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Der Religionsmonitor berticksichtigt in Lateinamerika zwei Lander: Guatemala
und Brasilien. Beide sind fiir die religiésen Transformationen auf diesem Kon-
linent von besonderer Bedeutung. In diesem Beitrag soll mithilfe der Daten des
Religionsmonitors in diesen Lindern die Dynamik des religiosen Feldes bei-
spiclhaft fiir den lateinamerikanischen Kontinent untersucht werden. Dazu wer-
den zunichst die Akteure vorgestellt und die Stirke ihrer religiésen Uberzeu-
pungen taxiert. Dann folgt ein Blick auf ihre Strategien im religitsen Feld und
in der weiteren gesellschaftlichen Offentlichkeit.

Die beiden untersuchten Linder weisen ein sehr unterschiedliches gesell-
schaftliches Profil auf. Guatemala ist ein kleines mittelamerikanisches Land mit
«wolf Millionen Einwohnern. Es ist ethnisch und sozial stark polarisiert. Mit
wenigen Unterbrechungen erstickten Militirdiktaturen zwischen 1954 und 1986
pesellschaftliche Auseinandersetzungen, forderten eine extreme wirtschaftliche
Ungleichheit sowie die ethnische und soziale Marginalisierung der indianischen
Guatemalteken (40 % der Gesamtbevélkerung). Die starke gesellschaftliche Pola-
visierung bei gleichzeitig erzwungener Homogenitit der Meinungen fillt, wie
wir sehen werden, in verschiedener Weise auf die religiése Praxis der Befragten
zuriick,

Brasilien (188 Mio. Einwohner) hingegen gilt als ethnischer und sozialer
schmelztiegel Lateinamerikas. Seit der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts lduft
cine ehrgeizige Industrialisierung, gepaart mit einer Ideologie der Modernisie-
rung und der ethnischen Mischung (»morenidade«) — die freilich einen latenten
Rassismus bis heute nicht tiberwinden konnte, aber zu einer beachtlichen kultu-
rellen Kreativitdt beigetragen hat. Trotz der Militdrregierung zwischen 1964 und
1985 ist das Land wesentlich stirker von ethnischer Pluralitit geprigt als Guate-
mala. Auch bei starker skonomischer Polarisierung bleibt ein wesentlich gréfie-
rer Spielraum fur individuelles Fortkommen. Diese Situation spielt fiir die spezi-
lische Auspriagung des religiosen Feldes ebenfalls eine Rolle.
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Lateinamerika: Dynamik des religidsen Feldes

Was die religitse Gesamtentwicklung in den beiden Lindern angeht, so is!
Guatemala Vorreiter fiir die Entwicklung des Protestantismus in Lateinamerika.
Seit 1882 arbeiten protestantische Missionare aus den USA, traditionell im Ein-
vernehmen mit den Liberalen, in Guatemala; die Pfingstbewegung kam seit den
30er Jahren dazu. Die traditionell sehr einflussreiche katholische Kirche hat in
den 70er und 80er Jahren durch soziales Engagement die Unbill der Herrschen-
den auf sich gezogen, dadurch eine grole Zahl ihrer lindlichen Aktivisten als
Opfer von Gewalt verloren und an politischem Einfluss eingebiift.

Brasilien steht ebenfalls fiir eine sozial engagierte katholische Kirche (Basis-
gemeinden, Landlosenbewegung etc.), deren Hierarchie allerdings gleichwohl
an einer Restauration des kirchlichen Einflusses arbeitet und deren konser-
vativer Rand sich zunehmend in liturgischen Gruppierungen organisiert. Dem
liegen nicht zuletzt das starke Wachstum der Pfingstbewegung und deren politi-
sche Einflussnahme zugrunde. Diese Erweckungsbewegung prigt den brasilia-
nischen Protestantismus seit 1910 (Assembléias de Deus) in zunehmendem
Mafie und hat heute eine klar dominante Rolle inne (vgl. den Artikel zur Pfingst-
bewegung in diesem Band).

Eine Moglichkeit, die Entwicklung des religiésen Feldes in Lateinamerika
theoriegeleitet zu erfassen, ist, auf die religiésen Akteurstypen zuriickzugreifen,
die von Max Weber bestimmt und von Pierre Bourdieu im Zusammenhang der
Konkurrenzsituation des religiosen Feldes interpretiert wurden (Weber 1985:
259 {f., 268 ft.; Bourdieu 2000).

Drei idealtypische Akteure konkurrieren (und kimpfen zuweilen auch) um
die Gunst der Laien, indem sie nach deren Bediirfnissen Heilsgiiter produzieren
und die Machtverhiltnisse des religiésen Feldes auch durch andere Strategien
etwa durch politische Allianzen — zum eigenen Vorteil zu manipulieren suchen.
Die idealtypische religiose GroRinstitution (der »Priester«) hilt das Monopol
iiber das religiése Feld — oder beansprucht es zumindest —, ist der Tradition ver
pflichtet und steht im Bunde mit den politisch Herrschenden.

Die religitse Oppositionsgruppe (der »Prophet«) dagegen — hiufig sektiereri
scher niederer Klerus und intellektueller Kleinbiirger — bringt oppositionelle Religio-
sitdt zur Sprache und vertritt oft gesellschaftliche Positionen, die um den Aufsticy,
kimpfen. Insbesondere der »Prophet« muss auf die Organisation und Disziplinic-
rung der Mitglieder achten, um aus seiner subordinierten Position heraus hinrei
chend schlagfertig zu sein. Dazu gehért auch, das Ohr am Volk zu haben bezic
hungsweise »dem Volk aufs Maul zu schauen« (Luther, ebenfalls ein »Prophet«),

Der »Zauberer« schlieflich ist ein freier religioser Dienstleister. Er hat kein
besonderes Interesse an der Mobilisierung von Anhingern, sondern bietet scine
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Dienste der magischen Beschwoérung — oft fiir Geld — allen, die ihn aufsuchen,
ungeachtet dessen, ob sie in einer der beiden anderen Positionen engagiert sind.
s liegt auf der Hand, dass er damit die Logik des Machtpokers um Mitglieder
und Einfluss unterwandert.

Natiirlich ldsst sich ein Modell nicht eins zu eins auf eine konkrete Lage
itbertragen. Aber das skizzierte Modell des religiosen Feldes bietet einen theo-
retischen Rahmen, um die religiosen Transformationen und Auseinanderset-
zungen in Lateinamerika besser erkliaren zu kénnen. Deutlich ist, dass die Rolle
des »Priesters« der etablierten und hierarchieorientierten katholischen Kirche
zufillt; der Sektor der Theologie der Befreiung wire eher einer gemifigt pro-
phetischen Position zuzuordnen.

Der »Prophet« schlechthin wird in Lateinamerika vom Protestantismus ver-
korpert, insbesondere von der Pfingstbewegung. Die Funktion des »Zauberers«
iibernehmen — mutatis mutandis - die indigenen und afroamerikanischen Reli-
glonen. In der Statistik des Religionsmonitors bilden sich in verschiedenster
Weise die entsprechenden Umwandlungen und Verschiebungen der Grenzen
innerhalb des lateinamerikanischen Christentums ab.

Akteure des religiosen Feldes

Das Christentum ist in Lateinamerika weiterhin unangefochten die herrschende
Religion. Diese Sonderstellung des Christentums und insbesondere der katho-
lischen Kirche geht zuriick auf die Eroberung des Kontinents durch die spa-
nische und die portugiesische Krone. Die Region ist religiés homogen wie sonst
keine andere auf der Welt (in Brasilien 80 %, in Guatemala 98 % Christentum
an der Gesamtbevolkerung, Barrett 2001). Der Anteil sowohl nicht christlicher
Religionen als auch der Religionslosen an der Gesamtbevolkerung ist gering.
Zudem hat man es in Lateinamerika, auch bei den nicht christlichen Religionen,
nur mit theistischen Varianten von Religion zu tun.

