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JHerr des Himmels, gib uns Macht auf der Erde!*

Fundamentalismus und Charismen: Riickeroberung von Lebenswelt in Lateinamerika

Der religitse Fundamentalismus ist ein Mittel zur symbolischen
Riickeroberung von Lebenswelt! als des absolut Eigenen; er ant-
wortet auf einen krisenbedingten? Verlust der Orientierung in der
Lebenswelt, indem er auf religios-symbolische? Weise Macht* iber
die Lebenswelt wiederherstellt; in unterschiedlichen gesellschaftli-
chen Schichten nimmt er dabei zwar jeweils eine andere Gestalt an,
setzt aber immer die Position der jeweiligen Gruppe absolut. Dazu
ist es nétig, dafl er den kategorialen Unterschied zwischen Gorteli-
chem und Menschlichem beseitigt. Auf diese Weise trigt der Funda-
mentalismus stark zum gegenwirtigen Wachstum des Protestantis-
mus in Lateinamerika bei.

4@ Der vorliegende Beitrag verbindet eine theologische These zum

‘mdamentalismus mit ciner Analyse des Protestantismus in
Lateinamerika. Dieser Blickwinkel erfaft diejenigen protestanti-
schen Kirchen, die durch die Absetzbewegung vieler Menschen von
der Katholischen Kirche in Lateinamerika den gréfiten Zulauf er-
halten, vor allem die charismatischen bzw. neopfingstlichen® Kir-
chen, die pfingstlichen und zum Teil die evangelikalen; den histori-
schen Protestantismus werde ich im folgenden jedoch nicht bertick-
sichtigen.¢ Zugleich stellt sich mit der oben genannten These die
Frage, ob nicht fundamentalistischer Protestantismus als Riicker-
oberungsstrategie von Macht gegen die seit der Eroberung Latein-
amerikas im 16. Jahrhundert installierte Allianz von Thron und ka-
tholischem Altar gerichtet sein konnte. Und schlieflich konnte die
Einzeluntersuchung von Bewegungen, die auf den ersten Blick fun-
damentalistisch erscheinen und sich im US-amerikanischen oder
europiischen Kontext so gerieren, erweisen, daff sie es gar nicht
sind.

Die protestantische Mission begann — von einigen, meist eth-
nisch gebundenen Ausnahmen abgesehen — im 19. Jahrhunderc auf
dem seit 1492 , katholischen Kontinent®. Die Mission aus den USA
nach Lateinamerika verband sich — nicht unihnlich der spanischen
Mission im Zusammenhang mit der Eroberung des Subkontinents

- eng mit [nteressen des Mutterlandes in Lateinamerika; aber sie
W am auch einem manifesten Bedirfnis verschiedener sozialer
Schichten nach einer religivsen Alternative entgegen. Dies schligt
sich vor allem im starken Wachstum des Protestantimus seit den
sechziger Jahren dieses Jahrhunderts nieder. Die Gesellschaften
wurden einem radikalen Modernisierungsprozef unterworfen, der
in eine Strukturkrise, Militirregicrungen, gewaltsame Auseinander-
setzungen und schlieflich Massenelend mindete. Der Protestantis-
mus, vor allem in seinen jlingeren Strdmungen, der Pfingstbewe-
gung und der neopfingstlichen Bewegung, beantwortete diese Er-
fahrung vieler Menschen auf eine adiquate Weise und wuchs rasch.
In einem gewissen Gegensatz zu diesem Protestantismus steht, wie
hiufig angemerkt, die Entwicklung der katholischen Basisgemein-
den und der Theologie der Befreiung seit dem I1. Vatikanum (eine
Entwicklung, der iibrigens auch Teile des historischen Protestantis-
mus positiv begegneten). Fiir Zentralamerika lift sich zeigen, dafl
die Basisgemeinden mit ihrer Theologie und gesellschattlichen Pra-
xis sehr gut in der Lage waren, dic Folgen der Modernisierung fir
die Marginalisierten aufzufangen und religios umzusetzen.” Als
aber gegen Ende der siebziger Jahre Proteste und Aufstinde auf-
flammen, die Feuerwalze militirischer Aufstandsbekimpfung iber
die Lander rollt, die Volkswirtschaft defizitir zu arbeiten beginnt
und aus Armut langsam Elend wird, wachsen neopfingstliche und
pfingstliche Kirchen explosionsartig, wihrend die katholische Ba-
sisbewegung unter immer stirkeren Druck kommt und Anhinger
verliert.

