Gegenmit-
tel gegen die freien Pfingstkirchen geférdert werden.

Ebenso klassenspezifisch, aber an der oberen Mittelschicht orientiert ist der
dritte Typ: die neopfingstlichen Kirchen (inklusive der sogenannten »third wave«).
Die erste Organisation dieser Bewegung in den USA war die FGBMFI, die
schon seit den 60er Jahren weltweit gezielt mit der Oberschicht arbeitet. Trotz
sozialer Diversifizierung hat die Bewegung immer noch einen Schwerpunkt in
der aufsteigenden Mittelschicht.

Seit den 70er Jahren wurden aus den USA vermehrt Gemeinschaften in die
Dritte Welt implantiert (zum Beispiel El Verbo, Guatemala) oder bestehende Kir-
chen neopfingstlich umgeformt (etwa durch die Aktivititen von Youth with a
Mission); wenig spiter griindeten heimische Aufsteiger selbst eigene Kirchen
(Sword of the Spirit, Nigeria; IURD, Brasilien; Fraternidad Cristiana, Guatemala
etc.). Viele begreifen sich als Gemeinschaften, »in denen vermégende Menschen
zusammenkommens, die auch in religidser Hinsicht »etwas Besonderes haben,
was den abergliubischen normalen Pfingstlern abgeht«, wie ein Angehériger
der Hombres Cristianos in Guatemala dem Autor versichert hat.

Besonderes Merkmal der religisen Identitit dieser Akteure ist der Glaube
an den Gewinn materiellen Wohlstands durch das Engagement fiir die Kirche
(»prosperity gospel«), gepaart mit personlicher Erméichtigung durch den Hei-
ligen Geist. Diese Kirchen erreichen im Allgemeinen schnell gesellschaftlichen
und politischen Einfluss, schon wegen der finanziellen Méglichkeiten, Fern-
sehsender zu kaufen, Zeitungen herauszugeben, Tontriger zu produzieren
usw. Aufgrund verschiedener Faktoren engagieren sie sich unterschiedlich stark
in der Politik (stark in den USA und Guatemala, weniger in Nigeria). In jedem
Fall aber bestimmen modernisierende Aufsteiger den Stil dieser Gemeinschaf-
ten.

563



Pfingstbewegung: Sozialer Wandel und religidser Habitus

Gruppierungen dieses Typs wurden zu den sogenannten Megakirchen der
Dritten Welt oder auch der USA. Viele von ihnen kooperieren auch mit katho-
lischen Charismatikern der oberen Mittelschicht. Einige der neopfingstlichen
Kirchen sind aus unabhingigen Kirchen des eher klassischen Typs hervorgegan-
gen (Redeemed Christian Church of God, RCCG, Nigeria; Elim, Guatemala;
Deus é Amor, IPDA, Brasilien etc.) und haben eine Transformation zum neo-
pfingstlichen Muster durchlaufen.

Dadurch — aber auch aufgrund anderer Faktoren — sind sie zwar relativ schwach
organisiert (»etablierte Sekten« nach J. Milton Yinger), erstrecken sich aber den-
noch auf eine Anhingerschaft aus mehreren sozialen Klassen. Die Forschungen
des Verfassers in Lateinamerika zeigen deutlich, dass in den sozial differieren-
den Gemeinden allerdings verschiedene religiose Stile herrschen.

Diese Tatsache macht auf einen zweiten Strang der Differenzierung aufmerk-
sam: die interne religiose Organisation. Vor allem in der klassischen Pfingstbewe-
gung und der Neopfingstbewegung sind die sozialen und kirchenstrukturellen
Distanzen zwischen Mitgliedern aus der Unterschicht und kirchenleitenden
Funktioniren groR. Die Neopfingstkirchen verfestigen und legitimieren diese
Distanz durch spezielle Amter, insbesondere das des »Apostels«, welches der
Kirchenfithrer mit unantastbarer Autoritit versieht — dhnlich der des Papstes,
nur eben von geringerer Reichweite der Anerkennung.

Die mittleren Leitungskader von Megakirchen wie etwa der brasilianischen
IURD oder der nigerianischen RCCG sind begehrte soziale Aufstiegspositionen,
da sie neben gutem Einkommen Managementschulung und beste soziale Kon-
takte ermoglichen: Die Kirchen besitzen zum Teil Banken, Holdings, Immobilien,
Medienunternehmen und grofle Rechtsabteilungen, in denen die Geistlichen
eine gewisse Sonderstellung genieflen. Manche Kirchen — wie die IURD - ver-
fiigen sogar tiber »eigene« Parlamentsabgeordnete.

Zur Finanzierung schliefllich tragen zu einem guten Teil die Mitglieder der
Unter- und Mittelschichtsgemeinden durch ihre Zehnten und Spenden bei. Bei
der TURD etwa ist dazu ein ausgekliigeltes System pfingstkirchlichen Ablass-
handels entwickelt worden, das auf dem Zusammenspiel zwischen dem Verspre-
chen materiellen Wohlstands und der Androhung ddmonischer Besessenheit
beruht. Zugleich errichten neopfingstliche Megakirchen immer mehr Bildungs-
und soziale Einrichtungen, zu deren Verwaltung wiederum mittlere geistliche
Fithrungskrifte eingesetzt werden, die so ihr religioses Kapital in soziales und
schlieRlich 6konomisches verwandeln.

In diesem Rahmen bieten die Daten des Religionsmonitors Einblicke in die
religiosen Praktiken und Uberzeugungen der Befragten. Gemif der anfinglich
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skizzierten religionssoziologischen Theorie lassen diese Einblicke Riickschliisse
auf die religivsen Identititen und Strategien der Akteure zu. Besonders wichtig fiir
die Grundlegung religiéser Handlungskompetenz im weitesten Sinne (»agency«)
ist die Frage nach den religiésen Denkmustern, die mit der Wahrnehmung von
Zeit und Raum verbunden sind. Je nach diesen Mustern werden Glaubige unter-
schiedliche Gelegenheiten und Zwinge in unterschiedlicher Weise wahrnehmen.

Voraussetzung ist allerdings, dass der religiése Glaube iiberhaupt Relevanz
hat fiir die entsprechende Person. Es stellt sich also zundchst die Frage nach der
Zentralitit von Religion und der Intensitit religioser Praxis. Diese und alle wei-
teren Themenstellungen werde ich anhand von Nigeria, Brasilien und den USA
entfalten, den Lindern, zu denen die besten Daten vorliegen. Zur Veranschauli-
chung werde ich gelegentlich Deutschland heranziehen. Nach der Erfahrungs-
komponente pfingstlicher Religiositit werde ich religitse Zeit- und Raumkonzepte
erdrtern und mit einer Skizze politischer und transnationaler Strategien schliefen.

Erfahrungsbetonte Religiositat

Im Unterschied zum historischen protestantischen Rationalismus basiert pfingst-
liche Religiositit auf praktischer Erfahrung. Gottesdienste, Fastentreffen, Gebets-
gemeinschaften, ekstatische Praktiken wie Zungenrede (siehe unten), Prophetie
oder Trancen, Exorzismen und Wunderheilungen sind entscheidende Bezugs-
punkte fiir die Konstitution pfingstlicher Identitit. Die Erfahrung mit allen Sin-
nen hat zur Folge, dass die kognitive Ebene der Identitit sehr eng mit der affek-
tiven und leiblichen verwoben ist. Folglich betrachten tiberzeugte Pfingstler ihren
Glauben als einen integralen Teil ihres Lebens, der nicht aus der Alltagspraxis in
Teilsysteme des Lebens ausgegrenzt werden kann, sondern das gesamte Leben
bestimmt.

Die Zentralitit von Religion (vgl. dazu auch den Artikel zu Lateinamerika) ist
fiir Pfingstler gewissermafien eine Selbstverstindlichkeit. Religion betrifft saimt-
liche Lebensbereiche, bleibt also in der Praxis nicht auf liturgische Ubungen
oder spezifische Zeiten und Riume begrenzt. Zudem ist die Frommigkeitspraxis
enthusiastisch. In den Zahlen des Religionsmonitors zur Zentralitit fallen zu-
nichst einmal Unterschiede zwischen Deutschland (beziehungsweise Mittel-
europa) und Lindern der Dritten Welt sowie die Zwischenstellung der USA auf.

Deutschland weist im Vergleich zu Nigeria und Brasilien einen hohen Pro-
zentsatz an nicht oder nur mittelmiRig religiosen Menschen auf. In diesem Ver-
hiltnis kommt einerseits die europiische Sikularisierung zum Ausdruck. Auf
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Abbildung 3: Zentralitdt ven Religion im Lindervergleich
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der anderen Seite verweist dieser Befund auf die grofle Rolle, die Religion fiir
das private und 6ffentliche Leben in den beiden Lindern der Siidhalbkugel spielt.
In der Zeit des Kolonialismus und Neokolonialismus wurde trotz aller gesell-
schaftlicher Umbriiche und aller Modernisierung die Religion in Afrika und
Lateinamerika eben nicht ausgerottet. Beide Kontinente haben mehr oder weni-
ger prekidre Formen einer eigenen Moderne herausgebildet, in der die Religion
eine bemerkenswerte Rolle spielt.

Dabei hat sich die religitse Praxis freilich verindert. An die Stelle indigener
Religion beziehungsweise eines Volkskatholizismus in Lateinamerika und der
Stammesreligionen in Afrika treten heute ein mobilisierter Katholizismus und
Islam sowie in wachsendem Mafie die Pfingstbewegung. Fir die Pfingstbewe-
gung ist die allgemeine Offenheit gegentiber Religiositit, die sich in der Dritten
Welt beobachten lisst, eine ideale Einstiegsbedingung.

Anders als in Europa — wo erfahrungszentrierte emotionale Religiositit weit-
gehend auf Unverstindnis st6f3t — stellt sich die pfingstliche Emotionalitit und
Spontaneitit als eine Vertiefung traditioneller Frommigkeit dar, die zusitzlich
noch den Vorteil hat, fiir die spezifischen religiésen Bedarfslagen widerspriich-
lich verlaufender Modernisierungsprozesse adiquate Antworten bereitzuhalten.

Was die religiosen Praxisformen im Einzelnen angeht, so bestitigen die Daten
des Religionsmonitors deutlich, dass die Pfingstbewegung in Sachen gelebter
Frommigkeit die Avantgarde des heutigen Christentums ist. In allen drei hier
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untersuchten Lindern — den USA, Brasilien und Nigeria — liegen die Ergebnisse
fiir die Haufigkeit des Gottesdienstbesuchs und des Gebets ganz im oberen
Bereich (Tendenz zu »sehr wichtig«, Mittelwert aller Linder zusammengenom-
men, Fiinferskala, M = 1.61) und dabei sogar noch einigermaflen signifikant
tiber den ebenfalls hohen Werten der restlichen Christen (tendenziell »ziemlich
Wichtig«, M =2.38).

Dabei ist von Bedeutung, dass die Pfingstbewegung im Gottesdienst und
Gebet ekstatische Praktiken kultiviert. Im Unterschied zur katholischen Liturgie
und zur protestantischen (und islamischen) Strenge des Wortes reicht die Spanne
der Betdtigung in pfingstlichen Gottesdiensten von sehr bewegten, fréhlichen
und gemeinschaftsbetonten Gesingen (die immer von gemeinschaftlichem Klat-
schen begleitet sind) tiber kollektives Reden »in Zungen« bis hin zu exorzisti-
schen Handlungen und ekstatischen Trancen.

Die Gottesdienste kénnen sich im Blick auf Spontaneitit und Einsatz bestimm-
ter Praktiken erheblich unterscheiden. In neopfingstlichen Grof3kirchen etwa ist
es durchaus tiblich, dass Zungenrede und Trancen durch Helfer vorbereitet und
provoziert werden. Der Verfasser konnte wihrend einer Feldforschung einer ent-
sprechenden (natiirlich nicht 6ffentlichen) Schulung beiwohnen.

In den kleinen unabhingigen Kirchen spielen Ekstasen und Trancen ebenso
eine wichtige Rolle, allerdings werden sie im Allgemeinen spontaner hervor-
gebracht und im Ablauf weit weniger kontrolliert. Vielfach ist die sogenannte
kollektive Zungenrede (Glossolalie) — eine auch fiir die Sprecher unverstindli-
che, ekstatische LautiuRerung — der Einstieg in tranceartige Phasen des Gottes-
dienstes. Auch sie changiert zwischen routiniertem Programm und spontan eks-
tatischer Expression.

Dariiber hinaus spielt die Glossolalie auch im personlichen Gebet zu Hause
eine zentrale Rolle fiir die Vertiefung einer emotionalen, der intellektuellen
Rationalitit entzogenen Frémmigkeit. Derlei starke emotionale Erfahrungen
sind hochst ambivalent. Einerseits erlauben sie eine seelische Katharsis; dies
wird in der Literatur eher fiir die Glossolalie im personlichen Gebet festgestellt
als fur das kollektive Phinomen. Andererseits werden sie immer wieder auch
zur Manipulation glaubiger Massen genutzt.

Die Gottesdienstpraxis lisst sich aus zwei Perspektiven weiter interpretieren,
der religiés-symbolischen und der sozial-praktischen. In der symbolischen Pra-
xis der Gottesdienste werden Alltagsprobleme — Trunksucht, wirtschaftlicher
Misserfolg, Gewalterfahrungen usw. — unmittelbar zum Gegenstand religitser
Handlungen. Das heifdt, sie werden aus den unterschiedlichen Praxisfeldern, in
denen sie erlebt werden, in das Feld der religivsen Zustindigkeit iibertragen,
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dort mit den Mitteln der religitsen Logik bearbeitet und zum Teil sogar geldst.
Beschwoérungen und Austreibungen der Dimonen des Alkohols zum Beispiel
haben nicht wenige Pfingstler »trockengelegt«.