Allerdings sollte man sich im Blick auf die indigenen und afroamerika-
nischen Religionen — die Position des »Zauberers« also — Folgendes vergegen-
wiirtigen: Die gewaltsame Christianisierung und der Sklavenhandel der katho-
lischen Kolonialmichte haben die weder katholischen noch westlichen
Religionen in den Untergrund gedringt. Wirkung zeigen sie dennoch. Unter
der afroamerikanischen und indigenen Bevélkerung, in Brasilien immer mehr
auch bei Mestizen und Weifden, ist es verbreitet, sich mehrerer Religionen bezie-
hungsweise Konfessionen gleichzeitig zu bedienen.
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Abbildung 1: Religionszugehdrigkeit der Gesamtbevélkerung
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Der Begrift der »Doppelmitgliedschaften« ist hierbei irrefithrend, da er eine zu
strikte innere Differenzierung des religitsen Feldes im Blick auf die Loyalitaten
der Akteure suggeriert. Wer also nominell katholisch oder auch protestantisch
ist, kann durchaus auch gleichzeitig eine indigene oder afroamerikanische Reli-
gion praktizieren. Barrett weist unter anderem deswegen auf die Bedeutung von
Doppelzugehorigkeiten hin (in Guatemala ca. 14 %, in Brasilien sogar 32 % der
religios aktiven Bevolkerung).

Ein Fall wie der folgende ist also keineswegs ungewthnlich: Eine wichtige
Informantin eines Forschungsprojektes {iber »Religion in der Peripherie« in Sio
Paulo etwa besucht mindestens drei religiose Veranstaltungen in der Woche:
einen Gottesdienst der Assembléias de Deus (wo sie auch eine Gemeindefunlk
tion innehat), eine Zusammenkunft in einem »terreiro« des afroamerikanischen
Candomblé und eine katholische Messe. Das einigende Band im Bereich de
religiosen Symbolik bietet allenfalls Jesus selbst, der in Teilen des Candomblé
und im Umbanda (ebenso wie in der kubanischen Santerfa) als die Golthei
Oxala verehrt wird. Nicht einmal ihr Amt bei den Assembléias hilt die Frau von
multireligioser Praxis ab.

Bei schwicher gebundenen Personen ist eine multiple Teilnahme, orienticrt
an kurzfristigen Bedtirfnissen, noch iiblicher. Im Zuge der beginnenden religit
sen Pluralisierung in Lateinamerika steigen generell die Chancen der institulio
nellen Profilierung und des sozialen Statusgewinns der indigenen und afroame
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rikanischen Religionen. In Guatemala finden sich indigen-religise Zirkel in der
intellektuellen Mittelschicht; in Brasilien werben Gruppen wie Umbanda Nova
tra um heilungs-, wellness- und einkommensbewusste Angehérige unter den
modernisierenden Aufsteigern.

In methodischer Hinsicht heift das, dass fiir die Interpretation einer streng
mathematisch verfahrenden Statistik aufgrund der Vielfalt und Fluiditit der reli-
giosen Praxis grofle Vorsicht geboten ist. Generell gilt, dass die religitse Praxis
in der sogenannten Dritten Welt sehr wenig mit der verwaltungsmiRig organi-
sierten und legalistisch differenzierten Kirchlichkeit in Deutschland zu tun hat.
Das hat weitreichende Folgen fiir Theorie und Methode, die hier allerdings nicht
diskutiert werden kénnen.

Was die Religionslosen angeht, so ist ihr Anteil in Brasilien (Religionsmoni-
lor: 8 %, Barrett: 3 %) und Guatemala (Religionsmonitor: 1 %, Barrett: 2 %) im
Vergleich zu den USA und Deutschland erstaunlich niedrig (Abbildung 2). Im
Falle von Guatemala kénnte man dies auf eine nur langsame Modernisierung
der Gesellschaft zurtickfithren. Damit diirfte man aber fehlgehen, denn eine sol-
che Vermutung beruht auf der stillschweigend vorausgesetzten Annahme, der
Zusammenhang von Modernisierung und Sikularisierung sei zwingend. Brasi-
lien zeigt etwas anderes: Dort sind Modernisierung und Religion gleichermaRen
dynamisch.

Abbildung 2: Religionslosigkeit in der Gesamthevélkerung
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Wir haben es hier mit einer anderen Form von Moderne zu tun, als wir sie
aus Europa kennen. Die lateinamerikanische Moderne ist — dhnlich wie die US-
amerikanische — nicht auf den Triimmern der Religion errichtet. Es mag zwar
zunichst diesen Anschein gehabt haben, als im 19. Jahrhundert in vielen Lin-
dern des Kontinents liberale Eliten mit sikularistischen Programmen, auch in
Kooperation mit Freimaurern, gegen die Allianz der Konservativen und der
katholischen Kirche mobil machten. Doch in dieser Situation bot sich der his-
torische Protestantismus aus den USA fiir die Liberalen als religitse Gegenposi-
tion zur katholischen Kirche an. Die Liberalen sahen die Allianz mit dem Protes-
tantismus vielfach als Chance, ihre Schlagkraft zu erhshen, zunichst vor allem
im Kampf um das Bildungswesen.

In diesem Sinne tritt der Protestantismus vom Beginn seiner Mission an ten-
denziell als Partner liberaler Interessen auf. Die Transformationsprozesse der
spezifischen Moderne Simén Bolivars und José Martis gehen also mit einer
inneren Umstrukturierung des religiosen Feldes einher, weniger mit einer gene-
rellen Sidkularisierung. Der Protestantismus — in neuerer Zeit besonders dic
Pfingstbewegung (vgl. den entsprechenden Artikel in diesem Band) - ist in
Lateinamerika zu einem Agenten gesellschaftlicher Modernisierung und zugleich
zum wichtigsten Manager ihrer Widerspriiche geworden.'

Dementsprechend wichst der Protestantismus seit Mitte des 20. Jahrhun.
derts stark. Der Protestantismus, der im Rahmen der gesellschaftlichen Transfor-
mationen des 20. Jahrhunderts mobilisiert wird, ist allerdings nicht der europiii-
sche Protestantismus-Typ, sondern der sogenannte freikirchliche Protestantis-
mus aus den USA: Pfingstkirchen, Heiligungskirchen, Methodisten, Baptisten,
Presbyterianer usw. Im Religionsmonitor reflektieren sich dessen Mission und
das folgende Wachstum in einem relativ hohen Anteil von Protestanten an dei
Gesamtbevtlkerung. Im Vergleich zu den letzten offiziellen Volkszihlungen
(1999 in Guatemala und 2000 in Brasilien) liegt der Anteil der Protestanten im
Religionsmonitor deutlich héher (Guatemala: 38 gegentiber 29 %, Brasilien: 2
gegeniiber 16 %).

Das mag zum Teil an unterschiedlichen Messverfahren liegen. Es spiegell
aber auf jeden Fall die vielfach bewiesene Tendenz wider, dass der Protestantis-
mus immer mehr Anhinger in den lateinamerikanischen Gesellschaften findel.
Die Befunde aus Brasilien deuten auch die wachsende Rolle von nicht christli
chen Orientierungen an, sei dies eine andere (20 %, Abbildung 1) oder auch gai
keine (8 %, Abbildung 2) Religionszugehorigkeit. Dabei sollte man berticksichli
gen, dass die in Lateinamerika relativ neue protestantische Option sich in den
Gesellschaften sehr dynamisch prisentiert.
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Woraus erklirt sich dieser erste, allgemeine Befund? Zunichst einmal hat er
damit zu tun, dass in der lateinametikanischen Modernisierung die Religion
eine wichtige Rolle spielt. Zudem ist durch das Auftreten des Protestantismus
in gesellschaftlich relevanter Form etwa seit Mitte des 20. Jahrhunderts die Rolle
der Religion in der Modernisierung zum Gegenstand von Kimpfen im religio-
sen Feld selbst geworden — und dies nicht erst zwischen den Basisgemeinden
der Befreiungstheologie und protestantischen, nicht zuletzt pfingstlichen Kir-
chen.