Diese Entwicklung geht unter anderem darauf zurtck, dafl der
fundamentalistische Charakter einiger der neuen religiosen Ange-
bote mindestens kurzfristig eine effiziente Krisenbewiltigung er-
moglicht. Um diesen Zusammenhang im folgenden auszufihren,
werde ich zunichst einen an Struktur und Funktion (nicht an Inhal-
ten) orientierten Fundamentalismusbegriff einfihren.

Das Relativierte und das Absolute

Es gehtbei der Entstehung fundamentalistischer Bewegungen zu-
nichst einmal darum, daf sich Individuen mit Hilfe des Fundamen-
talismus als eines religidsen Systems in ein neues Verhilinis zur eige-
nen Lebenswirklichkeit setzen. Menschen erfahren eine Krise, die
ihre soteriologische Grundsituation bestimmt, und der Fundamen-
talismus hilft thnen, diese Erfahrung zu interpretieren sowie ihre
cigenen Interessen absolut zu setzen und gegen die Krise geltend zu
machen. Dabel sind zwei Funktionselemente von Bedeutung, ein
erkenntnistheoretisches und ein soziologisches.

Der Erkenntnisprozefl im Fundamentalismus it das Relative

! Die Begriffe ,Lebenswelr* und ,, Welt“ werden in diesem Beitrag verwen-
det im Sinne des aus der Phanomenologie Husserls in die Kulturanthropolo-
gie und -soziologie iiberkommenen Konzeptes der ,Lebenswelt. Die Be-
griffe schliefen die materiellen Lebensbedingungen der Triger der unter-
suchten religidsen Systeme sowie deren geistige Reprasentation und Trans-
formation ein. Sie bezeichnen freilich die Welt nicht als Ganze, sondern nur
insoweit sie von den jeweiligen Personen und Gruppen als relevant fiir sich
selbst erfahren wird.

2 Der Begriff der ,Krise® schlieflt, entsprechend dem der LLebenswelt®, die
materielle und geistige Lage cin. In diesem Sinne kann eine Krise durch ma-
teriellen oder geistigen Wande! induziert sein; auf jeden Fall zerbricht sie den
Zusammenhang zwischen dem materiellen Leben einer Person oder eines
Kollektivs und dem entsprechenden Sinnsystem, zwischen Erfahrung und
Deutung der Welt.

5 Den Begriff des Symbols verwende ich im Sinne des franzésischen Kultur-
soziologen Pierre Bourdien, der in der Tradition Ernst Cassirers steht, den
Cassirerschen Symibolbegriff allerdings aus dem Blickwinlel der Kulturso-
ziologie neu fullt,

4 Ich fasse hier den Begriff der Macht weiter als Max Weber. ,Macht®
schlieRe den Weberschen Begriff der Flerrschaft mit seinen unterschiedli-
chen Facetten ein und bezeichnet zugleich das, was Weber im eigentlichen
Sinne mit ,,Macht* meinte, nimlich die Fibigkeit zur gewaltsamen Erzwin-
gung ciner Gehorsamsleistung. Die fundamentalistische Praxis schliefit
beide Moglichkeiten ein.

5 Charismatische Bewegung als Oberbegriff meint hier eine neue spirituelle
Bewegung im Christentum, die in der zweiten Halfte unseres Jahrhunderts
in den USA entstanden ist. In einem engeren Sinne meint derselbe Begriff
die in Van Nuys, Kalifornien, um 1960 entstandene und den historischen
Denominationen zugehérige Stromung dieser Bewegung,. »Neopfingstliche
Bewegung® bezeichner dagegen dicjenigen Charismatiker, die seit Anfang
der fiinfziger Jahre aus der pfingstkirchlichen Tradition hervorgegangen
sind. Neuerdings gibt es unter den Evangelikalen die sog. ,Dritte Welle®,
Die charismatischen Christen in Mittelamerika gehoren fast ausschliefilich
der neopfingstlichen Strémung an. )

¢ Zur Unterscheidung des lateinamerikanischen Protestantismus nach die-
sen Stromungen vgl. meine demnichst bei Lang unter dem Titel Protestan-
tismus in Zentralamerika in der Reihe Studien zur Interkulturellen Ge-
schichte des Christentums erscheinende Dissertation, Im folgenden kann ich
eine Fille von komplexen Fragen leider nur anreiflen und verweise deshalb
insbesondere fiir Fragen im Zusammenhang mit dem Fundamentalismus,
dem Millenarismus, der charismatischen Bewegung, der Typologie des Pro-
testantismus, Krise und Konversion, Verbreitung des Protestantismus in
Zentralamerika u. a. pauschal auf die genannte Arbeit.