Gerade die enge praktische Verflechtung von Erfahrungen aus unterschiedli-
chen Praxisfeldern mit ginzlich anderen Vorstellungen von Machtverhiltnissen
in der religivsen Praxis verleiht den pfingstlichen Ritualen ihre soziale Uberzeu-
gungskraft. Statt der Macht der Sucht zum Beispiel regiert die Macht des Heili-
gen Geistes. Betroffene Menschen werden dazu bewogen, die Wirksambkeit des
Geistes, seiner Vertreter und ihrer Rituale anzuerkennen, ihren Glauben in sie
zu investieren — und in anderen Praxisfeldern als dem religiésen tatsidchlich
anders zu handeln. Insbesondere die situativ angepasste Spontaneitit, wie sie
sich in den kleinen unabhingigen Pfingstkirchen findet, entfaltet darin eine
besondere Wirksambkeit, dies nicht zuletzt dadurch, dass ihr von einer tiberschau-
baren religiosen Gemeinschaft sekundiert wird.

Wer die Befreiung von Besessenheit vor aller Augen erfahren hat, der kann
zundchst einmal auch mit praktischer Hilfe seitens der Gemeinde rechnen.
Hier greift der zweite Aspekt, die sozialpraktische Funktion pfingstlicher Gottes-
dienste. Die Gemeinden bieten Riume des gegenseitigen Vertrauens und der
Verbindlichkeit sowie des informellen Vermittelns von gegenseitiger Hilfe oder
auch von Arbeitsmoglichkeiten (vgl. auch den Artikel tiber Lateinamerika).

Am Gottesdienst und am persénlichen Gebet machen Pfingstler ihre prima-
ren Gotteserfahrungen fest. Es fillt auf, dass im Blick auf Gotteserfahrungen
Pfingstler in den USA sich deutlicher von evangelikalen und Mainstream-Chris-
ten unterscheiden, als dies bei Pfingstlern in den beiden Lindern der Dritten
Welt der Fall ist. Das mag daran liegen, dass die Pfingstbewegung in den USA
sich lange Zeit in scharfer Abgrenzung zu einem bereits stark etablierten evan-
gelikalen Protestantismus bewegte, wobei sich Erstere erfahrungsbetont gibt
und auf charismatische Legitimation konzentriert, Letztere schriftbezogen und
auf rational-legalistische Legitimation ausgerichtet.

Erst in den letzten 20 Jahren sind mit der sogenannten »third wave« diese
Grenzen durchlidssiger geworden: Evangelikale Gemeinden niherten sich neo-
pfingstlichen Legitimations- und Frommigkeitsmustern an — eine Entwicklung,
die fiir die neopfingstlich-charismatische Umprigung des US-amerikanischen
Fundamentalismus von grofer Bedeutung ist.

In der Dritten Welt gibt die Geschichte des Protestantismus weniger Anlass
zur scharfen Abgrenzung. Hier haben sich der historische Protestantismus der
alten Missionskirchen und die evangelikalen Glaubensmissionen nie tief genug
in der Bevolkerung verankert, um eine frithzeitige »Pentecostalisierung« eines
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grofen Teils der Gemeinden verhindern zu kénnen. Gemeinden und Kirchen(-lei-
tungen), die diesem Trend nicht folgen, geraten im religiosen Feld in eine mar-
ginale Position.

Was nun das religiose Erleben der Pfingstler als solches angeht, fillt auf, dass
positive Erfahrungen stark hervorgehoben werden. Pfingstler erfahren »Kraft,
»Dankbarkeit« und »Freude« nahezu »sehr oft« (M = 4.65) und ohne grofe
Unterschiede untereinander (Standardabweichung SD = .50). Auch tiber die »Be-
freiung von bésen Michten« heifit es, dass sie tendenziell »oft« (M = 3.70) erfah-
ren wird. Dies entspricht theologischen Lehren, die von neopfingstlichen Grup-
pen vorangetrieben werden. Selbst die kleinen Fallzahlen lassen diesen Unter-
schied in den Daten ersichtlich werden.

Die genannten Frommigkeitserfahrungen werden von der Gewissheit beglei-
tet, dass Gott in das Leben eingreift, und zwar »oft« bis »sehr oft«, gleich ob in
den USA, Brasilien oder Nigeria (M um 4.15). Vergleicht man aber Pfingstler
der verschiedenen Linder mit nicht pfingstlichen Christen, so findet man eine
interessante Differenz. In den USA glauben 67 Prozent der Pfingstler an ein
hiufiges direktes Eingreifen Gottes in ihr Leben, aber nur 19 Prozent der ande-
ren Christen. In der Dritten Welt hingegen ist dieser Glaube auch unter den
nicht pfingstlichen Christen sehr hiufig.

Man mag dies als Hinweis dafiir auffassen, dass in den USA trotz aller
odffentlichen und verbreiteten Religiositit die Sikularisierung des Denkens auch
im Bewusstsein der Christen deutlich tiefere Spuren hinterlassen hat als in Bra-
silien und Nigeria. Es wiederholt sich das Bild, dass die kulturellen Vorausset-
zungen fiir eine Rezeption pfingstlicher Besonderheiten in der Dritten Welt
deutlich besser sind als in der Ersten Welt, insbesondere im Zusammenhang
des Alltagslebens.

An diese Bedingungen kénnen Pfingstler gut ankntipfen, denn das Bewusst-
sein von einer andauernden Prisenz Gottes im Leben wird von ihnen in den
Auswirkungen auf ithr Handeln in den verschiedensten Lebensbereichen aus-
buchstabiert. Neben Kindererziehung und Beruf wird fiir Pfingstler besonders
der Umgang mit Krankheiten (M = 4.48) und Lebenskrisen (M = 4.77) tenden-
ziell »sehr stark« von ihrer Religiositit beeinflusst.

Auch bei diesen Fragen sind in der Dritten Welt die Unterschiede zwischen
Pfingstlern und anderen Christen weniger ausgeprigt als in den USA. Der
Glaube an das direkte Eingreifen Gottes bei Krankheiten und dessen Umset-
zung etwa in Wunderheilungen ist seit Beginn der Pfingstbewegung eines ihrer
wichtigsten Merkmale — und einer ihrer hauptsichlichen Konfliktpunkte gegen-
tiber dem restlichen Protestantismus in den USA.
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Genau diese Praxis aber macht sie in hohem Mafle kompatibel mit den kul-
turellen Voraussetzungen vieler Linder der Dritten Welt, in besonderem Mafie
Afrikas. Dort besteht Plausibilitit, dass Menschen vermittels eines Mediums
(oder auch unvermittelt) durch die Kraft Gottes geheilt werden kénnen. Das heifet
nicht, dass etwa die Aladura-Kirchen in Nigeria afrikanische Riten direkt in ihre
Praxis tibertragen, wie immer wieder behauptet wird. Wahrscheinlich handelt es
sich eher um eine funktionale Aquivalenz, die darauf hinauslaufen kann, dass
pfingstliche Kirchen zu starken Konkurrenten traditioneller Heiler werden.

Ob das geschieht oder nicht, hingt meines Erachtens auch von Kontextfak-
toren ab. In Brasilien gab es in den 80er und 90er Jahren heftige Auseinander-
setzungen zwischen Pfingstkirchen und Anhidngern afroamerikanischer Religio-
nen, heute noch zu beobachten in der scharfen Polemik der IURD. Auf der
anderen Seite gibt es auch die multireligiose Praxis der Glaubigen oder — wie in
einem mir aus Kuba bekannten Fall - planvolle Integration afroamerikanischer
Heilungsriten in pfingstliche Gottesdienste.

Bei allen lokalen und typenspezifischen Unterschieden ist der Pfingstbewe-
gung doch gemein, dass sie in besonderer Weise auf Krisensituationen reagiert
beziehungsweise in diesen als besonders kompetent wahrgenommen wird. Das
muss nicht verwundern, denn dhnliche Bewegungen in der Geschichte des
Christentums — zum Beispiel die Montanisten, Joachimiten, die miintzersche
Reformation oder die Wiedertdufer — hatten ebenfalls das Profil von Krisenreli-
gionen.

Umgekehrt registriert man im US-amerikanischen Pfingstlertum der gut
etablierten Mittelschicht (zum Beispiel AoG) eine »Evangelikalisierung« der
Frommigkeit: Die enthusiastischen Elemente sind fast vollkommen verschwun-
den. Dort, wo die Pfingstbewegung die Dynamik einer krisenbezogenen Reli-
gion (noch) hat, fillt in ihrem Umgang mit Krankheiten, Lebenskrisen oder
gesellschaftlichen Krisen auf, dass sie ithnen nicht sozialtherapeutisch, sondern
in hohem Mafle religios und theologisch begegnet.

Pfingstler interpretieren das kleine und das grofle Krisengeschehen nach
sehr eigenwilligen und in Europa kaum beachteten oder bekannten theologi-
schen Mustern, prisentieren den Betroffenen damit primir religivse Losungs-
strategien und stellen sie unter den Druck religitser Entscheidungs- und Hand-
lungsanforderungen. Man kann die Pfingstbewegung nicht verstehen, wenn
einem die innere Dynamik ihrer religiosen Logik verschlossen bleibt — ganz ein-
fach deshalb, weil eben diese Logik fiir die Akteure in héchstem Mafle hand-
lungsrelevant ist, und zwar gerade auch tiber die Grenzen verschiedener Praxis-
telder hinweg.
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Zeit und Raum in der religios-symbolischen Verarbeitung

Die Erfahrung sozialer Zeit und des sozialen Raumes zu strukturieren gehért zu
den wichtigsten Funktionen religioser und anderer, tendenziell weltanschaulicher
Praxissysteme. Durch diese Strukturierungsarbeit werden Identititen und Strate-
gien hervorgebracht. Entscheidend fiir die entsprechenden kognitiven, affektiven
und leiblichen Prozesse sind ansozialisierte und zugleich wandelbare Dispositio-
nen. Sie erlauben es den betreffenden Akteuren, Erfahrenes unmittelbar im Wahr-
nehmungsprozess zu deuten und daraus entsprechende Handlungen abzuleiten.

Von besonderer Bedeutung ist, dass religioser Glaube gegen negative Erfah-
rungen — vor allem der Bedrohung von Lebensweisen und des Lebens selbst —
eine Perspektive auf Errettung, Erlésung oder Befreiung setzt (vgl. auch Riese-
brodt 2007, Schifer 2005). In der Pfingstbewegung sind die religitsen Meta-
phern hierfiir vor allem die Ermiachtigung durch den Heiligen Geist, die Befihi-
gung zur Rede in der Sprache des Geistes (Glossolalie), die Errettung durch die
Entriickung in den Himmel kurz vor dem Weltende oder auch die asketische
Weltabgewandtheit eines Lebens in Heiligkeit.

Diese verschiedenen Heilserwartungen sind jeweils mit spezifischen sozialen
Lagen und dem Selbstverstindnis als Kirche verbunden. Die Pfingstler, die die
Ermichtigung durch den Geist fokussieren (und zum Beispiel in den Gottes-
diensten rituell in den Mittelpunkt stellen), begreifen sich vielfach als macht-
begabte Individuen, die wahrgenommenen Bedrohungen im 6ffentlichen oder
privaten Leben mit »Vollmacht« entgegentreten kénnen.

Die auf die Entriickung aus der Endzeit warten, begreifen sich als Gemeinde
in Vorbereitung auf dieses Ereignis und halten sich von der Welt fern. Wer sich
mit der Sprache des Geistes begabt weif3, wird sich als Hiiter der Wahrheit in
einer betriigerischen Welt begreifen.

Dieses unterschiedliche Selbstverstindnis entspricht zugleich differenten
Selbstpositionierungen der Gliubigen im religiésen Feld und im weiteren sozia-
len Raum sowie unterschiedlichen religisen Identititen. Die Identititen wie-
derum bringen — im Rahmen der aktuellen Gelegenheiten und Zwinge — spezi-
fische Strategien hervor. Eine Kirche in der Vorbereitung auf die Entriickung
fithrt negative Entwicklungen im gesellschaftlichen oder familiiren Leben auf
die allgemeine Verschlechterung der Verhiltnisse in der Endzeit zuriick. Sie
wird also gerade keine gesellschaftliche Besserung suchen, sondern allenfalls in
der Kirchengemeinde und Familie eine stabilisierende Wirkung entfalten.

Bevollmichtigte Gldubige werden ihre Vollmacht gegen die von ihnen wahr-
genommenen Ubel einzusetzen versuchen, wobei es auch hier von der Ursa-
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chenzuschreibung der Ubel abhingt, welches letztlich die Strategien sind. Wer
Probleme — etwa Bulimie — auf sikulare Ursachen zuriickfiihrt, wird Medika-
mente nehmen oder einen Psychologen aufsuchen; wer sie unter dem Einfluss
von Ddmonen sieht, wird die gottliche »Vollmacht« zum Exorzismus nutzen.
Wer durch die Zungenrede gelernt hat, sich selbst im Einklang mit der »Wahr-
heit Gottes« zu artikulieren, wird es eher wagen, gegen gesellschaftliche Prob-
leme zu protestieren.

Bei allen drei Beispielen liegt auf der Hand, dass die religiésen Identititen und
Strategien tendenziell auch auf soziale Lagen reagieren. Die drei unterschied-
lichen Identititstypen entsprechen deshalb auch mehr oder weniger genau den
oben skizzierten Typen pfingstlicher Gemeinschaftsbildung.

Es ist klar, dass weder Beispiele noch Typen die Vielfalt pfingstlicher Praxis
ausschopfen. Sie machen aber — im Einklang mit den Daten tiber die Intensitit
des religiésen Lebens — mindestens deutlich, von welcher Bedeutung die unter-
schiedlichen religiosen Uberzeugungen fiir Pfingstler sind, wenn es um die
Bewiiltigung der Anforderungen des sozialen Lebens geht.

Die religiosen Dispositionen, die die Wahrnehmung, das Urteil und das Han-
deln regulieren, erlauben es dem Einzelnen im Verbund der kirchlichen Grup-
pierungen, Erfahrungen in einer jeden Dimension der sozialen Welt auf eine
spezifisch religiése Weise zu verstehen und zu bewerten und auf dieser Grund-
lage Strategien zu entwickeln, die sich immer etwas von herkémmlichen Strate-
gien ihrer sozialen Umwelt unterscheiden — gerade so, dass die Pfingstler
ankntipfen und sich zugleich doch als andersartig profilieren kénnen —, und
zwar weil sie mit spezifisch religiésen (also transzendenzbezogenen) Interpreta-
tions- und Handlungsschemata operieren.