Schon seit den frithen Jahren protestantischer Mission in Lateinamerika gibt
es eine immer wiederkehrende Polemik katholischer Amtstriger, die darauf
abhebt, Protestanten als Agenten des US-amerikanischen Kulturmodells, des Im-
perialismus und zuweilen auch der CIA zu bezeichnen. Von besonderer Bedeu-
tung ist dabei, dass in dieser Polemik die Akteure des religidsen Feldes zu Repri-
sentanten ganzer kontinentaler Kultur- und Modernititsmuster gemacht werden.
Religiose Identititen werden damit unmittelbar zu Strategieelementen im politi-
schen und kulturellen Feld; und in der Gegenrichtung spitzen sich kulturelle
und politische Strategien religios zu.

Zudem wird das vom Katholizismus eingefiihrte defensive Argument heute
mit umgekehrtem Vorzeichen von der neopfingstlichen Bewegung aufgegriffen,
die sich weithin als der wahre Vertreter »wirklicher«, das heif3t US-amerikani-
scher Modernitit im Kampf mit romanischer Ineffizienz und Korruption ge-
riert. Diese Sachlage provoziert religiéses Engagement auf protestantischer und
katholischer Seite, polarisiert das religitse Feld und tiberlagert dessen Dynamik
mit politischer Bedeutung.

Dass der Protestantismus einen hohen Anteil stark engagierter Mitglieder
hat, erklirt sich allerdings keineswegs allein aus einer Polarisierung des religio-
sen Feldes — zu der der Protestantismus selbst aktiv beitrdgt. Ein wichtiger
Grund liegt darin, dass protestantische Kirchen — insbesondere Pfingstler — in
den letzten Jahrzehnten viele Konvertiten werben konnten. Damit hingen viele
Gliubige erst in der ersten oder zweiten Generation ihren neuen religidsen
Uberzeugungen an. Die Uberzeugungen sind also relativ frisch erworben und
miissen durch Verkiindigung konsolidiert sowie gegen eine tendenziell abge-
neigte katholische Offentlichkeit verteidigt werden. Nur so werden sie habituali-
siert und zu einer klaren protestantischen Identitat.

Durch diese Prozesse der Identititskonsolidierung ist der Protestantismus
penerell — insbesondere aber die Pfingstbewegung — ein sehr viel dynamischerer
Faktor im religivsen Feld als der Katholizismus. Dies wird deutlich, wenn man
die Bereitschaft der Befragten vergleicht, ihren eigenen Glauben maglichst vie-
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Abbildung 3: »ich versuche méglichst viele Menschen fiir meine Religion zu gewinnen.« -
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len Menschen nahezubringen (Abbildungen 3 und 4), Es zeigt sich sowohl in
Guatemala als auch in Brasilien ein deutlicher Unterschied zwischen Katholiken
(Guatemala: M = 3.03, Brasilien: M = 3.10) und Protestanten (Guatemala: M =
1.91, Brasilien: M = 2.05) — allerdings bei einer recht grofen Streuung in beiden
Lindern.

Die Protestanten sind in signifikantem Mafle (Fehlerwahrscheinlichkeil
p £.000) eher dazu bereit, fiir ihren Glauben aktiv zu werben. Dies ldsst sich im
Strafenbild, in den Medien sowie an der Zahl der 6ffentlichen Veranstaltungen
und der Hausbesuche deutlich erkennen. Die katholische Kirche reagiert daraul
mit Evangelisierungsprogrammen und unterstiitzt eine katholisch-charismati-
sche Bewegung, die von besonderen bischoflichen Beauftragten kontrolliert
wird. Die befragten Katholiken allerdings zeigen sich in ihrer Meinung tiber
missionarische Aktivititen polarisiert. Etwa gleich grofle Teile sind deutlich
dafiir oder dagegen. Die Protestanten indes signalisieren, dass sie die aktive mis-
sionarische Projektion ihres Angebots auf das religiose Feld deutlich unterstiit-
zen.

Ein zweiter Grund fiir die zunehmende Stirke der Protestanten ist die Talsa-
che, dass der Protestantismus in Lateinamerika ein Begleitphinomen gescll-
schaftlicher Umbruchprozesse ist. Er kommt mit seinem Angebot an religiosc
und gesellschaftlicher Praxis der religiosen Nachfrage bestimmter, von den Uim-

488



Heinrich Schafer

Abbildung 4: »lch versuche moglichst viele Menschen fiir meine Religion zu gewinnen.« —
Brasilien

100

52

37

20

Katholiken Protestanten (inkl. Pfingstler) Andere

[ keine M gering [ unentschieden mittel [ stark Alle Angaben in Prozent

briichen besonders betroffener Bevolkerungsschichten besonders entgegen. Der
erste Missionar in Guatemala etwa kam 1882 aus den USA auf Einladung des
diktatorischen liberalen Reformers Justo Rufino Barrios mit einer kulturellen
Agenda gegen den katholischen Konservatismus des alten Kolonialregimes. Die
ersten Anhinger des Protestantismus gehdrten konsequenterweise der liberalen
Mittelschicht an.

In den Grofstidten des lateinamerikanischen Siidens verstirkte sich das
Wachstum des Protestantismus mit der Industrialisierung in den 40er Jahren, in
den Agrarwirtschaften Mittelamerikas mit der Technisierung der Landwirtschaft
in den 50ern. Der Protestantismus in Lateinamerika — vor allem die Pfingst-
bewegung — ist eine Form der Verarbeitung des entsprechenden krisenhaften
Wandels. Die religiésen Uberzeugungen lateinamerikanischer Protestanten ver-
mitteln folglich in hohem Mafe Sinn- und Identititsstiftung in sozialen Lagen
von kultureller und sozialer Entwurzelung, sozialer oder ethnischer Marginali-
sierung, relativer Deprivation oder blockierten kollektiven Aufstiegserwartun-
gen.

Der lateinamerikanische Protestantismus profiliert sich so als gestaltender
Akteur gesellschaftlichen Wandels, auch durch seine Missionstatigkeit. Der Ka-
tholizismus steht hingegen in seiner Gesamtheit — Differenzen wie die zwischen
Orthodoxie, Volksreligion und Theologie der Befreiung (die gewissermafien im
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Inneren der katholischen Kirche die Positionen des »Priesters«, »Zauberers«
und »Propheten« reproduzieren) lassen sich hier nicht darstellen — und im Ver-
gleich mit dem Protestantismus eher fir die Wahrung gesellschaftlicher Kon-
tinuitit, auch tiber die Briiche konfliktiver und ungleicher Modernisierung hin-
weg. Dementsprechend bietet der Protestantismus im Blick auf religiose
Praxisformen und Uberzeugungen sowie deren Wirkung auf gesellschaftliches
Handeln die dynamischere Variante des Christentums in Lateinamerika.