7 In konservativen Bistimern ist der Protestantismus erheblich schneller ge-
wachsen als in fortschrittlichen mit vergleichbaren gesellschaftlichen Bedin-
gungen.
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Hauptaufsatz

zum Absoluten werden. Der Fundamentalismus erzeuge Unmittel-
barkeit zwischen menschlicher Empirie und dem Géttlichen, Der
klassische Fundamentalismus der USA des 19. Jahrhunderts, hier
als Beispiel, stellt diese Unmittelbarkeit durch den Vernunftbegriff
her. Die sogenannte Princeton Theology baute ihre Verstehens-
lehre, den Dreh- und Angelpunkt des klassischen Fundamentalis-
mus, auf dem empirischen Rationalismus Baconscher Prigung auf;
sie postuliert daher einen unverstellten Zugriff der Vernunft auf die
»wortlich” zu verstehende Schrift und fallt diese auf als ein (natue-)
wissenschaftliches Tatsachenkompendium. Eine supranaturalisti-
sche Auffassung des Géttlichen objektiviert dann die Aussagen von
Gott, dem Himmel etc. in einem begriffsrealistischen Sinne zu
»ubernatiirlichen® Dingen und Fakten. Damit beansprucht die ver-
mcintlich voraussetzungslos erkennende empiristische Vernunft,
gleichsam direkt in den Himmel zu blicken und das Absolute und
Wahre zweifelsfrei und objektiv zu erkennen.

Eine solche Operation, ob nun tiber Vernunft, religidses Erleben
oder andere Instanzen vermittelt, lifft sich in drei Schritte gliedern:
Zunichst tritt das Subjekt mit seinen Interessen und Bediirfnissen
aus seiner Situation heraus und mit einer Reprisentanz des Géttli-
chen in Beziehung; d. h. die Menschen schlagen die Bibel oder den
Koran auf, 6ffnen sich einem ekstatischen Erlebnis oder dhinlichem.
Diese Reprisentanz des Géttlichen ist zunichst Teil ihrer rational
oder emotional zuginglichen Welt. Sodann etabliert das Subjekt
eine unmittelbare Beziehung zum religidsen Objekt. Die Distanz
zwischen dem Objekt und dem erkennenden oder erlebenden Sub-
jekt 16stsich dabet auf; in der Textinterpretation wird statt eines her-
meneutischen Bewufitseins eine vermeintliche Unmittelbarkeit der
ratio proklamiert; im Ritus praktiziert man anstelle von Verehrung
die emotionale Verschmelzung. In einem dritten Schritt schreibt das
Subjekt dem Gegenstand seiner religidsen Betitigung eine neue
Qualitit zu, namlich die des Absoluten. So durchbricht der Funda-
mentalismus die kategoriale Unterscheidung zwischen Géttlichem
und Menschlichem, Glauben und Schauen, Vertrauen und Gnosis.
Er verwandelt das an Text oder Erleben herangetragene Eigene —
Bediirfnisse und Interessen der Subjekte — nun zum Absoluten
und universal Gultigen. Der religiose Fundamentalismus benutzt
das heilige Gegentber als Weg, um sich das bedrohte Eigene auf eine
neue Weise, nimlich als Heiliges, definitiv anzueignen.