Wenn man — wie wir mit den Daten des Religionsmonitors —~ nicht auf sozio-
demographische Grundlagen zuriickgreifen kann, aber gutes Datenmaterial
tiber religiése Uberzeugungen und Praktiken besitzt, bietet es sich an, das Mate-
rial gemdf zwei sehr grundlegenden Kategorien von Erfahrung zu interpretie-
ren. Es stellt sich die Frage, wie die religiésen Akteure Erfahrungen von sozialer
Zeit und sozialem Raum kognitiv (und zugleich affektiv) organisieren. Welche
religiosen Dispositionen stehen zur Verfiigung, und wie werden sie angewandt,
um Raum- und Zeiterfahrung zu ordnen? Der Religionsmonitor bietet in diesem
Zusammenhang einige Variablen, die auf sehr alte religiése Muster der kognitiv-
affektiven Raum- und Zeitkonzeption zuriickgreifen: die Frage nach der Zukunft
der Welt, also nach der Offenheit oder der Geschlossenheit der Zeit, und die
Frage nach der Teilung des sozialen — und so auch symbolischen — Raumes in
Gut und Bose, also nach dem Einfluss gottlicher und ddmonischer Michte.
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Zeit

Fragt man nach der kognitiven Organisation von Zeit, so bietet die Pfingstbewe-
gung ein radikalisiertes Bild evolutiver, linearer Zeitvorstellung. Das entspricht
einer wichtigen Stromung der christlichen Tradition. Das Christentum ist als
apokalyptische Religion entstanden und somit von der Idee einer linearen, auf
einen Endpunkt zustrebenden Zeit bestimmt. Im Laufe der Spatantike ist dieser
Ansatz allerdings von der ldee einer ewigen Parallelitit zwischen Erde und Him-
mel tiberformt worden.

Die apokalyptische Stromung im Christentum wurde in der Geschichte immer
in Krisenzeiten und von unten belebt. Oft war sie mit sozialreformerischen und re-
volutioniren Impulsen verbunden, oft aber auch mit der Strategie, sich gegentiber
Krisen weltfliichtig in »Sekten« zuriickzuziehen. Die frithe Pfingstbewegung jeden-
falls kniipft iiber den US-amerikanischen Evangelikalismus an die apokalyptische
Tradition an, hat die Auseinandersetzung um die Evolutionslehre im unmittel-
baren historischen Gepick und vertritt zunichst eine auf die Entriickung der Glau-
bigen aus der Welt fokussierte — also apolitische — Apokalyptik (Pramillenarismus).

Diese Zeitvorstellung entspricht in hohem Mafle der Dynamik kapitalisti-
scher Wirtschaft aus dem Blickwinkel marginalisierter Bevolkerungsgruppen.
In den USA wurde die Apokalyptik im Laufe des 20. Jahrhunderts von Teilen der
Neopfingstbewegung im Gegenzug wieder in eine Form tiberfiihrt (Postmillena-
rismus), die gesellschaftliche Gestaltung geradezu fordert.

Der Primillenarismus allerdings wurde von den klassischen pfingstlichen
Missionen exportiert und von den meisten Pfingstkirchen in der Dritten Welt
zunichst einmal {ibernommen. In manchen Kirchen sind diese Vorstellungen
weiterhin identititsprigend. In anderen — zum Beispiel in Brasilien — scheinen
sie eher zu »Symbolgersll« (Ricur) geworden zu sein, das seine identitatsstif-
tende Bedeutung verloren hat.

Wenn man Pfingstler zu diesem Themenkomplex befragen will, empfiehlt es
sich, an die starke Tradition der Rede vom Weltende anzukniipfen. Die Frage, ob
das Weltende nahe sei, thematisiert die Zeiterfahrung der Befragten, und zwar
unter dem speziellen Blick auf apokalyptische Vorstellungen vom Zeitverlauf.
Fassen die Befragten Zeit als potenziell unabschlieRbar auf und richten sie ihre
religiosen Vorstellungen eher an der Parallelitit von Erde beziehungsweise Welt
und Himmel, von Zeit und Ewigkeit sowie an der Idee vom Leben der Seele
nach dem Tode aus? Oder begreifen sie die Zeit als zielgerichtet auf ein Ende
der Welt hin und empfinden unterschiedliche Dringlichkeit bis dahin, sehen
Kiampfe voraus und hoffen auf eine »neue Schépfung«?
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Abbildung 4: »lch glaube, dass das Ende der Welt nahe ist.«
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Die Antworten auf die Frage, ob das Weltende nahe sei, erlauben in diesem Sinne
eine grobe Einschitzung, in welche Richtung die Befragten denken. Unsere Hy-
pothese im Blick auf die Pfingstbewegung ist: Thre Angehorigen stimmen der
Aussage, dass das Weltende nahe sei, signifikant stirker zu als andere Christen.
Diese Hypothese wird in den USA eindrucksvoll bestitigt und in Nigeria ebenso
eindrucksvoll widerlegt.

Wihrend sich in den USA die Pfingstler signifikant als Apokalyptiker abhe-
ben, sind in Nigeria fast alle Christen (ebenso wie Muslime) apokalyptisch orien-
tiert. Aufserdem zeigt sich, dass in den USA die Zustimmung der Pfingstler
zum nahen Weltende deutlich stirker mit der Meinung korreliert, dass ihre Reli-
giositdt Auswirkungen auf ihre politische Einstellung habe. Wie lassen sich die
Befunde interpretieren?

In den USA sind Pfingstler wesentlich stirker als alle anderen Christen der
Uberzeugung, dass das Ende der Welt nahe sei (Pfingstler: 97 %, upper two der
Fiinferskala [= u.t.], M = 1.34; andere Christen: 32 Prozent u.t., M = 3.38; Fehler-
wahrscheinlichkeit p <.000, Abbildung 4). Widerspruch gegen diese These gibt
es bei ithnen tiberhaupt nicht (0 %, lower two [= 1.t.]), unter den anderen Chris-
ten immerhin bei fast der Hilfte (47 %, L.t.).

In den USA sind die Pfingstler also sehr homogen der Ansicht, das Weltende
sei nahe (Standardabweichung SD = .53, Abbildung 5), wihrend bei anderen
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Abbildung 5: »lch glaube, dass das Ende der Welt nahe ist.« — USA
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Christen die Meinungen dariiber sehr unterschiedlich sind (SD = 1.48). Betrach-
tet man Katholiken, Protestanten (inklusive Evangelikale) und Pfingstler geson-
dert, so wird man auf eine gewisse Polarisierung des Feldes aufmerksam. Unter
denen, die der These vom nahen Weltende iiberhaupt nicht zustimmen, tiber-
wiegen Katholiken und Protestanten, unter ihren Verfechtern Pfingstler und
Protestanten (sehr wahrscheinlich Evangelikale).

Diese Daten zeugen von einer lange wihrenden Auseinandersetzung um die
Frage des Weltendes, die sehr eng mit der Fundamentalismusdebatte verkniipft
ist. Pfingstler und Evangelikale haben sich gegen den »mainline«-Protestantis-
mus und die Katholiken apokalyptisch und tendenziell auch fundamentalistisch
profiliert. Freilich handelt es sich, bezogen auf alle Christen, bei den Verfechtern
des Weltendes um eine — wenn auch beachtliche — Minderheit (33 %, u.t.) im
Vergleich zu den ablehnenden Stimmen (50 %, 1.t.). Nur ist es eine sehr aktive
Minderheit.

Seit dem Wiederaufleben der fundamentalistischen Bewegung der USA in
den spiten 70er Jahren werden diese religidsen Aktivititen immer stérker in die
konservativen Strategien des sogenannten Kulturkampfes (»culture war«) einge-
bunden. Dem entspricht auch der hohe Grad der Politisierung religiéser Positio-
nen bei den Pfingstlern in den USA. Die Daten zeigen, dass Pfingstler ihren
religiosen Uberzeugungen hoch signifikant stirkeren Einfluss auf politische
Einstellungen zubilligen, als dies andere Christen tun (Frage 14.5), auch wenn
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sie die Politik als einen nicht ganz so wichtigen Lebensbereich empfinden (Frage
1.5).

Auch ldsst sich ein deutlicher Zusammenhang zwischen apokalyptischer Ori-
entierung und religiésem Einfluss auf politische Einstellungen finden (Fragen
14.5 und 16.7, Korrelation r = .303). Faktisch haben die apokalyptisch orientier-
ten Pfingstler, genauer: Neopfingstler, bei der Mobilisierung der neuen christli-
chen Rechten als Aktivisten, als Basis und als Waihler der Republikaner eine
bedeutende Rolle gespielt. Dabei wurden die Vorstellungen von den endzeitli-
chen Ereignissen mehrfach transformiert.

Erwarten die Gliubigen nidmlich (wie im Primillenarismus traditionell
iblich), dass die Kirche vor dem Beginn der endzeitlichen Kdmpfe von der Erde
hinweggenommen wird (Entriickung), so lassen sie sich nur schlecht politisch
mobilisieren. Im Interesse der Mobilisierung haben dagegen die sogenannte
»left behind«-Literatur und der »restorationism« auf je unterschiedliche Weise
die endzeitlichen Kdmpfe in die unmittelbare Handlungsperspektive der Glaubi-
gen geriickt. Verschirft wird die politische Endzeitlehre noch durch Dimonen-
theorien (siche unten).

In Brasilien findet sich ein anderes Bild. Es stimmen weniger Pfingstler der
Behauptung eines nahen Weltendes zu (76 % u.t.), dafiir aber mehr andere
Christen (39 %, u.t., Abbildung 4). Gleichwohl bleibt ein signifikanter Unter-
schied erhalten (Frage 16.7, Pfingstler: M = 2.03, andere: M = 3.32). Die Hetero-
genitdt der Meinungen ist aber in allen Konfessionen grofl (Pfingstler: SD =
1.47, andere Christen: SD = 1.77). Auch hier ist — wie in den USA — eine Polari-
sierung zwischen einem pfingstlich-evangelikalen Schwerpunkt pro »Weltende«
und einem katholisch-protestantischen Schwerpunkt contra »Weltende« zu
beobachten (Abbildung 6).

Der traditionelle und hierarchische Katholizismus und die in Brasilien relativ
starke lutherische Kirche diirften sich nur schwer zur Apokalyptik bewegen las-
sen. Auffillig ist aber auch, dass 19 Prozent der Katholiken ein nahes Weltende
erwarten, 14 Prozent der Pfingstler dagegen nicht. Was die Katholiken betrifft,
so diirfte es sich um Mitglieder der katholisch-charismatischen Bewegung han-
deln, die als Unterschichtsbewegung in den Slums den freikirchlich organisier-
ten Pfingstlern Konkurrenz macht.

Was die nicht apokalyptischen Pfingstler betrifft, so lassen es die Daten zu,
mithilfe der sehr kleinen Fallzahl von Charismatikern (n = 19) wenigstens eine
Vermutung anzustellen. Die Charismatiker der Stichprobe sind signifikant we-
niger am Weltende interessiert als die Pfingstler (M = 3.38 gegeniiber M = 1.56);
von ihnen glauben 58 Prozent (L.t.) nicht an ein nahes Weltende (und sind
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Abbildung 6: »Ich glaube, dass das Ende der Welt nahe ist.« — Brasilien
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aufgrund der Aufteilung des Datensatzes per definitionem keine Katholiken). Es
diirfte sich bei dieser Gruppe um engagierte Neopfingstler etwa aus der IURD
handeln, die eher an diesseitsbezogenen Exorzismusstrategien orientiert sind.

Zudem liegt die Vermutung nahe, dass nicht wenige Pfingstler in Brasilien
die Endzeiterwartung zwar nominell kennen, ihr aber im Netzwerk ihrer religio-
sen Uberzeugungen nur einen marginalen Ort zuerkennen. So sprach ein nied-
riger Funktionstriger der IPDA in einem Interview mit dem Verfasser lange von
allerlei Wundern und Magie; das Thema der Endzeit aber handelte er erst auf
eine entsprechende Nachfrage und katechismusgemif} objektivierend ab.

Die Befunde verweisen also vor allem darauf, dass in Brasilien das Religiose
sehr plural und von starker Konkurrenz geprigt ist. Die religios-symbolische
Figur der Endzeiterwartung scheint von nur geringer Bedeutung zu sein. Das
mag verschiedene Griinde haben. Gemessen am historischen Auftreten apoka-
lyptischer Erwartungsmuster unterscheidet sich der brasilianische Kontext da-
durch, dass weder eine schlagartige und breite Krisenerfahrung vorhanden ist
noch starke gesellschaftliche Konflikte ausgetragen werden (nicht weil keine
Widerspriiche existierten, sondern weil es an organisierten politischen Akteuren
fehlt und die staatliche Hegemonie stark ist).

Die Frage des sozialen Uberlebens entscheidet sich nicht an politischen Kon-
flikten — wie im Mittelamerika der 70er und 80er Jahre —, sondern an der Fihig-
keit, im System eine Nische beziehungsweise einen guten Platz fiir den sozialen
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Aufstieg zu finden. Dies ist ein sozialer Kontext, in dem die zweite brasilianische
Besonderheit relevant wird: der starke Einfluss von Magie im &ffentlichen Be-
wusstsein (siehe unten).

Magie aber ist sozusagen nicht die Strategie des Propheten, sondern die des
Zauberers. Revolutionire politische Aktion gehort nicht zu ihrem Programm.
Statt Perspektiven auf Revolution entwickelt man Strategien des Umgangs mit
der allgegenwirtigen Korruption. Darin ist Magie kompetent, und die Kombina-
tion von Religion und Geld kann Letzterem magische Eigenschaften verleihen.

Es ist damit verstindlich, wenn die brasilianischen Pfingstler in Sachen Politik
nicht stirker profiliert sind als andere Christen und die Ansichten aller befrag-
ten Gruppen breit gestreut sind. Das Feld ist auch bei diesem Thema sehr plural
und auf den ersten statistischen Blick nicht von konfessionsspezifischen Diffe-
renzen hinsichtlich politischer Haltungen durchzogen. Von einer apokalyptisch
unterlegten politischen Mobilisierung religivser Akteure kann in Brasilien jeden-
falls nicht die Rede sein. Das heifét freilich nicht, dass die neopfingstlichen Magier
des Geldes - etwa Edir Macedo, der Bischof der [URD - nicht einen erheblichen
Einfluss auf die politischen Entscheidungsgruppen des Landes austiben.