Stirke religiéser Uberzeugungen

Die ausgeprigte religitse Dynamik protestantischer Akteure lasst stirkere reli-
gisse Uberzeugungen bei ihnen vermuten. Es liegt zudem die Annahme nahe,
dass religiése Uberzeugungen und Positionen im religiésen Feld sich umge-
kehrt proportional zueinander verhalten: Je stirker sich Akteure der Position des
»Propheten« anndhern, der Opposition im religiosen Feld, umso stirker sind
ihre religiosen Uberzeugungen, und umso grofer ist die Bedeutung der Reli-
gion fiir sie; je stirker sie sich der Position des »Priesters« annihern, dem Mono-
pol im Feld, umso schwicher wird der Einfluss der Religion auf die Akteure.
Damit stellt sich die Frage, welche Unterschiede im Blick auf die Bedeutung von

Abbildung 5: Zentralitdt von Religion in Brasilien
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Religion und die Stirke der Uberzeugungen sich unter den Befragten finden
lassen.

Die oben festgestellte positive Einstellung der Protestanten zur Propagierung
des eigenen Glaubens findet in der Tat darin eine Entsprechung, dass die Protes-
tanten mehr als alle anderen religisen Befragten als hochreligits bezeichnet
werden konnen. Das Instrument des Religionsmonitors zur Messung der Zen-
tralitit von Religion gibt dariiber Auskunft, wie wichtig den Befragten die reli-
giose Praxis fiir ihr Leben ist. Betrachten wir zunichst Deutschland zum Ver-
gleich. In Deutschland finden sich unter den Hochreligitsen, also den sich stark
iber Religion verstehenden Menschen, deutlich mehr Katholiken als Protestan-
ten (53 zu 38 %), wihrend es unter den nur mittelmiflig Religiésen umgekehrt
ist (43 zu 51 %).

Die Katholiken sind also tendenziell ernsthafter bei der religiosen Sache.
Dies kann man vielleicht am ehesten darauf zuriickfithren, dass die katholische
Kirche hohere Anspriiche an das Mitgliederengagement stellt als die evangeli-
schen Kirchen (Messbesuch, Beichte etc.). In Lateinamerika stellt sich das Bild
der Zentralitit ganzlich anders dar. Schaut man unter den nur miflig Religiosen
in Brasilien, so findet man fast nur Katholiken und kaum Protestanten (84 zu
15 % aus der Gruppe der mifig ReligiGsen).

Abbildung 6: Zentralitat von Religion in Guatemala
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Anders dargestellt (vgl. Abbildung 5): Die Protestanten sind fast vollstindig
(95 %) hochreligits; es finden sich nur 5 Prozent mittelméfig religiose Befragte
unter ihnen und gar keine nichtreligiosen. Unter den Katholiken finden sich
dagegen immerhin 28 Prozent nur mittelmifig Religicse gegentiber 71 Prozent
Engagierten — ein Prozentsatz von Hochreligiésen, der gleichwohl weit hoher
liegt als der in Deutschland.

Diese iibergreifenden Beobachtungen erkliren sich zum einen daraus, dass
die Modernisierung in Lateinamerika kaum mit einer Sikularisierung einher-
gegangen ist, allenfalls bei einer kleinen Schicht von Intellektuellen in kultu-
rell aktiven Schwellenlindern wie etwa Brasilien, Argentinien, Chile oder Me-
xiko. Zum anderen zeigt sich darin der Zusammenhang von gesellschaftlichen
Transformationen und religioser Mobilisierung, der den religiosen Akteurstypus
des »Prophetenc, in diesem Falle die Protestanten, besonders stark in Aktion
setzt.

Dabei diirfte von besonderer Bedeutung sein, dass der korporatistische katho-
lische Klerikalismus, der noch dazu auf eine Geschichte der Kollaboration mit
den Machteliten zuriickblickt, unter den Verhiltnissen einer zunehmenden
Industrialisierung und Individualisierung eine weniger tiberzeugende Option
religiosen Handelns bietet als ein Protestantismus, der im Allgemeinen ~ von
den historischen Kirchen bis zur Pfingstbewegung — individuelles Engagement
und vor allem Mitbestimmung in ungleich stirkerem Mafie fordert. Eine hohe
Wertschitzung religioser Praxis und starkes religioses Engagement trifft in den
protestantischen Kirchen auf ein weites Feld von Aktions- und Aufstiegsmog-
lichkeiten fiir die Mitglieder.

Katholischerseits leisten vor allem die katholischen Basisgemeinden eine an
den Glaubigen orientierte Auseinandersetzung mit den sich rasch und prekir
verandernden Lebensumstinden. In diesem Sinne fungieren sie als eine wirk-
same Gegenstrategie gegen protestantische Terraingewinne im religiésen Feld.
Dies zeigt etwa die Auswertung der regionalen Verbreitung des Protestantismus
in Mittelamerika (Schifer 1992: 139ff.). Wo die Basisgemeinden stark sind,
wachsen protestantische Kirchen langsamer, denn die religidsen Bediirfnisse
der Bevolkerung werden zu einem grofsen Teil von den Basisgemeinden befrie-
digt. Wo die Basisbewegung von der katholischen Hierarchie unterdriickt wird,
verbessern sich die Chancen fiir protestantische Kirchen. Einzig die katholisch-
charismatische Bewegung hilt in jiingerer Zeit den Trend etwas auf.

Ein Blick auf die Bedeutung des Lebensbereichs Religiositat (Frage 1.6) fin
die Befragten erlaubt, deren subjektive Einschitzung von Religiositit noch etwas
genauer kennen zu lernen. Im Vergleich mit Deutschland ist sie den lateiname-
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rikanischen Befragten deutlich wichtiger als den deutschen, nimlich zwischen
»ziemlich« und »sehr wichtig« (Katholiken in Guatemala: Mittelwert M = 4.67,
gegeniiber Deutschland: M = 3.26). In Lateinamerika zeigen sich wiederum
bedeutsame Unterschiede zwischen Protestanten und Katholiken.

Guatemaltekische und brasilianische Protestanten bewerten die Religiositit
gleichermaflen nahezu als »sehr wichtig« (M = 4.74) und tun dies auch recht
homogen (Guatemala: Standardabweichung SD = .58, Brasilien: SD = .72).
Lateinamerikanische Katholiken, im Vergleich zu deutschen, bewerten den Le-
bensbereich Religiositit zwar immer noch hoch, aber sie liegen damit — beson-
ders in Brasilien (p £.000) — immer noch signifikant niedriger als die lateiname-
rikanischen Protestanten. Lateinamerikanische Protestanten sind also auch an
ihrer subjektiven Wahrnehmung gemessen religits engagierter als Katholiken.

Zudem ldsst sich bei verschiedensten Themen der Befragung beobachten,
dass Guatemalas religiose Landschaft homogener ist als die Brasiliens, sowohl
im Blick auf die Differenzen zwischen Katholiken und Protestanten als auch
hinsichtlich der Meinungsvielfalt innerhalb der Konfessionen. Diese Tatsache
macht auf die unterschiedlichen gesellschaftlichen Kontexte Brasiliens und Gua-
temalas in ihrer Bedeutung fiir die religidse Praxis aufmerksam. In Guatemala
herrscht ein wesentlich hoherer gesellschaftlicher Konformititsdruck als in Bra-
silien. Dies hat nicht nur damit zu tun, dass Guatemala klein ist und die soziale
Kontrolle stark; es liegt auch an der langjihrigen Tradition extrem gewalttitiger
Diktaturen, rassistischer Intoleranz und einer entsprechenden Habitusbildung.

Die grofere Ahnlichkeit zwischen katholischen und protestantischen Mei-
nungen in Guatemala sagt gleichwohl nichts iiber ein friedfertiges Verhiltnis
zwischen den Konfessionen aus. Unter grofRem duflerem Druck konnen auch
weniger grofie Differenzen bemerkbare Konflikte erzeugen. Fiir die Protestan-
ten, den kleineren der religiosen Akteure, ist es dann umso wichtiger, sich des
Eingreifens Gottes auf der eigenen Seite zu vergewissern.

Das religiose Engagement des Protestantismus geht in beiden Lindern ein-
her mit einem gegeniiber Katholiken signifikant (Fragen 10.2 und 10.3, p <.000)
erhohten Gefiihl, Gott greife hdufig direkt in ihr Leben ein oder zeige ihnen
ctwas. Ein sehr haufiges Eingreifen halten in Brasilien 58 Prozent der befragten
Protestanten und 37 Prozent der Katholiken fiir wahrscheinlich. In Guatemala
liegt das Ergebnis insgesamt niedriger (mit 35 und 28 %) — von Deutschland gar
nicht zu reden. Diese Differenz zwischen Brasilien und Guatemala ist nicht
leicht zu interpretieren. Vermutlich diirfte sie mit der durch die afroamerika-
nische Tradition Brasiliens groferen Bereitschaft zusammenhingen, »iiber-
natiirliche« Eingriffe in das Leben fiir wahrscheinlich zu halten.

493



Lateinamerika: Dynamik des religidsen Feldes

Abbildung 7: »Gott greift sehr oft direkt in mein Leben ein.«
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Daftir spricht, dass in Brasilien 39 Prozent aller Angehoérigen nicht christlicher
Religionsgemeinschaften und sogar 18 Prozent der religids nicht Vergemein-
schafteten der Meinung sind, Gott (oder eine Gottheit) greife stark in ihr Leben
ein. Aufs Ganze der lateinamerikanischen religitsen Praxis gesehen — und beson-
ders im Vergleich mit Deutschland — ist die Uberzeugung eines direkten Eingrei-
fens Gottes in das Leben ein Ansatz, lebensweltliche Unsicherheit zu bewiltigen
(wozu in Deutschland die Sozialversicherung einen nicht unerheblichen Beitrag
leistet). Salopp gesagt: In einer Lage, in der MiiRiggang der garantierte Weg zur
vollstindigen Verelendung ist, mag man nicht an einen dem Handeln entriick-
ten »deus otiosus« glauben.

Religioses Engagement ist unter anderem auch tiber den Gottesdienstbesuch
messbar, ebenfalls mit sehr unterschiedlichen Resultaten in Lateinamerika und
Deutschland. Die Protestanten gehen signifikant hdufiger zum Gottesdienst als
die Katholiken, nimlich im Schnitt mehr als einmal in der Woche (Frage 7, M =
1.70 in Brasilien und Guatemala). Sie besuchen neben dem Sonntagsgottes-
dienst noch Bibelschulen und Gebetsgottesdienste an verschiedenen Wochen-
tagen. Die Katholiken in Guatemala (»einmal die Woche«, M = 2.18) sind Sonn-
tagskirchginger und zuverlissiger als ihre brasilianischen Glaubensbrider (»ein
bis drei Mal im Monat«, M = 3.04).

Zudem sind die Katholiken nicht alle gleich gute Gottesdienstbesucher (Bra-
silien: SD = 1.50), was darauf hindeutet, dass unter den Katholiken der Anteil
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der lediglich nominellen und wenig interessierten Mitglieder deutlich héher ist
als unter den Protestanten. (Das spiegelt sich auch im personlichen Gebet wider:
68 % der brasilianischen Protestanten beten mehrmals am Tag, jedoch »nur«
42 % der Katholiken.)

Der Gottesdienstbesuch zeigt zunidchst einmal an, wie stark die entsprechen-
den religiosen Akteure mobilisiert sind, das heiflt also indirekt auch, wie stark sie
sich als konkurrierende Anbieter im religitsen Feld prisentieren. Dariiber hinaus
ist der Gottesdienst fiir die Gldubigen auch eine Gelegenheit, ihre religiosen Uber-
zeugungen zu festigen. Weiterhin trigt er dazu bei, dass funktionstragende Laien
(Diakone, Presbyter, Vorbeter, Lektoren, Musiker, Saalordner bzw. Tranceassisten-
ten, Exorzisten etc.) Anerkennung akkumulieren und mit diesem symbolischen
Kapital soziales Kapital in Form von niitzlichen Beziehungen erwerben kénnen.

Fiir die protestantischen und insbesondere die pfingstlichen Gottesdienste in
lLateinamerika gilt eben auch, dass sie fur alle Mitglieder in hohem Mafie zen-
trale Umschlagplatze sozialen Kapitals sind. In den Gottesdienst, die Sonntags-
schule oder das Gebetsfasten zu gehen bedeutet immer auch, Menschen zu tref-
fen und sozialen Umgang zu haben, der iiber die unmittelbare Nachbarschaft in
der Regel hinausreicht. Vor allem in den kleineren Kirchen in den Slums und
Wohngebieten der unteren Mittelschicht — nicht in den sogenannten »mega-
churches« — werden folglich neue Gottesdienstbesucher direkt angesprochen.

Auflerdem kommunizieren die reguliren Gemeindeglieder sehr eng mit-
cinander. Liturgische Elemente (vor allem das Zeugnis-Geben und die Prisenta-
tion von Kindern) férdern die persénliche Einbeziehung von Menschen in den
kirchlichen Sozialzusammenhang. Die Begegnung der Gemeindeglieder unter-
cinander findet auf der Grundlage eines Vertrauens statt, das aus der Zugehéorig-
keit zu einer relativ iiberschaubaren Gemeinschaft erwichst. Sie erméglicht den
Austausch iiber die jeweilige personliche Lage und erdffnet nicht selten wichtige
Moglichkeiten, diese Lage zu verbessern, zum Beispiel durch Jobangebote oder
cinschligige Informationen.

Die protestantischen Gottesdienste sind in diesem Sinne Knotenpunkte in der
sozialen Vernetzung — und die Erfahrung sozialer Stabilisierung durch die reli-
piose Gemeinschaft verstirkt ihrerseits wieder die Uberzeugung, dass Gott direkt
in das eigene Leben eingreift. Eine solche Kommunikationsdichte wird in katho-
lischen Gottesdiensten allenfalls in Gemeinden erreicht, die dhnlich wie Basis-
gemeinden arbeiten, oder aber im kleinen Kreis der parochialen Kernmitglieder.

In diesen Kommunikationsprozessen, die sich unter Einsatz der religiésen
Uberzeugungen in den sozialen Praktiken der Gemeinden ereignen, werden kol-
lektive Identititen gepragt. Diese stirken und profilieren die religiésen Gemein-
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schaften fiir die Konkurrenz im religiésen Feld. Aber sie erschépfen sich nicht
darin. Die kollektiven Identititen und Strategien der religissen Gemeinschaften
entstehen aus der Orientierung der Akteure an einem kollektiv geteilten Kon-
zept von einer transzendenten Wesenheit, die das Leben bestimmt. Diese einge-
{ibten und habitualisierten Uberzeugungen im Zusammenspiel mit sozialen
Lagen und religidser Nachfrage sind bei religiésen Bewegungen die entschei-
denden Operationsbedingungen, aus denen heraus thre Strategien und die
Stirke ihrer Prisenz im religiosen Feld erwachsen.

In der nicht europiischen Welt haben wir es in zunchmendem MafSe mit
religisen Bewegungen und in abnehmendem Mafe mit religioser Institution
zu tun. Wenn dort also Positionen und Dynamiken des religiosen Feldes unter-
sucht werden, so wird man nicht vom spezifischen Verhiltnis zwischen Sozialla-
gen, Feld und Habitus absehen kénnen. Es erklart sich aus der spezifischen
Dynamik des lateinamerikanischen Protestantismus — speziell der Pfingstbewe-
gung — als einer religidsen Bewegung, dass er mit seiner Position des »Prophe-
ten« im religivsen Feld auch das stirkste Engagement der Mitglieder verbindet.
Im Blick auf die Strategien dieser Bewegung im religivsen Feld stellt sich nun
die Frage, in wie starkem Mafe sie exklusivistisch sind.