In Nigeria ist die Lage noch einmal anders als in Brasilien und den USA:
Fast alle Christen halten das Weltende fur nahe (89 % Pfingstler und 84 %
andere, u.t., Abbildung 4). Differenziert man stirker, so fillt auf, dass der Pro-
testantismus der Idee deutlich weniger zustimmt (47 %) als Pfingstler (71 %)
oder auch Katholiken (70 %, Abbildung 7).

Was den nicht pfingstlichen Protestantismus betrifft, so diirfte dieses Ergeb-
nis noch auf den dezidiert nicht apokalyptischen Einfluss der dlteren methodis-
tischen, presbyterianischen und baptistischen Missionskirchen zuriickgehen.
Der ungewdhnlich hohe Zustimmungsgrad der Katholiken hat wahrscheinlich
mit der starken Durchdringung ihrer Kirche durch die katholische charismati-
sche Bewegung zu tun.

Alles in allem ist das nigerianische Christentum von einer starken Endzeit-
erwartung geprigt, deshalb aber nicht unbedingt auch politisch. Um die Frage
nach der Politisierung von Endzeitvorstellungen zu beantworten, kann man
nach einem statistischen Zusammenhang suchen. Doch genau diese Korrela-
tion zwischen der Erwartung des nahen Weltendes (Frage 16.7, Abbildung 8)
und der Auswirkung von Religiositit auf politische Einstellungen (Frage 14.5)
lisst sich nicht aufweisen.

Man sollte also mit der moglichen Hypothese einer politisch aufgeladenen
Apokalyptik in Nigeria eher zurtickhaltend sein. Gleichwohl wird die Bedeutung
des Lebensbereiches Politik unter den Christen in sehr unterschiedlicher Weise
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Abbildung 7: »lch glaube, dass das Ende der Welt nahe ist.« — Nigeria
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Abbildung 8: Apokalyptische Einstellung in Christentum und Islam — Nigeria
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wahrgenommen (Frage 1.5, SD = 1.56, Abbildung 9 und Abbildung 19). Das
Feld ist deutlich polarisiert zwischen solchen, die Politik fiir wenig wichtig hal-
ten (41 %, 1.t.), und anderen, die ihr Bedeutung beimessen (43 %, u.t.).

Hier muss man noch weiter differenzieren. Denn je nach der Einstellung zu
Politik und Handlungschancen kann das apokalyptische Zeitschema unter-
schiedlich transformiert werden. Es kann einen Riickzug aus den Konflikten der
Welt legitimieren (Pramillenarismus) oder auch zu einer Kampfesideologie trans-
formiert werden (Postmillenarismus). Die Erfahrung in den USA und Latein-
amerika lehrt, dass nur Gruppen mit relativ guten Handlungsperspektiven
geneigt sind, postmillenaristische Kampfszenarien zu entwickeln.

In Nigeria kidmen hierfiir vor allem neopfingstliche Gruppen mit einer Ori-
entierung an der oberen Mittelschicht in Frage. Es scheint aber dennoch nicht
der Fall zu sein, dass entsprechende Tendenzen weit verbreitet sind. Die RCCG
jedenfalls kime von ihrer Machtfiille her besonders in Frage. Sie hat aber, wie es
scheint, ihren Primillenarismus nur dahingehend transformiert, dass damit
eine intensive Missionsarbeit legitimiert werden kann: Bevor das Ende kommt,
muss das Evangelium (die Kirche) noch tiberall verbreitet werden. Der Macht-
anspruch ist zunichst nur auf das religiése Feld gerichtet.

In diesem Zusammenhang wird in Nigeria der Islam zum Thema. Im Ver-
gleich mit dem Christentum als Ganzem rechnen die muslimischen Befragten
signifikant (p <.000) stirker mit einem Einfluss ihrer Religion auf ihre politi-

Ahbildung 9: Wichtigkeit von Politik in Istam und Christentum - Nigeria
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schen Einstellungen (Abbildung 9). Das allein beweist aber noch keine starke
Politisierung, denn auch die signifikant stirkere Bejahung liegt nur zwischen
»mittlerer« und »ziemlicher« Bedeutung (M = 3.44).

Allerdings ist auch bei den Muslimen die Streuung (SD = 1.55) und Polarisie-
rung beachtlich. Der recht groflen Gruppe der Beflrworter einer starken Bedeu-
tung von Religion fiir die Politik (38 %) stehen immerhin 19 Prozent entschie-
den ablehnende Befragte gegeniiber. Religios leicht mobilisierbar diirfte nur die
erste Gruppe sein. Wenn man nun die muslimischen Befragten auf ihre apoka-
lyptischen Neigungen priift, so erscheint der Islam in Nigeria dhnlich apokalyp-
tisch wie das Christentum (Abbildung 8).

Dabei sollte man allerdings beachten, dass die Rede vom Endgericht in der
islamischen Lehre eine grofle Rolle als disziplinierendes Element spielt, ohne
dabei apokalyptische, also temporale Dringlichkeit zu implizieren. Die Antwor-
ten kénnen also durchaus auch als Ausdruck von Konformitit mit einem tradi-
tionellen Lehrinhalt verstanden werden.

Fragt man nun nach dem Zusammenhang zwischen Endzeitglaube und Poli-
tik, so erhilt man erwartungsgemifd keine Korrelation (r = 0.026). Diese Daten
sollten — dhnlich wie beim Christentum — zuriickhaltend stimmen bei der An-
nahme einer flichendeckenden, apokalyptisch aufgeladenen Mobilisierbarkeit
muslimischer Nigerianer. Allerdings enthalten sie auch deutliche Hinweise auf
eine politisch aktive und nicht kleine Minderheit. Diese kann durchaus offen
sein fiir den radikalisierenden Einfluss der neueren grauen Literatur apokalypti-
scher Prigung, die seit wenigen Jahrzehnten die islamische Endzeiterwartung
mit christlichen Versatzstiicken radikalisiert.

In Nigeria stehen sich Religionen gegeniiber, die in ziemlich starkem Mafle
endzeitorientiert sind. Ob diese Endzeitorientierungen in Ablehnung der Politik
oder in politischen Fanatismus umschlagen, hingt nicht zuletzt vom Krisen-
druck und von den Handlungsperspektiven der Akteure ab. Es hat allerdings
den Anschein, dass religiose Einstellungen und damit auch Endzeiterwartungen
in viel starkerem Mafe auf alltagsweltliche Erfahrungen und Lebenskrisen bezo-
gen werden.

Vergleicht man die Endzeitorientierungen der Pfingstler in den USA mit
denen in den beiden Lindern der Dritten Welt, so ist die deutliche Politisierung
der pfingstlichen Apokalyptiker in den USA die entscheidende Differenz. In den
frithen Jahren der Pfingstbewegung hatte in den Armutsszenarien der Grof-
stadtslums, bei rassischer Diskriminierung oder auch nur unter dem Eindruck des
Erdbebens von 1906 in San Francisco eine rege Endzeithoffnung, bezogen auf
die Holle des Alltags, noch Sinn.
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Mit zunehmender Verbiirgerlichung der Pfingstbewegung wurden die An-
schauungen iiber Endzeitszenarien eher zum Gegenstand von Disputen im aka-
demischen Feld und zum kirchlichen Test fiir Rechtgldubigkeit. Die auf diese
Weise sozial ortlos gewordene Apokalyptik gewinnt — vermittelt durch Initiativen
im Umfeld der Neopfingstbewegung — erst in den letzten 20 Jahren wieder
einen neuen gesellschaftlich relevanten Ort: die religiose Interpretation der Posi-
tion einer globalen Supermacht an ihren verschiedenen Fronten.

In den USA sind apokalyptische Einstellungen somit in den letzten Jahr-
zehnten zu Waffen in einem erbitterten ideologischen Kampf geworden. In den
Lindern der Dritten Welt dient die pfingstliche Endzeiterwartung zunichst ein-
mal im Alltag einem Uberleben in Wiirde. Diese Differenz zwischen politischer
und Alltagsrelevanz lisst sich auch im Zusammenhang der religiésen Konstruk-
tion des sozialen Raumes beobachten.

Raum

Fragt man nach der kognitiv-religiésen Organisation des Raumes, bewegt man
sich ebenfalls auf dem Boden einer langen religiosen Tradition. Schon die von
Durkheim hervorgehobene klassische religiose Unterscheidung zwischen dem
Heiligen und dem Profanen strukturiert den Raum in einer bestimmten Weise,
ebenso wie die ethische Differenz zwischen Gut und Bése. Die Setzung von Dif-
ferenz ist — so die strukturalistische Wissenschaftstradition — die Grundlage der
Schaffung sozialer Organisation tiberhaupt, spezifischer auch, so Luhmann,
»sozialer Systemex.

Das gilt auch fiir religios gesetzte Differenzen. Die christliche Tradition arbei-
tet ebenso wie jede andere religitse Tradition mit der Setzung von Unterschie-
den, die den religios relevanten gesellschaftlichen Raum gleichzeitig klassifizie-
ren und werten: heilig versus profan, Priester versus Laie, Kirche versus Welt,
gerettet versus verdammt usw. Auf der Grundlage dieser Selbstverstindlichkeit
konstituiert sich allerdings — in jeder Religion — ein hoch komplexer, in sich viel-
fach differenzierter und von Machtverhiltnissen geprigter, zugleich symboli-
scher und sozialer Raum.

Die Anerkennung der kognitiv wahrgenommenen Differenzsetzungen als
symbolischer Akt lduft auf die Schaffung sozialer Grenzen hinaus. Denn sie
strukturiert das Wahrnehmen, Urteilen und Handeln der Akteure, und dieses
wirkt seinerseits strukturierend auf den Sozialraum zuriick. Es kommt also ent-
scheidend darauf an, welche Begriffe beziehungsweise Symbole aus dem reli-
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givs-symbolischen Inventar einer religiosen Gemeinschaft zur Setzung der pri-
mdiren Differenzen herangezogen werden.

Denn die praktischen Konnotationen, die mit ihnen verbunden sind, ent-
scheiden —im Rahmen der generellen Bedeutung von Religion fiir die Akteure —
iiber Geltung, Reichweite und Wirkung der Differenzsetzung. Es gilt folglich,
eine Reihe von Konsequenzen zu beachten. Zunichst eine unmittelbar evidente:
die konnotative Reichweite der Symbole selbst. Mit der Differenz »Kirche versus
Welt« zum Beispiel ist eher ein Verhiltnis statischer, institutioneller Abgren-
zung konnotiert, mit der Differenz »Geist versus Dimon« dagegen eine Bezie-
hung aktiver Gegnerschaft und mit der Differenz »Priester versus Laie« eine
Relation der hierarchischen Unterordnung.

Sodann lduft die Setzung symbolisch-religioser Differenz auch auf die fak-
tische Erschaffung religioser Akteure hinaus. Nur wo zum Beispiel die Differenz
»Geist/Gott versus Ddmon« anerkannt ist und somit eine soziale Bedeutung
hat, kann es zum Amt eines Exorzisten kommen. Damit wird sofort eine dritte
Konsequenz zum Thema: Akteure agieren in Zusammenhingen, die zum einen
von der Konkurrenz mit anderen Akteuren und zum anderen von Herrschafts-
verhiltnissen unterschiedlicher Art geprigt sind.

Die kognitive und soziale Schaffung von Handlungsriumen durch die religios-
symbolische Setzung von Differenzen ist also in hohem Mafie relevant fiir die Kon-
struktion einer kognitiv-affektiven Landkarte der Glaubigen, fiir die innere Orga-
nisation der religiosen Gemeinschaft und fiir deren gesellschaftliche Strategien.

Wenn man zur Fragestellung der kognitiven Organisation des Sozialraumes
eine spezifisch pfingstlerische und noch dazu eine in der Bewegung sehr aktu-
elle Unterscheidung thematisieren will, sollte man auf diejenige zwischen dem
Heiligen Geist und Ddmonen zuriickgreifen. Seit ihrer Entstehung spielt diese
Differenz in der Pfingstbewegung eine wichtige Rolle.

Der Heilige Geist zeigt sich in der Zungenrede nicht einfach im Sinne eines
theologischen »l'art pour I'art«. Im religiésen Feld ist die Glossolalie zur Kennt-
lichmachung und somit Identititsfindung der Bewegung in der Abgrenzung
von der Heiligungsbewegung und dem restlichen Evangelikalismus von Bedeu-
tung. Und im Alltagsleben der marginalisierten Glaubigen ist die in der Glosso-
lalie und Ekstase erfahrene Macht des Geistes von Nutzen, um bedrohlichen
Michten wie Damonen, Krankheit, Trunksucht, Verelendung etc. entgegenzutre-
ten — ganz wie es von Jesus in den Evangelien auch berichtet wird.

Insbesondere im Zusammenhang mit Krankenheilungen hat sich schon frith
(und zur starken Irritation des rationalistischen Evangelikalismus) das Motiv des
Exorzismus etabliert. Krankheiten galten als dimonisch verursacht, und der
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Dimon wurde ausgetrieben. In den USA verlor der Exorzismus mit dem sozia-
len Aufstieg vieler weifder Pfingstkirchen in die Mittelschicht zunidchst an
Bedeutung. Erst die neopfingstliche Bewegung hat die Praxis wieder aufgenom-
men, nun aber nicht mehr nur auf (psychische) Krankheiten bezogen, sondern
auch auf Politik und Okonomie.

In der Pfingstbewegung der Dritten Welt ist der Exorzismus im Zusammen-
hang mit Gesundheitsstérungen in den armen Kirchen weit verbreitet; in der
Mittelschicht paart sich das Motiv eher mit der Suche nach 6konomischen Még-
lichkeiten. Weltweit lisst sich seit den 90er Jahren mit zunehmender Individua-
lisierung und Monetarisierung im okonomischen Feld beobachten, dass in
Pfingstkirchen — vor allem bei Neopfingstlern - in steigendem Mafle Wohl-
standsverheifdungen mit dimonologischer Magie verkniipft werden.