Strategien im religiosen Feld

Wer das Monopol eines Feldes halt — der »Priester« —, kann grofiere Bereitschaft
zur Kooperation und Offenheit zeigen als ein Akteur in einer Randposition mit
dem Ziel, seinen Einfluss im Feld zu erhéhen. »Propheten« mobilisieren damit,
dass sie ihre Variante von Religion als die einzig wahre propagieren. Statt Offen-
heit gegeniiber der Diversitit vertreten sie die Exklusivitat des eigenen religiésen
Angebots. Auch in diesem Zusammenhang lokalisieren die Zahlen des Religi-
onsmonitors die lateinamerikanischen Protestanten in der Position des »Prophe-
ten« und die Katholiken in der des »Priesters«.

Offenheit fiir andere Religionen beziehungsweise Konfessionen ist ein inte-
ressanter Indikator filr Strategien im religiésen Feld. Unter anderem signalisiert
diese Offenheit die Bereitschaft zur Toleranz. Offenheit gewinnt man unter
anderem dadurch, dass man religidse Fragen von verschiedenen Seiten aus
betrachtet (Frage 13.9, ein eher weiches Kriterium). Die Eingangshypothese lau-
tet, dass die Protestanten dabei schlecht abschneiden miissten. Wider Erwarten
liegen sie aber erkennbar vor den Katholiken (Brasilien: p <.000, Guatemala
nur: p <.185). GemiR den Daten tendieren Protestanten dazu, die Wahrneh-
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mung verschiedener Perspektiven fiir »ziemlich wichtig« (Brasilien: M = 3.97,
Guatemala M = 3.74) zu halten; 41 Prozent der brasilianischen Protestanten hal-
ten sie sogar fiir »sehr wichtig«, im Unterschied zu 28 Prozent der Katholiken.

Aus dieser protestantischen Bereitschaft zur Multi-Perspektivitit sollte man
freilich nicht gleich religise Toleranz ableiten. Dass man religiése Fragen aus
unterschiedlicher Perspektive reflektiert, deutet zunichst einmal darauf hin,
dass man sich inhaltlich und einigermafien offen mit seinem eigenen Glauben
im Angesicht anderer Glaubensmoglichkeiten auseinandersetzt. In marginalen
Positionen von Praxisfeldern — wie der protestantischen im religivsen Feld
Lateinamerikas — ist man sozusagen zur Perspektivenverschrinkung gezwun-
gen, denn es ist von einer gewissen Bedeutung fiir das eigene Handeln, Identitit
und Strategie des beherrschenden Akteurs zu kennen.

Fiir lateinamerikanische Protestanten ist diese Bereitschaft zur Wahrneh-
mung fremder Perspektiven zudem auch biographisch bedeutsam; die meisten
von ihnen - insbesondere bei der Pfingstbewegung — haben selbst Konversionen
durchgemacht, wissen also aus eigener Erfahrung, was ein Perspektivenwechsel
ist, und sind hdufig mit der Verarbeitung des Wechsels beschiftigt. Perspekti-
venvielfalt bedeutet noch nicht, dass man die fremden Perspektiven auch positiv
bewertet oder fiir richtig halt.

Die Frage, ob man fiir sich selbst auf Lehren verschiedener religivser Tradi-
tionen zuriickgreift (Frage 16.6), ist ein hirteres Kriterium fiir Offenheit. Es rela-
liviert den bisherigen Befund. In welchem Mafie sind katholische und protestan-
lische Akteure bereit, auf andere als die eigenen religivsen Praxisformen zuriick-
zugreifen, beziehungsweise — zugespitzt — bereit zur religiésen Bastelei, zum
»bricolage« (Lévi-Strauss)? Die Ergebnisse in beiden Lindern fallen sehr unter-
schiedlich aus.

In Guatemala herrscht deutlich mehr Homogenitit als in Brasilien. Die Posi-
tionen der Katholiken und Protestanten sind einander ziemlich dhnlich (Abbil-
dung 8) und hdufen sich bei einer verhaltenen Zustimmung zur religivsen Bas-
telei. Das verwundert auf den ersten Blick und erklirt sich nicht nur aus
Konformitdtsdruck und Unentschlossenheit. Guatemala hat einen sehr hohen
Anteil an indigener Bevolkerung. Diese wurde von der blutigen Aufstands-
bekdmpfung in den 80er Jahren schwer in Mitleidenschaft gezogen, hat aller-
dings diese Krise auch als Chance begreifen kénnen und ist mittierweile im
gesellschaftlichen Diskurs stark prisent.

Dazu kommt, dass sowohl die katholische Kirche eine »Indianerpastoral«
vorangetrieben hat als auch viele protestantische Kirchen die Frage der Ethnizi-
lit thematisieren — aufSer den Neopfingstlern. Es konnte also sein, dass diese Ent-
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Abkildung 8: »ich greife fiir mich selbst auf Lehren verschiedener
religidser Traditionen zuriick.« - Guatemala
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wicklungen — dhnlich wie in Ecuador, Peru und Bolivien — die Offenheit fir
andere Traditionen haben wachsen lassen. Dies aber hiefée nicht richtungsloser
»bricolage«, sondern bewusste Auseinandersetzung mit der autochthonen Kul-
tur und Religion.

In Brasilien, einem offenen und pluralistischen gesellschaftlichen Kontext,
ist der Befund vollkommen anders. Die Meinungen sind stark polarisiert (SD =
1.65): 58 Prozent der Protestanten stimmen dem personlichen Rickgriff auf ver-
schiedene religitse Traditionen »tiberhaupt nicht« zu; aber immerhin 19 Pro-
zent sind »voll und ganz« dafiir. Moderater, aber auch polarisiert fillt das Ergeb-
nis bei den Katholiken aus: 33 Prozent lehnen ihn ganz ab, 29 Prozent stimmen
voll zu (Abbildung 9). Dieselbe Polarisierung findet sich auch bei den anderen,
und zwar weitgehend unabhingig davon, ob sie einer Religionsgemeinschall
angehdren oder nicht.

Vermutlich zeigt sich in dieser Datenlage die konfliktive und ungleiche Ein-
beziehung Brasiliens in die kulturelle und 6konomische Globalisierung inso-
fern, als der Befund unterschiedliche Strategien andeutet, mit den entsprechen-
den Anforderungen umzugehen. Einerseits kann man sich fiir Strategien des
»bricolage« und der Neukonstruktion von sozialer und religioser Identitit ent-
scheiden, die per definitionem relativ offen gehalten werden fiir Veranderungen.
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Abbildung 9: »ich greife fiir mich seibst auf Lehren verschiedener
religioser Traditionen zuriick.« — Brasilien
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In diese Richtung gehen in Brasilien etwa moderne Varianten des Umbanda oder
des Spiritismus.

Andererseits kann man mit der Konstruktion geschlossener Identititen rea-
gieren, entweder indem man sich reaktiv auf angestammte Gruppenidentititen
konzentriert oder indem man neue, geschlossene Identititen aus einem »brico-
lage« formt, deren Ursprung aus der Bastelei allerdings in Abrede gestellt wird.
Die erste Variante dieser geschlossenen Konstruktion findet sich etwa in reaktio-
niren katholischen Gruppierungen wie Canc¢do Nova oder bei manchen Evan-
gelikalen; die zweite Variante kann man exemplarisch in der neopfingstlichen
Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) beobachten.