Das sogenannte »prosperity gospel« geht zuriick auf magisch-spiritistische
Auffassungen in den USA des 19. Jahrhunderts (Phineas Quimby) und wurde
im Laufe des 20. Jahrhunderts insbesondere durch Kenneth Hagin in der Neo-
pfingstbewegung verbreitet. Diese »word of faith«»Theologie« beruht auf der
Meinung, dass man durch den Anspruch auf eine Sache diese Sache auch wirk-
lich zu besitzen erlangt. Der Weg dazu ist der Glaube an Gottes Wirksambkeit,
der sich in Spenden fiir religiése Gemeinschaften ausdriickt, welche dem Spen-
der von Gott wiederum pekuniir »hundertfiltig« vergolten werden.

Dieser Glaubensmonetarismus hat — neben vielen anderen — auch die Folge,
dass er das Bewusstsein der Glaubigen fiir eine zusitzliche Differenzierung des
sozialen Raumes schirft: die skonomische Spaltung zwischen oben und unten.
Er greift damit den gesellschaftlichen Klassengegensatz auf, der vor allem in der
Dritten Welt von unten wie von oben kaum zu iibersehen ist; und er vermittelt
zugleich die Idee des individuellen Aufstiegs und der kirchlich-géttlichen Ver-
mittlung einer Aufwirtsmobilitit. Im Religionsmonitor werden die Fragen nach
Dimonen und dem Bésen thematisiert. Leider fehlt aber ein Zugang zur Proble-
matik des »prosperity gospel«.

Wenn wir uns nun den statistischen Aspekten der Frage nach dem Damo-
nenglauben zuwenden, sei eine {ibergreifende Beobachtung vorausgeschickt. In
den USA scheint es ein recht klar zu beschreibendes Cluster von Befragten zu
geben, fur die der Glaube an das Wirken von Didmonen Bedeutung fiir ihre
sonstige religiose und soziale Praxis hat, wihrend in der Dritten Welt der Damo-
nenglaube eher unspezifisch verbreitet und nicht besonders bedeutsam fiir an-
dere Einstellungen zu sein scheint.

Verschafft man sich einen Uberblick dariiber, wie stark unter den christlichen
Befragten die Zusammenhinge zwischen ihrer Meinung tiber die Wirkung von

584



Heinrich Schafer

Didmonen und anderen Einstellungen sind (alle anderen giltigen Variablen), so
fillt auf, dass in den USA sehr viel mehr starke Korrelationen bestehen (bis zu
r = 0.676) als etwa in Brasilien (max. r = 0.226, sonst deutlich darunter) oder
Nigeria (so gut wie kein Zusammenhang). Dabei sind die Meinungen zum Wir-
ken von Dimonen bei der Gesamtheit der Befragten durchaus unterschiedlich
(und nicht durch Ausreifer bedingt; USA: SD = 1.48; Brasilien und Nigeria SD
um 1.61), bei leicht niedrigerem Mittelwert zum Dimonenglauben in den USA
(M = 2.56; Brasilien und Nigeria: M um 2.90).

Diese Differenz zwischen den USA und den beiden anderen Lindern kénnte
auf einen Unterschied in der linderspezifischen Befragungssituation zuriick-
gehen. Ist dies aber nicht der Fall, so kann ich in diesem Beitrag nur eine Hypo-
these zu dem Befund Adufern, die ich im Zusammenhang mit den Linderana-
lysen etwas niher erliutern werde: In den USA ist der Geisterglaube eine
(neuere) Besonderheit vor allem der Neopfingstbewegung und kann an keine
weit verbreitete Tradition in der Bevolkerung ankniipfen. Demnach ist er stirker
profiliert und fiir diese Gliubigen von gréfierem spezifischem Einfluss auf ihre
sonstigen Einstellungen.

In Brasilien und vor allem Nigeria ist der Glaube an das Wirken von Geistern
keine Besonderheit der Pfingstbewegung, sondern weit verbreitet und unter
Pfingstlern eine so selbstverstindliche Angelegenheit, dass ihr keine besondere
Bedeutung fiir andere Lebensbereiche beigemessen wird — was aber gerade
nicht bedeutet, dass Exorzismus nicht alltigliche Praxis wire. Zudem ist es sehr
wahrscheinlich, dass in den drei Lindern sehr unterschiedliche Assoziationen
mit dem Damonenbegriff verbunden werden.

Zunichst ein Blick auf die USA. In den USA treten hohe spezifische Korrela-
tionen zwischen Dimonenglaube und anderen Einstellungen der Glaubigen ver-
mutlich deshalb auf, weil der Glaube an Dimonen und Geister kulturell kaum
verankert ist und von Pfingstkirchen erst profiliert wurde (der seit dem 19. Jahr-
hundert prisente Spiritismus ist vor allem ein Randphinomen in der Mittel-
schicht). Dem entspricht, dass — auf die Zentralitdt von Religion bezogen — der
Dimonenglaube vor allem bei 26 Prozent der Hochreligitsen »sehr« gepflegt
wird (bei nur M = 3.02, SD = 1.50), wihrend die Religitsen allenfalls »wenig«
(M = 1.89, SD = 1.03) und die Nichtreligisen tibereinstimmend »gar nichts«
davon halten (M =1.20, SD = 0.49).

Dieser Anteil der Hochreligiésen diirfte mit ziemlicher Sicherheit zu neopfingst-
lichen Gemeinschaften gehoren. Dafiir spricht auch, dass nur die US-amerikani-
schen Pfingstler sehr homogen an Dimonen glauben (M = 4.47, SD = 0.67, vgl.
Abbildung 10). Fiir diese Gliubigen ist ein starker Zusammenhang plausibel: je
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Abbhildung 10: Glaube an die Wirkung von Damonen - USA

100

90

80

70
60

50

40

30—

20 6

10

Katholiken Protestanten (inkl, Evangelikale) Pfingstler (inkl, Charismatiker)

0

03 garnicht I wenig 1 mittel @@ ziemlich [ sehr Alle Angaben in Prozent

starker der Ddmonenglaube, umso profilierter auch verschiedene andere religiose
Positionen, etwa die empfundene Bedeutung der Religion fiir sonstige Lebens-
bereiche (Frage 14). Damit sind die Pfingstler von den Auffassungen ihrer christ-
lichen und nicht christlichen Mitbiirger in den USA deutlich unterschieden.

Derselbe Unterschied zwischen Pfingstlern und Nichtpfingstlern lisst sich
auch feststellen, wenn man nach dem Wirken tibersinnlicher Michte fragt (Ab-
bildung 11). Die nicht pfingstlichen Befragten rechnen deutlich weniger als die
Pfingstler mit dem Wirken tibersinnlicher Michte; Pfingstler kénnen sich dage-
gen eine Welt ohne Ubersinnliches offenbar gar nicht vorstellen.

Diese deutliche Differenz zwischen Pfingstbewegung, anderen Protestanten
und Katholiken wiederholt sich hoch signifikant bei allen fiir unser Themenfeld
relevanten Variablen: dem Wirken von Engeln sowie der Wachsamkeit und dem
Kampf gegen das Bose (Fragen 13.14, 16.10 und 16.13). Dabei sind die pfingst-
lichen Auffassungen immer recht homogen (SD zwischen 0.46 und 0.95), die
der anderen Christen deutlich breiter gestreut (SD zwischen 1.26 und 1.48), was
auch wieder darauf hinweist, wie stark die (Neo-)Pfingstler ihren Glauben an
Didmonen als Sonderdiskurs pflegen. Dem entspricht wiederum, dass die Be-
fragten bei allen relevanten Fragen deutlich polarisiert sind, dhnlich wie in der
Frage nach dem Diamonenglauben selbst (Abbildung 10).

Dieser Polarisierung liegt ein wichtiger Gegensatz in der kognitiven Kon-
struktion des sozialen Raumes zugrunde. Die pfingstliche Unterscheidung zwi-
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Abbildung 11: Glaube an die Wirkung iibersinnlicher Machte — USA
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schen guten und bésen metaphysischen Michten wird von einer teilweise
sikularisierten und teilweise religids-rationalistischen Offentlichkeit (sei diese
mainstream-protestantisch oder katholisch) tendenziell nicht geteilt. Es handelt
sich eher um eine spezifische Auffassung der (neo-)pfingstlichen Gruppierun-
gen.

Uberraschend ist auf den ersten Blick allerdings, dass von den befragten Pro-
testanten beziehungsweise Evangelikalen immerhin 22 Prozent »sehr« an die
Wirksamkeit von Dimonen glauben. Das tiberrascht vor allem deshalb, weil die-
ses Thema zwischen Evangelikalen und Pfingstlern im frithen 20. Jahrhundert
immer ganz besonders kontrovers diskutiert wurde. Der genannte Befund diirfte
auf eine mehr oder weniger schleichende »Charismatisierung« im religiésen
Feld hindeuten, die mit der sogenannten »third wave« einhergeht.

Diese dritte Welle pfingstlicher Aktivitit — nach klassischer Pfingstbewegung
und Neopfingstbewegung beziehungsweise Charismatikern — hat neopfingst-
liche Vorstellungen von geistlicher Kriegsfithrung (»spiritual warfare«) unter
Angehorigen evangelikaler Kirchen — etwa den Baptisten — populdr gemacht.

Besonders die Doktrin der geistlichen Kriegsfithrung steckt das Terrain der
Dimonologie ab. Seit den 70er Jahren wird in der neopfingstlichen Bewegung
diese Vorstellung eines kosmischen Kampfes zwischen géttlichen und teuflischen
Heerscharen ausgearbeitet und auf immer neue Felder des individuellen und ge-
sellschaftlichen Lebens angewendet. Sie stellt etwa die Heilung von physischen
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und psychischen Gebrechen — also die Tradition der klassischen Pfingstbewe-
gung - in einen ausgearbeiteten kosmologischen Zusammenhang.

Sie trigt zu einer autoritiren Prigung innerkirchlicher Strukturen bei (zum
Beispiel im »discipleship movement«), indem Ungehorsam gegentiber Fiih-
rungspersonen auf dimonischen Einfluss zurtickgefithrt wird. Sie interpretiert
das Propagieren des eigenen Glaubens durch innere und duflere Mission als
einen Kampf gegen die Michte der Finsternis. Sie deutet auch dkonomischen
Erfolg beziehungsweise Misserfolg, indem sie Letzteren auf den Einfluss von
Didmonen zurtickfithrt und Ersteren als Resultat eines geistbegabten Wirtschaf-
tens versteht.

Schliefllich etabliert eine verschirfte, aber verbreitete Version der Doktrin —
die Lehre von den »territorial spirits« (C. P. Wagner) — auch deren politisch-geo-
strategische Variante. Ganze Territorien (Stidte, Nationen und Grofiregionen)
kénnen demnach von Didmonenfiirsten unter Kontrolle gehalten werden und
nur durch »spiritual warfare« wieder befreit werden. Die Metapher der geist-
lichen Kriegsfithrung wird unmittelbar politisch relevant, bewahrt sich aber
durch ithre Ambivalenz breite Konnotationsmoéglichkeiten (vgl. auch den deutli-
chen Zusammenhang von r = .396 zwischen dem Glauben an Dimonen und
der Relevanz von Religion fiir politische Einstellungen, Fragen 13.13 und 14.5).

Diese Metapher wird entweder dahingehend interpretiert, dass politische
Konflikte geistlich und nicht militirisch ausgetragen werden sollen. Oder sie
wird so verstanden, dass politische Gegner Agenten des Satans und folglich alle
Mittel zu ihrer Exterminierung recht sind, eben auch der Krieg. Die Lehre ist
dementsprechend von radikalen Vertretern der christlichen Rechten in den USA
oder auch in Guatemala immer wieder implizit und explizit verwendet worden.
Sie ist gewissermaflen ein genuiner Beitrag der Neopfingstbewegung zum Fun-
damentalismus.

Alles in allem zeigt sich auch im Zusammenhang der Strukturierung des
sozialen Raumes insbesondere flir die neopfingstliche Strémung eine ideo-
logisch stark durchstrukturierte und politisierte Religiositit. Das verwundert
insofern nicht, als der eine Term der entsprechenden Unterscheidung — die
bosen Geister — und die damit verbundene Magie in der protestantisch-rationa-
listischen US-Kultur kaum einen sozialen Ort haben.

Der Dimonenglaube ist somit zum einen etwas Besonderes und zum ande-
ren im Offentlichen Bewusstsein nicht an spezifische Praxisfelder (etwa Kran-
kenheilung, Todesriten, Agrarzauber etc.) gebunden. Das beschrinkt diese Sorte
religioser Uberzeugungen zwar auf einen relativ kleinen Kreis von Uberzeugten,
birgt aber zugleich die Moglichkeit fiir die Aktivisten, das Didmonenmodell auf
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die verschiedenen Felder modernen Lebens wie etwa Finanzen, Politik und
Krieg auszudehnen und inhaltlich profiliert anzuwenden. Die Medienmacht der
entsprechenden Fernsehprediger tragt in einem weiteren Schritt peu a peu zur
Verbreitung des Gedankenguts in der Bevolkerung bei.

In Brasilien ist der Dimonenglaube stirker auf den Alltag und die Konkur-
renz im religiésen Feld gerichtet. Zunichst sind alle Zustimmungswerte zu den
relevanten Fragen (zu iibersinnlichen Michten, zum Wirken von Dimonen und
Engeln, Wachsamkeit und Kampf gegen das Bose) unter den brasilianischen
Pfingstlern deutlich niedriger (im Schnitt 0.50 Skalenpunkte) als unter den US-
amerikanischen, insbesondere bei der Frage nach den Dimonen. Dies bestitigt
unsere vorausgegangene, Linder vergleichende Beobachtung, dass in Brasilien
der Dimonenglaube kaum mit anderen Variablen korreliert.

Die brasilianischen Pfingstler (und Neopfingstler) sind also weniger ent-
schieden und haben wahrscheinlich nicht so autoritativ definierte Konzepte wie
die US-amerikanischen. Fiir das Erstere spricht, dass es (im Schnitt) keine sig-
nifikanten Unterschiede zwischen den Ansichten der Pfingstler und denen der
Evangelikalen gibt. Zudem sind die Meinungen zu jeder relevanten Frage unter
den Pfingstlern recht breit gestreut (Standardabweichungen um 1.30) und fallen
somit keineswegs so homogen aus wie in den USA. Das Feld ist zwar ebenfalls
polarisiert (Abbildung 12), aber in anderer Weise.

Abbildung 12: Glaube an die Wirkung von Ddmonen — Brasilien

100

90

80

70
60
50 ]
51 =1
40 46—

30 —

20

20
" ﬁ H
0

Katholiken Protestanten (inkl. Evangelikale) Pfingstler (inkl, Charismatiker)

214

2 9

[@ garnicht B wenig [ mittel ziemlich  [J sehr Alle Angaben in Prozent

589



Pfingstbewegung: Sozialer Wandel und religidser Habitus

In den USA tendieren die Pfingstler geschlossen zum Dimonenglauben, die
Katholiken deutlich dagegen und die Protestanten sind mehr oder weniger nor-
mal verteilt. In Brasilien hingegen zeigt sich eine ziemlich deutliche Polarisie-
rung innerhalb aller Gruppierungen. Insgesamt verweist das auf eine geringere
Homogenisierung und mehr inneren Pluralismus der einzelnen Akteurscluster
des religiosen Feldes.

Im Einzelnen lassen sich folgende Beobachtungen erginzen: Den USA dhn-
lich ist die klare Ablehnung des Damonenglaubens durch einen (vermutlich tra-
ditionellen und hierarchischen, aber vom zweiten Vaticanum geprigten) Teil der
katholischen Kirche. Der dem Dimonenglauben zustimmende Anteil unter den
Katholiken ist allerdings grofer als der in den USA. Dabei handelt es sich ver-
mutlich um Angehorige der katholischen charismatischen Bewegung.

Auftillig ist des Weiteren, dass sich viele Pfingstler (21 %) finden, die die
Dimonenlehre ablehnen, und sehr viele Evangelikale (51 %), die ihr zustimmen.
Bei den Evangelikalen diirfte es sich um den schon fiir die USA beschriebenen
»third wave«-Effekt handeln: Auch Baptisten und Methodisten betreiben nun
»power evangelism« und geistliche Kriegsfithrung.

Die pfingstlichen Dimonengegner sind vermutlich Angehorige klassischer
Pfingstkirchen (zum Beispiel Assembléias de Deus, AdD) und kleinerer unab-
hingiger Gemeinschaften, die sich fiir soziale Reformen engagieren und den
gesellschaftlichen und politischen Missbrauch der Dimonenlehre ablehnen. Die
pfingstlichen Beflirworter dirften vor allem Anhinger neopfingstlicher Kirchen
sein. In ITURD und IPDA etwa gehoren lautstarke Exorzismen zum rituellen
Tagesgeschehen und sind aus der Gesamtperformance der Kirchen nicht weg-
zudenken.

In diesen Kirchen finden Dimonenglaube und Exorzismus eine uniiberseh-
bare Verwendung im Zusammenhang mit der Prosperititsmagie. Die wirt-
schaftlichen und sozialen Entwicklungen Brasiliens unter der neoliberalen
Strukturanpassung in den letzten 20 Jahren haben die Mittelschicht in schwere
Bedringnis gebracht und zugleich fiir die Unterschicht den Aufstieg in die Mit-
telschicht zu einem geradezu utopischen Ziel werden lassen.

In diesem Kontext promoten Kirchen wie die IURD oder IPDA unter ihren
Mitgliedern die 6konomische Mittelschichtstrinitit von »carro, casa, loja« {Auto,
Haus, Geschift) als Idealbild gottlichen Segens. Das Schreckbild der Armut
wird auf das Wirken von (oft afroamerikanischen) Dimonen zuriickgefiihrt. Die
Prediger versprechen, dass Gott sich durch eine grofziigige, thn nicht beleidi-
gende Spende — die durchaus zehn Prozent des Einkommens betragen kann
und nicht der traditionelle Zehnte ist — erwidrmen lisst, ihnen und ihren Assis-
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Abbildung 13: Wachsamkeit gegeniiber dem Bdsen - Brasilien
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tenten Macht zu verleihen, um Dimonen aus den Gottesdienstbesuchern aus-
zutreiben und so fir diese den Weg zum Wohlstand frei zu machen.

Das hat einen doppelten Prosperititseffekt fiir die Kirche. Erstens bekommt
sie Spenden, die sich jahrlich zu beachtlichen Millionenbetrigen summieren —
man sieht die Gliubigen tatsichlich grofle Scheine in die Spendentiitchen ste-
cken -, zweitens werden die Glaubigen in Abhingigkeit von den Exorzisten
gehalten, denn nicht die Glaubigen werden durch den Geist (und die Spende)
ermichtigt, sondern die Exorzisten.

Auf diese Weise wird die soziale Teilung des gesellschaftlichen Raumes in
ein 8konomisches Oben und Unten eng mit der religiésen Teilung in Gott und
Diamonen verbunden. Anders als in vielen unabhingigen kleinen Pfingstkir-
chen werden in der praktischen Logik der neopentekostalen Megakirchen die
Gldubigen von der Seite der Dimonen nie tiber den liminalen Bereich des Zwei-
fels hiniiber auf die Seite der autoritativen individuellen Ermichtigung durch
den Geist gelassen.

Die Wirkung des Heiligen Geistes wird in diesem Diskurs vielmehr eng an
kirchliche Amter gebunden, was zusitzlich noch den kirchlich-institutionellen
Raum in ein machtvolles, gutes Oben und ein machtloses, dimonenverdichti-
ges Unten einteilt. Das operative Prinzip dieser Praxis schlieflich beruht auf der
Logik eines magisch gedeuteten »do ut des« im Verhiltnis zwischen den Glaubi-
gen und Gott.
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Magie bestimmt den wichtigsten Praxiszusammenhang des Diémonenglau-

bens in Brasiliens Alltag. Das Bése und seine Eindimmung ist in Brasilien ein

verbreitetes Alltagsthema. Dass viele brasilianische Christen indes nur unscharfe

Konzepte von Didmonen und Ahnlichem zu haben scheinen, diirfte gerade an

der verbreiteten und darum sehr vielfiltigen Rede vom Bosen und seiner Be-
kimpfung im brasilianischen Volkskatholizismus und den afroamerikanischen

Religionen liegen.

Wachsamkeit gegentiber dem (vielgestaltigen) Bésen gehort in Brasilien fiir
fast alle religiosen Menschen zum Alltag (Abbildung 13) und konzentriert sich
auf die Widrigkeiten des alltiglichen Lebens. Sie wird komplementiert durch
den magischen Schutz vor dem Bosen, sei es durch neopfingstliche Exorzismen,

die Einnahme der katholischen Hostie, Reinigungsriten und das segnende »sa-

rabi« des Umbanda, den unsichtbaren »exti« des Candomblé als Wegbegleiter
oder einen Macumba-Fetisch unter der Tiirschwelle — schlieRlich auch durch
christliche Fetische, wenn etwa die Mitglieder der IURD heiliges Brot als
Abwehr gegen das Bose hinter der Haustiir befestigen sollen, damit es eine

Woche spater im Gottesdienst rituell verbrannt werde und das Bése gleich mit.

Auch in Nigeria scheint die Annahme, dass Dimonen in der Welt wirken,

keineswegs speziell auf Pfingstler beschrinkt zu sein (Abbildung 14), wie es in
den USA der Fall war. In Nigeria korreliert weder der Glaube an das Wirken von

Ebbildung 14: Glaube an die Wirkuing ven Damaonen - Nigeria
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Abbildung 15: Glaube an die Wirkung iibersinnlicher Machte — Nigeria
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Dimonen (Frage 13.13) noch der an iibersinnliche Michte nennenswert mit an-
deren Einstellungen, also etwa zur Bedeutung der Religion fiir verschiedene Le-
bensbereiche (Frage 14).

In den USA war klar: je stirker der Glaube an Dimonen, umso wichtiger die
Religion fuir verschiedenste Lebensbereiche. Dieser Zusammenhang ist in Nige-
ria so gut wie nicht vorhanden. Dementsprechend sind in Nigeria zwar tber
90 Prozent der Befragten hochreligits und billigen der Religion eine grofie
Bedeutung fiir ihr Leben zu; aber lange nicht alle Hochreligitsen halten das
Wirken dimonischer Michte flir »sehr« bedeutend (nur 31 % bei nur M = 3.05
und SD = 1.64). Dieser Befund irritiert, da er nicht tibereinstimmt mit der fak-
tischen und wissenschaftlich vielfach erwiesenen Bedeutung, die dem Wirken
boser Geister in afrikanischen Gesellschaften beigemessen wird.

Ein deutlich anderes Bild ergibt sich allerdings, wenn man die allgemeiner
gehaltene Frage nach dem Wirken tibersinnlicher Krifte stellt (Frage 13.11). Es
zeigt sich, dass zwar etwa die Hilfte aller evangelikalen und pfingstlichen
Befragten »sehr« stark daran glaubt, dass iibersinnliche Krifte wirken, sonst
aber eine deutliche Streuung vorliegt (bei M = 3.97, SD =~ 1,29, vgl. Abbildung
15). Dieser Befund entspricht der fiir Afrika sonst auch dokumentierten Lage.

Wie erklirt sich dann die Verteilung der Antworten auf die Frage nach dem
Wirken von Damonen (Abbildung 14)? Der Glaube daran ist zunichst keines-
wegs eine Besonderheit der Pfingstbewegung oder der Neopfingstbewegung
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(wie in den USA); er ist auch — zwar in etwas geringerem Mafle — unter Katholi-
ken verbreitet. Das entspricht der Annahme, dass Geisterglaube eine verbreitete
volksreligiose Vorstellung ist, die von den Anhidngern christlicher Kirchen unter
Umstdnden in transformierter Weise weitergefiihrt wird.

Die breite Streuung innerhalb der Pfingstbewegung bleibt freilich ein Prob-
lem. Der Befund, dass Angehorige afrikanischer Pfingstkirchen das Wirken des
Teufels und seiner Geister rundheraus negieren (»gar nicht« immerhin bei 27 %),
steht im Widerspruch zu allen mir bekannten Ergebnissen qualitativer Studien.
Eine Losung des Problems konnte im Verstindnis der Frage selbst liegen.

Pfingstler betrachten in der Regel die Frage nach Dimonen nicht als Frage
nach ihrer Existenz oder ithrer Wirkmachtigkeit als solcher, denn diese scheinen
ihnen selbstverstindlich gegeben. (Die Frage nach der Existenz von Geistern ist
eher bei den historisch-protestantischen Missionskirchen verbreitet und wird
dort in der Regel in Abrede gestellt.)

Fur Pfingstler stellt sich die Damonenfrage nicht als Existenz-, sondern als
Machtfrage. Didmonen beanspruchen Macht. Welche Grenze ist diesem
Anspruch durch die Gegenmacht des Heiligen Geistes gesetzt? Welche Macht
kann ein Pfingstler den Dimonen zubilligen? Wie effektiv ist der Schutz Jesu?

Wenn Befragte nun die Dimonenfrage unter dem Vorverstindnis eines aku-
ten Machtkampfes verstehen und zudem noch auf ihr eigenes Leben beziehen,
kann es durchaus sein, dass sie in der Frage das Ansinnen heraushéren, Damo-
nen konnten in ihrem Leben noch etwas bewirken, und dann die Frage negativ
beantworten. Wenn dem so ist, sollte man die Zahlen relativieren. Die entschei-
dende Differenz zwischen Pfingstlern und anderen Christen liegt dann in der
Art und Weise des Umgangs mit den Geistern.'

Vergleicht man Pfingstler mit anderen nigerianischen Christen in Sachen
»Strategien gegeniiber dem Bosen, so fillt erwartungsgemafs auf, dass Pfingst-
ler das stirkste Profil haben. Fir sie ist der Widerstand gegen das Bése ein
Kampf, mehr als fiir alle anderen. Ahnlich wie in der lateinamerikanischen indi-
genen Bevolkerung, doch mit weit groflerer Intensitdt befindet sich das Chris-
tentum in Afrika auch heute noch in einer komplexen Auseinandersetzung mit
den ethnischen Religionen des Kontinents. Es geht sowohl um die Definition
von Gut und Bose als auch zugleich damit um die Existenzberechtigung der
Religionen im Konflikt.

Im Zuge von Kolonialismus, Nationalismus und Modernisierung hat das
Christentum im Schnitt zwar die weitaus starkere Position errungen. Dennoch
bestehen alte religitse Dispositionen im kollektiven Habitus fort und werden in
gewissen Grenzen im Zuge regionalistischer oder nationalistischer Politiken
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auch als Identititsmerkmale 6ffentlich inszeniert und legitimiert. Wichtiger als
eine offene Konkurrenz institutionalisierter Reprisentanten im religisen Feld
ist fur die symbolische Strukturierung des sozialen Raumes freilich der latente,
habituelle Einfluss traditionellen Denkens auf das Alltagshandeln.

Fiir den Kampf um die giltige Wirklichkeitsdefinition greifen die verschiede-
nen Stromungen des Christentums auf unterschiedliche Strategien zuriick. Das
exklusivistische Extrem wird vor allem von den alten protestantischen Missions-
kirchen, aber auch vom orthodoxen Katholizismus reprisentiert: Man spricht
den Geistern und tibersinnlichen Michten der alten Religion rundweg die Exis-
tenz ab und fiihrt ein modernes westliches Weltbild ein.

Ein inklusivistisches Extrem wurde etwa seit den 60er bis 70er Jahren von af-
rikanischen Theologen im Protestantismus und Katholizismus entwickelt: Man
rehabilitiert die afrikanische Tradition, indem man Elemente daraus in den Ritus
und die Lehre des Christentums tibernimmt, also etwa Christus als den obersten
Ahnherrn interpretiert. Keine der beiden Optionen ist sonderlich erfolgreich.

Eine dritte Strategie verfolgen die sogenannten African Instituted Churches,
etwa die Aladura-Kirchen in Nigeria, die Zion-Kirchen Siidafrikas und andere.
Sie haben etwa seit den 30er Jahren mit einem speziellen Amalgam afrikani-
scher und pfingstlicher Praxis einen beachtlichen Einfluss gewinnen kénnen.