Folgt man den Daten, so ist der Protestantismus in diesem Szenario der hef-
tigste Gegner kultureller und religiéser Bastelei. Das lisst vermuten, dass er
auch der stirkste Protagonist religis integrierender Strategien ist. Religiés inte-
gristische Strategien funktionieren so, dass die betreffenden Akteure andere von
der Wahrheit und vom Heil ausschlieRen und nur die eigene Position als wahr
und heilbringend behaupten. Auch in dieser Hinsicht unterscheiden sich Guate-
mala und Brasilien stark voneinander.

In Guatemala sind die Auffassungen von Katholiken und Protestanten wie-
derum dhnlich. Der Auffassung, dass nur die eigene Kirche Recht habe, andere
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Abbildung 10: »Vor allem meine eigene Religion hat Recht.« — Guatemala
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aber Unrecht (Frage 16.11), stimmen im Schnitt die Katholiken (M = 2.08) und
die Protestanten (M = 2.01) »eher« zu; je etwa 42 Prozent finden die Aussage
sogar vollstindig zutreffend (Abbildung 10). Mit der Bejahung dieser Frage zei-
gen die Katholiken ihre Ubereinstimmung mit einer traditionellen und mutatis
mutandis auch heute noch geltenden Auffassung der rémisch-katholischen Kir-
che iiber sich selbst, im Unterschied zu anderen christlichen Kirchen und nicht
christlichen Religionen. Im religiosen Feld lduft diese Position — neben der fak-
tischen Austibung des Monopols — auch auf die religits-symbolische Absiche-
rung dieses Anspruchs und somit auf anti-protestantische Strategien hinaus.

Die guatemaltekischen Protestanten entsprechen mit der Bejahung dieser
Frage in gleicher Weise der offensiven missionarischen Tradition US-amerikani-
scher Kirchen, in der sie stehen, als auch ihrer marginalen Position im religio-
sen Feld. Das lduft darauf hinaus, dass die beiden Konfessionen sich gerade
wegen ihrer bereits festgestellten Ahnlichkeit in religiosen beziehungsweise
theologischen Fragen eher unverséhnlich und in gleicher Weise doktriniir
gegeniiberstehen. Der dufdere Konformititsdruck der guatemaltekischen Gesell-
schaft setzt sich im Inneren der Konfessionen fort als ein Druck zur Integration
und zur Abgrenzung nach auflen.

In Brasilien ergibt sich ein ganz anderes Bild. Hier sind die Positionen der
katholischen und der protestantischen Befragten signifikant unterschiedlich.
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Abbildung 11: »Vor allem meine eigene Religion hat Recht.« — Brasilien
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Die Aussage, nur die eigene Religion habe Recht (Frage 16.11, Abbildung 11),
polarisiert das Feld dhnlich wie das Problem des »bricolage«. Die Protestanten
sind gespalten zwischen 26 Prozent Zustimmung und 27 Prozent Ablehnung
dieser heilsexklusivistischen Position. Die Katholiken haben mit 17 Prozent
gegeniiber 44 Prozent ein deutliches Ubergewicht auf der toleranten Position ~
gespalten sind sie aber dennoch. Die tolerante Mehrheit bei den Katholiken setzt
sich, wie es scheint, aus einem Mix sehr unterschiedlich intensiv praktizierender
Menschen zusammen.

Misst man den Kirchgang nur dieser toleranten Gruppe, so ergibt sich eine
mittlere Haufigkeit (M = 3.22) von etwa ein bis drei Mal pro Monat, allerdings
bei einer starken Streuung (SD = 1.51) — ein etwas geringerer Kirchgang als bei
den intoleranten Katholiken (M = 2,79, SD = 1.44). Es gibt keinen starken Grund
zur Annahme, die Toleranz hinge eng mit geringem Kirchgang (als Indikator
fur Sakularisierung) zusammen. Es diirfte sich vielmehr um »Alltagschristen«
handeln, die auf den praktischen Nutzen religiéser Betitigung fiir das diessei-
tige Leben achten und deshalb — entsprechend dem in Brasilien verbreiteten reli-
gitsen Pragmatismus — auch gelegentlich die Dienste von Umbanda oder Can-
domblé in Anspruch nehmen.

Die auf exklusive Wahrheit ihrer Position bedachten Katholiken hingegen
werden vermutlich eher konservativen Kreisen angehéren, die sich vor dem Vor-
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dringen des Protestantismus und dem nachlassenden gesellschaftlichen Ein-
fluss der katholischen Hierarchie in Brasilien fiirchten. Die Protestanten auf der
toleranten Position sind sehr wahrscheinlich Mitglieder historischer Kirchen
(etwa Angehorige der brasilianischen lutherischen Kirche), auf der intoleranten
Position so gut wie sicher Evangelikale und Pfingstkirchen.

Ahnlich wie in der Frage nach dem »Riickgriff auf verschiedene Traditionen«
(Frage 16.6) zeigt sich hier im Vergleich zu Guatemala eine in der gesellschaftlichen
und religiosen Vielfalt Brasiliens begriindete, weite Streuung der Auffassungen
iiber die Wahrheitsbehauptung der eigenen religiésen Position. Brasilien bietet
damit sehr viel mehr Moglichkeiten fiir religiose Verstindigung und eine pragma-
tische Praxis religioser Vielfalt im Leben des Einzelnen. Diese religitse Praxis ent-
spricht damit deutlich der wenig homogenen Struktur des 6ffentlichen Raumes.

Religion und Offentlichkeit

Es bedarf keiner weiteren Erklirung, dass der Katholizismus in Lateinamerika
von seinen ersten Tagen an 6ffentliche Religion zu sein beansprucht hat und -
durch seine Verbindung zur Staatsmacht — auch ist beziehungsweise lange war.
Diese Verbindung schwicht sich aber seit dem 19. Jahrhundert kontinuierlich
ab. Zunichst verlor die katholische Kirche durch die sukzessive Unabhingigkeit
der lateinamerikanischen Nationen von den Kolonialmichten und die zuneh-
mende Bedeutung liberaler Parteien an Einfluss auf die Regierenden. Im 20.
Jahrhundert pluralisierte sich auch das religiése Feld mit dem Wachstum des
Protestantismus und der Legalisierung der indigenen und afroamerikanischen
Religionen. Schliefilich lockerten sich noch die traditionellen Bande der katho-
lischen Hierarchien mit den christdemokratischen Parteien.

Die katholische Kirche in Lateinamerika befindet sich langsam, aber sicher
auf dem Weg von einer Monopolstellung im religiosen Feld (»ecclesia« in der
Terminologie J. Milton Yingers) mit starkem Einfluss auf die Politik zu einer
deutlich schwicheren Position: einer — gewiss starken — »denomination« unter
anderen. In der 6ffentlichen Wahrnehmung ist es gleichwohl immer noch weni-
ger ihre religiése Publicity als ihr Anspruch auf Leitlinienkompetenz in Politik
und 6ffentlicher Moral, womit sich die Kirche prisentiert.

Der Protestantismus hingegen ist in Lateinamerika vor allem deshalb éffent-
liche Religion, weil er sich durch Missionsaktivititen sichtbar macht (Frage
16.9), und zwar in hoch signifikantem Mafe mehr als der Katholizismus (p <.000).
Mit zunehmender numerischer Prisenz entwickeln leitende Protestanten — vor
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allem Neopfingstler — freilich auch die Pritention, in der politischen Offentlich-
keit Prisenz zu zeigen. In ganz Lateinamerika kommt es seit den 80er Jahren
immer mehr zu protestantischer Sozialarbeit, zu politischen Stellungnahmen
protestantischer Kirchenrite, zur Griindung protestantischer Ethik-Kommissio-
nen, protestantischer Zeitungen, Fernsehkanile und politischer Parteien und in
wenigen Fillen auch zu protestantischen Staatsoberhduptern.