Einen vierten Weg schlagen viele der Pfingstkirchen ein. Sie setzen sich
explizit von den AIC ab und entwickeln eigene Modelle, um in dialektischer (ver-
neinender und doch aufhebender) Weise afrikanische Tradition und Moderne
zu vermitteln — auf sehr erfolgreiche Weise.

Ein besonderer Vorteil pfingstlicher Strategien liegt darin, dass sie gleichzei-
tig zwanglos an traditionelle afrikanische Kosmologien ankniipfen und diese
symbolisch transformieren sowie neu bewerten. Damit greifen sie zudem eine
verbreitete gesellschaftliche Lage doppelter Unsicherheit auf: die kulturell-reli-
giése Ambivalenz in Bezug auf die afrikanische Kultur, gepaart mit dem raschen
Wandel der skonomischen Produktions- und Konsummouster.

So konnen Pfingst- und Neopfingstkirchen auf vielerlei Herausforderungen
des neoliberalen Strukturwandels seit den 80er Jahren antworten und erleben
nicht umsonst seit dieser Zeit einen besonderen Aufschwung. Eine prononcierte
Didmonologie nimmt — anders als der Rationalismus der Missionskirchen — die
weit verbreitete Wachsamkeit gegeniiber dem Bésen (Abbildung 16) ernst, und
zwar mit Bezug auf genau das Bose, dem die Volksreligion ihre Aufmerksambkeit
widmet: Geister, Hexen und Fetische.

Die Pfingst- und Neopfingstkirchen kimpfen gegen das Bose, und zwar sig-
nifikant engagierter und geschlossener als historische Protestanten (Frage 16.13,
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Abbildung 16: Wachsamkeit gegeniiber dem Bdsen - Nigeria
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Pfingstler M = 1,21, SD = 0.592; historische Protestanten 1.73, SD = 1.01). Die
fiir den Kampf notwendige Orientierung erhalten sie durch die Strukturierung
des sozialen Raumes in der Logik des sogenannten biblischen Weltbildes.

Das beinhaltet eine in der US-amerikanischen Neopfingstbewegung expli-
zierte und systematisierte Form der schon bei der traditionellen Pfingstbewe-
gung implizit und unsystematisch vorhandenen Vorstellung, der Kosmos sei
mit Geisterwesen bevolkert. Diese Lehre entfaltet eine Metaphysik gottlicher
und satanischer Heerscharen, die einander bekimpfen — unsichtbar fiir die
Menschen, doch spiirbar fir Geistbegabte und Exorzisten.

Diese Doktrin kombiniert sich problemlos mit der in vielen afrikanischen
Kulturen verbreiteten Vorstellung, dass parallel zur sichtbaren Welt der Men-
schen eine unsichtbare Welt der Geister existiert und in unkontrollierter Weise
auf die Menschenwelt Einfluss nimmt. Was den traditionellen Kulturen als
ambivalent und tendenziell gefihrlich gilt — und deshalb durch periodische ritu-
elle Handlungen, durch Fetische und Tabus einzugrenzen ist —, wird von den
Pfingstlern zwar als existent anerkannt, aber eindeutig als bése identifiziert.

Hier greift nun das Konzept der geistlichen Kriegsfithrung, mit dem die
Macht des Heiligen Geistes gegen Geister und Ddamonen in Stellung gebracht
wird. Der Heilige Geist gilt als méchtiger und erméglicht den Exorzismus der
Geister und die Reinigung der von ihnen besetzten Menschen, sozialen Bezie-
hungen und Gegenstinde.
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An die Stelle traditioneller Techniken der Kontrolle iiber das Bése — schwer
zu kontrollierende, tendenziell gefihrliche magische Handlungen, die numinose
Macht der Magier und die Verpflichtung gegentiber Ahnen und der Sippe — tritt
nun der durch Ekstase inkorporierte Heilige Geist, die Autoritit des Gemeinde-
pastors, die Gemeinde und — in unterschiedlicher Intensitit — die Kleinfamilie.
Gefihrliche Beziehungen und Dinge werden beherrschbar, da (potenziell) jeder
Glaubige sie durch das Gebet und die Kraft des Heiligen Geistes unterwerfen
kann.

Auf diese Weise bleibt der Zusammenhang der religiésen Praxis zur traditio-
nellen, magischen »Hinterwelt« (Weber) der Geister erhalten. Doch diese Hin-
terwelt erfiillt nunmehr erstens die Funktion einer geeigneten Ankniipfung an
traditionelle kognitive und wertende Dispositionen, zweitens eines selbsttitigen
und dauerhaften Drohszenarios und drittens eines quasi magischen Operations-
terrains fiir die von den Pastoren reprisentierte Macht des Heiligen Geistes.

Diese religigse Strategie produziert kognitive und emotionale Sicherheit in
Zeiten starker soziotkonomischer Umwilzung und Polarisierung. Sie ermog-
licht damit den Eintritt in eine prekire oder auch — im Falle der neuen Aufstei-
ger — chancenreiche konomische Moderne, indem sie die Referenz auf die Tra-
dition dazu nutzt, den sozialen Raum dieser Moderne dualistisch zu konstruie-
ren: durch den Gegensatz von guten und bésen Michten, Heiligem Geist und
Dimonen.

Bei dieser Operation geht eine besondere Eigenschaft der Magie gerade nicht
verloren: ihre kompromisslose »Diesseitigkeit« (Weber). Der Geist-Damon-Dua-
lismus verbindet sich eng mit dem Interesse an Skonomischer Sicherheit bezie-
hungsweise Prosperitit. Man gewinnt in hohem Mafde den Eindruck, dass sich
in Nigeria der Prosperititsdiskurs mindestens ebenso stark mit magischen und
exorzistischen Elementen verbindet wie in Brasilien.

Zudem zeigt sich auch hier — wie in Lateinamerika — eine sozialstrukturell
differenzierte religiose Praxis rund um die Fragen des Wirtschaftslebens. In den
unteren Schichten gilt die besondere Aufmerksamkeit der Vermeidung von
Unsicherheit und prekiren Verhiltnissen, die durch den Wandel in den Kon-
sum- und Produktionsweisen auftreten. Nicht zuletzt steht die personliche
Wiirde in einem Kontext auf dem Spiel, in dem sie entweder von einer ¢ko-
nomisch kaum noch tragbaren, traditionellen Sippen- und Religionszugehorig-
keit oder von einer erfolgreichen Insertion in die neuen Produktions- und Kon-
sumweisen abhingt.

Arme Pfingstler haben beides nicht. Thre Lage ist gekennzeichnet durch neue
und fremde Waren, durch aus numinoser Ferne hereinstrahlende TV-Bildwel-
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ten, durch plétzlichen Reichtum entfernter Bekannter und durch die eigene Un-
fahigkeit, den neuen Idealen zu entsprechen. Hier hilft es, unerreichbare Wel-
ten und Dinge als Orte des Satans zu qualifizieren, um die Kraft der Fantasie
und der Arbeit auf Erreichbares zu konzentrieren.

Aufsteigende moderne Freiberufler — etwa in der Church of God Missions
Benson Idahosas, der Sword of the Spirit oder einer der vielen anderen urbanen
neopfingstlichen Gemeinschaften — haben die neuen Waren und transnationa-
len Kontakte in unmittelbarer Reichweite. Hier legitimiert die schon skizzierte
»prosperity«-Theologie den 6konomischen und sozialen Griff nach oben, und
die Exorzismen treiben Residuen traditioneller afrikanischer Verbindlichkeiten
aus.

Vergleicht man die unterschiedlichen Einstellungen in den drei Lindern
zum Themenfeld der Damonologie, so stellt man wiederum die stirkste Politi-
sierung in den USA fest. Da fiir die entsprechenden Kosmologien keine traditio-
nell gewachsenen Wahrnehmungsdispositionen in der Gesellschaft vorhanden
sind, kann man sie nicht sozial verkniipfen, wie das in Brasilien und mehr noch
in Nigeria der Fall ist. Also liegt es nahe, dass sich die entsprechenden Vorstel-
lungen nicht nur in der seelsorgerischen Psychohygiene, sondern mit der Politi-
sierung der neopfingstlichen Bewegung auch deutlich politisch artikulieren.

Dagegen sind die Operationsfelder der dimonologischen Logik in Nigeria und
Brasilien aufgrund der unterschiedlichen kulturellen Assoziationen vor allem die
Gesundheit, die sozialen und religiosen Beziehungen und das konomische Fort-
kommen. Die Doktrin der geistlichen Kriegsfithrung funktioniert in besonderem
Mafle mit der genuinen Doppeldeutigkeit religidser Logik: ihrer Fahigkeit nam-
lich, beliebiges Immanentes — ungeachtet des gesellschaftlichen Praxisfeldes —
assoziativ tiber den Zauber der Analogie auf Transzendentes zu beziehen.

Diese Logik macht es erstens moglich, mit den beiden Polen des symbolisch
konstruierten Raumes — den guten und den bésen Geistern — jeweils beliebige
gesellschaftliche Akteure zu assoziieren. Zweitens erlaubt sie, den Begriff des
Geistlichen sowohl als Legitimation physischer Gewalt wie auch als Aufforde-
rung zum Gewaltverzicht zu verstehen.

Akteure, die auf die Exklusion anderer aus dem politischen, religiosen oder
kulturellen Feld setzen — etwa die christliche Rechte in den USA oder Neo-
pfingstler in den zentralamerikanischen Biirgerkriegen der 80er Jahre —, schei-
nen die Gewaltoption vorzuziehen. Solche, die auf die eigene Inklusion in dyna-
mische gesellschaftliche Entwicklungszusammenhinge hoffen — Pfingstler und
Neopfingstler in Brasilien und Nigeria —, scheinen ihren Kampf lieber rein spiri-
tuell ausfechten zu wollen.
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Politische und transnationale Strategien

Die Zeit einer politisch neutralen Pfingstbewegung ist schon seit Langem vor-
bei. Gleichwohl kann man nicht von einem einheitlichen politischen Engage-
ment der Bewegung sprechen. Ein religiéser Habitus, der mit apokalyptischen
Zeitkonzepten und stark polarisierten Konstruktionen des sozialen Raumes ope-
riert, ist im Blick auf politische Strategien ambivalent und stark modifizierbar.
Zeit- und Raumvorstellungen kénnen — je nach Positionen, Interessen und
Handlungschancen — ein politisches Engagement der Akteure entweder blockie-
ren oder begiinstigen.

Es zeigen sich folglich fiir die politischen Strategien im Lindervergleich und
innerhalb der Pfingstbewegung wichtige Unterschiede, die eng mit den kulturel-
len Kontexten, sozialen Positionen und Handlungschancen der spezifischen
Akteure zusammenhingen.

Im Lindervergleich wiederholt sich das bisher beobachtete Muster: Die USA
vermitteln ein deutlich anderes Bild als Brasilien und Nigeria. Fragt man nach
der Bedeutung des Lebensbereichs Politik, so findet man Pfingstler auf homo-
gene Weise mittelméflig politisiert (Abbildung 17); nur wenige Aktivisten (11 %)
finden Politik sehr wichtig, und noch weniger Gliubige messen ihr gar keine
Bedeutung zu (5 %).

Abbildung 17: Wichtigkeit von Politik — USA
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Abbildung 18: Auswirkung von Religiositat auf politische Einstetlungen — USA
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Dieser Befund dirfte mit zwei Faktoren zusammenhingen. Erstens haben sich
grofle Teile der US-amerikanischen Pfingstbewegung in der Mittelschicht etab-
liert und entwickeln aus dieser Position gewisse Interessen und Einflussmog-
lichkeiten in der Politik — und sei es nur durch den Urnengang. Zudem ist die
gesamte Bewegung seit den 70er Jahren durch die christliche Rechte sowie die
religios aufgeladenen politischen Debatten unter Ronald Reagan und George W.
Bush politisiert worden.

Das Bild der Statistik spiegelt recht gut die derzeitige Lage unter den konser-
vativen Religiosen wider. Eine kleine Minderheit von aufsteigenden Freiberuf-
lern und professionellen religiosen Lobbyisten — die meisten aus neopfingst-
lichen und charismatischen Kirchen - ist politisch stark aktiv und kann zur
Unterstitzung (Mailing-Aktionen, Spenden, Wahlen usw.) auf ein grofies Reser-
voir an politisierten Anhingern zurlickgreifen. Voraussetzung fiir die religiose
Mobilisierung in der Politik ist, dass religigse Dispositionen fiir die politischen
Einstellungen als wichtig erachtet werden (Abbildung 18).

Das ist bei 60 Prozent (M = 4.30) der Pfingstler der Fall, wihrend nur knapp
fiinf Prozent keinen Zusammenhang zwischen Politik und Religion annehmen.
Die Pfingstkirchen sind also deutlich stirker als andere Christen (und die
Gesamtbevolkerung) mit religiosen Argumenten mobilisierbar. Damit ist noch
keine politische Tendenz ausgedriickt. Gleichwohl kann man in den USA davon
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Abbildung 19: Wichtigkeit von Politik — Nigeria
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ausgehen, dass die pfingstlichen Mobilisierten in grofRer Mehrheit der religiésen
Rechten zuzurechnen sind.

Auf der Fithrungsebene der beiden Bewegungen gibt es wichtige Personal-
unionen, und es waren engagierte Gruppierungen der neopfingstlichen Bewe-
gung, die in den letzten 30 Jahren den US-amerikanischen Fundamentalismus
mit ihren religissen Dispositionen umgeprigt haben. Sie haben die Rhetorik
vom Kampf gegen das dimonische Bose und von apokalyptischer Dringlichkeit
in neuer Weise zum Ankniipfungspunkt zwischen Religion und imperialer Poli-
tik gemacht.

Nigeria bildet zu den USA den stirksten Kontrast in den statistischen Befun-
den. Der Lebensbereich Politik wird von allen Befragten — seien es Katholiken,
historische Protestanten, Pfingstler — sehr unterschiedlich bewertet (Abbildung
19). Ungeachtet der Konfessionen zeichnet sich sogar eine leichte Polarisierung
ab zwischen solchen, die die Politik als sehr wichtig (27 %, mittlerer Wert von
Katholiken, Protestanten und Pfingstlern), und solchen, die sie als unwichtig
empfinden (24 %).

Eine solche Verteilung setzt sich fort, wenn man nach den Auswirkungen
der Religiositit auf die politische Einstellung fragt (Abbildung 20). Auch hier fin-
den sich alle Kombinationen in nahezu gleicher Weise reprisentiert. Dieser
Befund lisst sich nicht aus genuin religiésen Griinden ableiten, sondern ver-
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Abbitdung 20: Auswirkung von Religiositat auf politische Einstellungen — Nigeria
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weist auf die unterschiedliche soziale und kulturelle Lage der Befragten. In Ni-
geria diirften in groben Ziigen zwei Faktoren eine Rolle spielen.

Der erste ist allgemeinerer Natur und lisst sich in vielen soziotkonomisch
stark polarisierten Gesellschaften beobachten: Die Angehérigen der unteren
Klassen — ob in Lateinamerika oder Afrika — nutzen die Strategien der Religion
tiir die Bewaltigung des Alltags und kaum fuir politisches Engagement. Politik
gilt ihnen eher als gefihrlich, und ihre Aktivititen konzentrieren sich auf die
Solidaritat innerhalb der Gemeinde.

Die mittleren gesellschaftlichen Klassen, insbesondere die aufsteigenden,
zeigen ein proportional zur Aufstiegsdynamik ansteigendes Interesse an politi-
schem Engagement. Religidse Strategien werden somit eher auf das politische
Feld angewandt. Insbesondere Fithrungspersénlichkeiten gréferer neopfingst-
licher Kirchen gelingt es in diesem Zusammenhang, durch die Delegation der
Mitglieder zwar politisch informelle, aber doch relevante Positionen in der
Gesellschaft zu erlangen.

In Nigeria wird eine solche Entwicklung von der historischen Spannung zwi-
schen islamischem Norden und christlichem Siiden sowie vom sogenannten
Scharia-Konflikt der letzten Jahre noch gef6érdert. Die nigerianische Politik ist
wegen dieser Spannung stark von religidsen Loyalititen und Differenzen
bestimmt. Insbesondere etwa in den letzten 15 Jahren ist es auch zu einer deut-
lich erkennbaren Politisierung eines Teils des nigerianischen Christentums
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gekommen. Eine Avantgarde-Funktion haben dabei neopfingstliche Kirchen,
etwa um den Bischof Benson Idahosa, und damit die aufsteigende Mittelschicht.

Die kirchliche Dachorganisation Christian Association of Nigeria (CAN),
lange Zeit gefithrt von Idahosa, und die kooperierende Pentecostal Fellowship of
Nigeria (PFN) engagieren sich stark in der Politik, sowohl durch die Mobilisie-
rung der christlichen Bevolkerung als auch durch den offentlichen Einfluss auf
Wahlen und méglichst enge Beziehungen zur politischen Fithrung. Ihre Strate-
gien leiten sie aus der »spiritual warfare«-Doktrin ab.

In einem wichtigen Positionspapier von 1989 (zitiert bei Adogame 2005, 131)
heif’t es paradigmatisch, dass Christen sich in der Politik engagieren miissten,
um das Feld nicht den Dimonen zu iiberlassen; stattdessen miissten geist-
erfiillte »born again«-Christen die Fithrung des Landes tibernehmen.

Allerdings nutzen die Akteure zugleich die Ambivalenz der religiosen Meta-
phorik fiir ein kluges Spiel zwischen religits definierter Mobilisierung nach
innen und gemiRigter politischer Einflussnahme: In den Wahlen 1993 unter-
stiitzten CAN und PFN den muslimischen Prisidentschaftskandidaten Abiola
(allerdings nicht gegen einen Christen). 1999 hiefen sie dann den Christen Oba-
sanjo als den Fiihrer einer »gottesfiirchtigen Regierung« willkommen.

Zusammenfassend kann man sagen, dass fiir die politischen Strategien der
nigerianischen Pfingstbewegung ganz Ahnliches gilt wie fiir die meisten sozial
stark polarisierten Linder: Die Bewegung ist tendenziell gespalten in sozial auf-
steigende, politisch aktive Akteure einerseits und sozial schwache, von der Poli-
tik eher abstinente Akteure. Die Lage in Lateinamerika erlaubt freilich, dieses
Bild noch etwas zu differenzieren.

Die Daten aus Brasilien dhneln den nigerianischen sehr. Politisch abstinente
Pfingstler kontrastieren deutlich mit politisch interessierten. Es lassen sich dafiir
dhnliche Griinde festmachen wie in Nigeria. Auf der einen Seite spielen die mit
der sozialen Lage verbundenen Handlungschancen eine Rolle. Dass dieser Faktor
von Bedeutung ist, sieht man an der Entwicklung der klassisch pfingstlichen AdD.

Vor einigen Jahrzehnten war politisches Engagement fiir ihre Mitglieder
undenkbar. Mit dem soziobkonomischen Aufstieg vieler Anhinger in die Mittel-
schicht iibernehmen heute immer mehr Mitglieder 6ffentliche Amter bis hin
zum Parlamentsabgeordneten; dhnlich verhilt es sich mit der ITURD. Der zweite
Faktor ist die Position innerhalb der internen Hierarchie einer Kirche. Leitungs-
positionen verbinden sich sowohl mit sozialem Aufstieg als auch besseren politi-
schen Handlungschancen.

SchlieRlich spielt ein religids-politischer Konflikt eine Rolle: Anders als in
Nigeria setzt er nicht im politischen Feld an und transformiert sich ins Reli-
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giose. Vielmehr wird das religicse Konkurrenzverhiltnis zwischen Katholizis-
mus, Protestantismus und afroamerikanischer Religion ins politische Feld trans-
formiert. Die politischen Strategien der Kirchen orientieren sich so nicht zuletzt
an den religiésen Orientierungen der politischen Parteien. Das fithrt zu einer
Unterstiitzung des linksliberalen Partido dos Trabalhadores (PT) durch Candom-
blé und Pfingstler, da Konservative eher mit der katholischen Kirche sympathi-
sieren.

Uber diese parteipolitisch orientierte und an der Mittelschicht orientierte
Strukturbildung hinaus entstehen in der lateinamerikanischen Pfingstbewegung
neue politische Akteure unter den kleineren unabhingigen Pfingstkirchen.
Anders als in Afrika ist das Christentum in Lateinamerika traditionell weniger
mit kulturellen und ethnischen als mit soziopolitischen Problemstellungen kon-
frontiert worden.

Aus dieser Lage heraus beginnen Pfingstkirchen wie die Unién Evangélica
Pentecostal Venezolana und andere Kirchen, ihre Mitglieder in dhnlicher Weise
sozial und politisch zu mobilisieren, wie es in den katholischen Basisgemeinden
der Fall war. Es entstehen religiose Akteure, die politische Strategien von unten
verfolgen und entsprechende soziale, politische und kirchliche Allianzen einge-
hen, auch transnationale Zusammenschliisse wie die Conferencia Evangélica
Pentecostal Latinoamericana oder die Red Latinoamericana de Estudios del Pen-
tecostalismo.

Transnationale Strategien sind fast so alt wie die Pfingstbewegung selbst.
Schon in ihren ersten Jahren entwickelte sie eine rege Missionstitigkeit und
Schriftenkommunikation. Dariiber hinaus sind die wichtigsten religiosen Dis-
positionen — der apokalyptische Zeithorizont und der kosmische Kampf — von
vornherein am Universalen orientiert.

Die Daten des Religionsmonitors haben ein Bild der weltweiten Pfingstbewe-
gung bestatigt, das sich dem Autor als einem ihrer Beobachter schon lange auf-
gedriangt hat: Die Pfingstbewegung ist keineswegs einheitlich, auch wenn sie
fraglos global ist.

Schon die unterschiedlichen transnationalen Praxisfelder Medienproduktion,
Mission, Migration sowie der lokale Konsum von transnational verbreiteten
Medienerzeugnissen verweisen auf sehr unterschiedliche Formen des Zugangs
zum Transnationalen. Die Art der Teilhabe an transnationalen Relationen vari-
iert je nach sozialstruktureller Verortung der kollektiven Akteure der Bewegung.

Um diese Wirkungszusammenhinge zu verstehen, ist es niitzlich, die reli-
giose Praxis der Bewegung vor dem Hintergrund der Positionen ihrer Akteure
in den lokalen und globalen Sozialstrukturen zu interpretieren: den Zusammen-
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hang von »Klasse, Stand und Religion« (Weber) auch in transnationaler Perspek-
tive fassbar zu machen.

Dass die Pfingstbewegung global sehr unterschiedlich ist, fand sich in den
Daten des Religionsmonitors bestitigt. Was die transnationale Perspektive an-
geht, so agieren viele der US-amerikanischen Kirchen und Organisationen — ent-
sprechend ihrer Ausstattung mit skonomischem Kapital — mit grofler Selbstver-
stindlichkeit zugleich lokal und global. In der Dritten Welt hingegen antwortet
die Pfingstbewegung in lokalen Zusammenhingen auf die Erfahrungen preka-
rer Modernisierung.

Allerdings sind in den letzten Jahrzehnten auch hier tiberregional oder global
agierende Organisationen entstanden, die meist in der oberen Mittelschicht und
Oberschicht verortet sind. Freilich werden auch die unteren Schichten durch
Migration, Konsum und veridnderte Produktionsverhiltnisse vom transnationa-
len Fluss der Giiter, Bilder und Texte erreicht. Entscheidend fiir die Gruppierun-
gen der Pfingstbewegung ist es jedoch, die Medien und die Transportmittel der
Informationsgesellschaft aktiv nutzen und die Inhalte kontrollieren zu kénnen.

Mit steigender sozialstruktureller Polarisierung der Bewegung werden auch
die Zugriffskompetenzen auf das entscheidende Kapital der Informationsgesell-
schaft innerhalb der Bewegung immer unterschiedlicher verteilt. Zugleich aber
gelingt es den religiésen Medien (noch), so etwas wie eine global tibergreifende
pfingstliche Identitit anzusprechen und eine vielfiltige Kommunikation zu er-
zeugen. Sie tragen dazu bei, ein globales und in sich zwar machtférmig struktu-
riertes Netzwerk herauszubilden, aber eben nicht — wie die katholische Kirche —
eine Hierarchie.

Die Identifikationsgrundlage der Kommunikationsteilnehmer besteht aus
einem relativ kleinen, leicht wiedererkennbaren Inventar an religiésen Symbo-
len — einem latenten Minimalstil gewissermaflen —, die den sozialen Raum und
die soziale Zeit kognitiv und emotional zu strukturieren helfen, aber zugleich so
flexibel sind, dass sie noch von den formell ungebildetsten Akteuren zwanglos
an jede neue Lage angepasst werden kénnen.

Die Pfingstbewegung verbindet so eine starke transnationale Kohirenz —
durch freiwillige Identifikation — mit einer hohen lokalen Anpassungstihigkeit
— durch spezifisch modifizierte religiése (und dennoch pfingstliche) Identititen.
Sie unterscheidet sich damit charakteristisch vom ebenfalls globalen Katholizis-
mus. Die transnationale Kohdrenz beruht nicht auf einer institutionellen Struk-
turbildung hierarchischer Art. Sie operiert vielmehr nach der Logik von Netz-
werken, die von mehr oder weniger reziproken Beziehungen und einer auf
Identifikation ausgerichteten (medialen) Kommunikation gebildet werden.
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Das disqualifiziert die Pfingstbewegung — im Unterschied zur katholischen
Kirche — als einen Akteur im Feld transnationaler Institutionen. Es stirkt hin-
gegen die Fihigkeit der Bewegung zu flexiblen transnationalen Netzwerkbildun-
gen und Operationen, die auf kurzfristige Bedarfsinderungen und Gelegenhei-
ten grofler Bevolkerungskreise hoch effektiv reagieren kénnen. Dies wiederum
fordert in globaler Perspektive zwar das Wachstum der Bewegung, eine einheit-
liche gesellschaftspolitische Position aber nicht.

In lokaler Perspektive ist die Anpassungsfihigkeit der Pfingstbewegung deut-
lich wirksamer als die katholischen Strategien der »Inkulturation des Evangeli-
ums«. Denn die pfingstliche Praxis ist nicht klerikal kontrolliert, sondern kann
aus der Laienperspektive mehr oder weniger spontan an lokale Lagen ankniip-
fen. Sie gehorcht dabei nicht — wie die katholischen Strategien — einer externen
Handlungsvorgabe fiir akademisch ausgebildete Kleriker. Vielmehr vermitteln
die lokalen Aktivisten ortliche Spannungen, Positionsdifferenzen und eigene
Interessen direkt mit religios-symbolischen Orientierungen und kapitalisieren
sie so wesentlich leichter fiir das Wachstum der eigenen Gruppen.

Sowohl in transnationaler als auch in lokaler Perspektive operiert die Pfingst-
bewegung im starken Sinne als soziale Bewegung, nur in Ausnahmefillen als
Institution und nie als klar begrenztes System oder Apparat. Entscheidend sind
die direkt am religiosen Sinnbedarf und an den Handlungsméglichkeiten spezi-
fischer sozialer Lagen orientierten Prozesse der Identitits- und Strategiebildung
tir die individuellen und kollektiven Akteure sowie deren auf Freiwilligkeit
beruhende religitse »Vergemeinschaftung« (Weber).

Das versteht man am besten aus der Sicht einer Soziologie, die iiber geeig-
nete Beschreibungen fiir Akteure und Strukturen, Praktiken und Zeichen ver-
fiigt, die also in der Lage ist, das Neue der transnationalen Pfingstbewegung me-
thodisch zu erfassen: ein Minimum an Organisation und religis-symbolischer
Festlegung, kombiniert mit einem Optimum an Plausibilitit fiir die Akteure in
Lagen eines spannungsgeladenen sozialen Wandels.

Fiir das Gegenlesen, Erledigen von Technika und wichtige Hinweise danke ich

Dr. Carsten Gennerich, Jens Kéhrsen, Dr. Friede Ngo-Youmba-Batana,
Elena Rambaks und Adrian Tovar.
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Anmerkung

1  Fiir entscheidende Hinweise zur Einschitzung des Befundes danke ich Dr. Friede Ngo-Youmba-Batana.
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