Besonders aktiv sind in diesem Sektor einerseits historische Protestanten
sowie andererseits die Fuhrungskader neopfingstlicher Kirchen. Erstere tendie-
ren mit einem schwicheren 6ffentlichen Einfluss religids eher zur Okumene
und politisch zu Positionen, die der Sozialdemokratie dhnlich sind. Letztere ver-
treten religiGs einen autoritiren Exklusivismus und verfolgen politisch eher neo-
liberale Ideen, und zwar mit einem erheblichen Medieneinsatz. Fiir Guatemala
zeigen Daten zum Wahlverhalten und zur politischen Selbsteinschitzung, dass
sich historische Protestanten kaum von Katholiken unterscheiden; Neopfingstler
allerdings sind deutlich stirker nach rechts orientiert (vgl. Schifer 2008 mit wei-
terer Literatur).

Besonders die neopfingstlichen Akteure greifen in der Offentlichkeitsarbeit
in hohem Mafle auf die Medien zuriick. Aufgrund der wohlhabenden Klientel
sowie reger Geschiftstitigkeit ihrer Leitungen besitzen einige neopfingstliche
Kirchen das konomische Potenzial, sich eigene Fernsehsender zu leisten. An
der Spitze dieser Entwicklung diirfte die IURD in Brasilien liegen. Thr »Bischof«
Edir Macedo hat im September 2007 in dem von ihm 1989 gekauften Fernseh-
sender Rede Record unter Beisein des linksliberalen Prasidenten Luiz Inacio
»Lula« da Silva einen 7/24-Nachrichtenkanal eréffnet. Nach Schitzungen gehort
ihm damit das drittgrofite Sendeimperium nach der milliardenschweren Rede
Globo und der Rede Bandeirante.

Das verschiebt nicht nur die Machtverhiltnisse im religidsen Feld. Der kon-
servative Sender Rede Globo gilt als Unterstiitzer konservativer Politik und der
katholischen Kirche. Er hatte sich in den Wahlen 1989 als Kritiker des damali-
gen linksliberalen Kandidaten Lula profiliert; heute ist er allerdings weitgehend
regierungsfreundlich. Macedos Rede Record kann es kaum gelingen, sich als
besonderes Sprachrohr des Prisidenten zu profilieren — zumal auch Macedo aus
Figeninteresse den konservativen Collor de Mello gegen Lula unterstiitzt hat.
Aber der Sender spielt eine grofRe Rolle bei der politischen Beeinflussung der
protestantischen Offentlichkeit und kapitalisiert somit religivse Uberzeugungen
im politischen Feld.

Die IURD hat bereits eine beachtliche Geschichte politischer Einflussnahme,
Manipulation und Korruption, etwa durch eigene Abgeordnete, Bestechung etc.,
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und ist schon seit geraumer Zeit ein viel untersuchter Gegenstand der brasilia-
nischen Soziologie. Sie wird versuchen, ihre Medienmacht geltend zu machen;
sie ist aber — wegen Macedos generell neoliberaler Einstellung — keineswegs ein
zuverldssiger Verbiindeter einer linksliberalen Regierung. Fiir den Protestantis-
mus insgesamt gilt allerdings, dass grofie Teile der verbreiteten pfingstlichen
Assembléias de Deus sowie des Candomblé den Prisidenten Lula und eine Poli-
tik des breiten Sozialpakts unterstiitzen.

Bei aller Eigendynamik — wie etwa einer gewissen religitsen Frontstellung
von Pfingstbewegung und Candomblé — lassen sich das religiése und das politi-
sche Feld nahezu als homologe Entsprechung zueinander darstellen. Die Unab-
hingigkeit der Felder ist also héchst relativ, und der interessante Forschungs-
gegenstand ist die Transformation zwischen den Feldern.

Wie stark religiose Akteure im religiosen Feld sind und wie sehr sie auf das
politische zugreifen kénnen, hingt nicht zuletzt davon ab, wie gut sie die reli-
giose Nachfrage der Laien befriedigen und damit Anhinger gewinnen konnen.
Damit werden die religiésen Bediirfnisse der Gldubigen zum Thema. Welches
sind die Lebensbereiche, fiir die nach Auskunft der Glaubigen die religitse Pra-
xis von besonderer Bedeutung ist?

Die Antworten auf die Fragen 1 und 14 des Religionsmonitors verweisen deut-
lich auf den Alltag und das Privatleben. Glaubige beider Konfessionen bezeichnen
die Lebensbereiche Kindererziehung, Partnerschaft, Freizeit und den Umgang
mit wichtigen Lebensereignissen als die vornehmlichen Wirkungsbereiche von
Religion. Arbeit und Beruf werden diesen privaten Lebensbereichen gleich-
gestellt. Der Politik hingegen wird von den Befragten nur mittelmifiige Bedeu-
tung beigemessen (Mittelwerte um 3).

Allerdings variieren die méglichen Positionen hinsichtlich der Politik stirker
als andere (Standardabweichungen um 1.40). In Brasilien (und ganz dhnlich in
Guatemala) ist einigen Protestanten (30 %) und Katholiken (26 %) die Politik
iiberhaupt nicht bedeutsam; anderen (26 und 18 %) hingegen ist die Politik sehr
wichtig. Welchen Gruppierungen die Befragten im Einzelnen angehdren und
wo diese Gruppen sozialstrukturell verortet sind, kann aus den Daten nicht ent-
nommen werden.

Aufgrund der Kenntnis des Feldes kann man hier begriindete Vermutungen
anstellen. Die an der Politik orientierten Katholiken diirften einerseits der tradi-
tionellen oberen Mittelschicht und Oberschicht angehéren und andererseils
engagierten, modernisierenden Gruppierungen aus der unteren Mittelschichl
und Unterschicht. Die politisch engagierten Protestanten sind mit aller Wahr-
scheinlichkeit vor allem neopfingstliche Aufsteiger — etwa in der IURD, in Re-
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nascer oder anderen dhnlichen Organisationen —, pfingstliche Mittelschichtsange-
hérige — etwa aus den Assembléias de Deus — und sozialreformerische klassi-
sche Protestanten der unteren Mittelschicht.

Alles in allem kann man festhalten: Gleichgtiltig, ob man von Guatemala,
Bragilien oder anderen lateinamerikanischen Lindern spricht, es ist schon lange
nicht mehr nur der Katholizismus, der auf die politischen Geschicke der Linder
einwirkt. Das religiése Feld und die Politik pluralisieren sich, und es erstarken
neue Akteure. Die indigenen und afroamerikanischen Religionen und damit
auch die ethnische Revitalisierung machen sich in sehr unterschiedlicher Weise
bemerkbar. Doch der Protestantismus ist in Lateinamerika derzeit noch deutlich
stirker im Kommen, vor allem die Pfingstbewegung. Wurde in der Vergangen-
heit die religitse, politische und kulturelle Praxis von der katholischen Kirche
dominiert, so pluralisieren sich derzeit sowohl die Identititspolitiken als auch
das religiose Feld.

Fiir das Gegenlesen, Erledigen von Technika und wichtige Hinweise danke ich
Dr. Carsten Gennerich, Jens Kéhrsen, Elena Rambaks und Adrian Tovar.

Anmerkung

I Da es um einen Vergleich zwischen Katholiken und Protestanten insgesamt geht, habe ich in den
statistischen Berechnungen die Kategorien »evangelisch«, »freikirchlich«, »pfingstlich« und »charis-
matisch« in einer neuen Variablen zu der einen Kategorie »Protestanten« zusammengezogen.
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