Anderes, Fremdes kann dagegen fiir den Fundamentalismus nie
heilig sein; es ist gegeniiber dem Eigenen vielmehr immer unheilig
und illegitim. Daher die strenge Trennung von Innen und Aufien in
fundamentalistischen Zirkeln. Das eigene Interesse am Uberleben
in der Krise bzw. an Machterhale oder -erweiterung wird also von
fundamentalistischen religidsen Systemen lediglich zum Ausdruck
gebracht bzw. abgebildet, es wird aber nicht durch theologische Ar-
beit umgewandelt in eine neue Qualitit, also etwa in das Interesse
am Uberleben des Anderen (als eines solchen) oder den bewufiten
Verzicht auf Macht. Die religiése Darstellung des je Eigenen ist den
verschiedenen Fundamentalismen vielmehr die einzig giiltige Inter-
pretation von Welt und damit auch die Grundlage fiir die einzig legi-
time Weise der Begegnung mit Welt: die Machtausiibung iiber sie
und die kompromifllose Assimilation des Fremden an das Eigene.
Dementsprechend radikal und machtorientiert ist die gesellschaftli-
che Praxis des Fundamentalismus.

Im soziologischen Sinne bezeichnet der Begriff des Fundamenta-
lismus die religiése Transformation von Krisenerfahrung in Macht-
erwerb. Fundamentalismus als Operationsweise der Erkenntnis er-
obert auf der Ebene der religidsen Symbolsysteme die im Bereich
der sozialen, dkonomischen und politischen Systeme gefihrdete
Verfiigungsgewalt iber , Welt zurtick. Die sozialen Beziehungen
erhalten neue Bedeutungen und die gesellschaftlichen Akteure wer-
den in neue Beziehungen zueinander gesetzt. Die neue religidse In-
terpretation der gesellschaftlichen oder personlichen Lage vermit-
telt den Gliubigen neue Handlungsprespektiven im Blick auf die
Krise, neue Mittel der Bewiltigung und gegebenenfalls eine Legiti-
mation frither abgelehnter Mittel. In dieser Hinsicht handelt es sich
beim religiésen Fundamentalismus, wie bei jeder anderen Religion
auch, um eine Technik zur symbolischen und praktischen Ricker-
oberung von ,Welt. Das entscheidend Fundamentalistische ist
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nun, dafl Fundamentalisten bei der religidsen Riickeroberung von
Lebenswelt fiir sich Identitit mit dem Absoluten beanspruchen.
Dieser Anspruch bzw. eine entsprechende Uberzeugung verschafft
ihnen und ihrem religisen System die entscheidende Durch-
schlagskraft in besonders tiefgreifenden Krisensituationen oder in
Situationen eines scharfen Kontrastes zwischen einer geringfiigigen
Krise und iberhdhten Anspriichen und Zielen,

Der religiése Fundamentalismus verwandelt also gesellschaftli-
che und personliche Krisenerfahrung in religidse Machterfahrung,
ein neues Bild der Welt und eine neue Moglichkeit der praktischen
Krisenbewiltigung, gegebenenfalls durch das Streben nach gesell-
schaftlicher Macht, Er kann somit als Mittel zur symbolischen
Riickeroberung der Welt als des absolut Eigenen bezeichnet wer-
den. Dies kann sich durchaus unterschiedlich darstellen, je nach der
inhaltlichen Vermittlung und der gesellschaftlichen Lage der An-
hinger einer bestimmten Gestalt des Fundamentalismus.

Im zentralamerikanischen Protestantismus vermitteln sich funda-
mentalistische Strategien hauptsichlich iiber die evangelikale, dje
pfingstliche und die neopfingstliche Tradition. Die evangelikale Po-
sition unterscheidet sich nicht wesentlich vom klassischen Funda-
mentalismus der USA um die Jahrhundertwende. Sie nimmt die so-
teriologische Grundsituation einer alten Mittelschichr auf, die sich
angesichts der Modernisierung vor dem Ruin befindet und die g
sellschaftlichen Entwicklungen durch den Riickzug auf eine ung’
schichtliche Schrifthermencutik in Verbindung mit dem antige-
schichtlichen Epochenmodell des Dispensationalismus wenigstens
symbolisch zum Stillstand bringen méchte. Die evangelikale Posi-
tion ist von relativ geringer und zudem abnehmender Bedeutung ge-
messen am Vordringen der pfingstlichen und neopfingstlichen Be-
wegung. Ich werde den Evangelikalismus an dieser Stelle aus Raum-
griinden deshalb nicht weiter behandeln und mich zunichst der cha-
rismatischen Gestalt des Fundamentalismus zuwenden. Einen eige-
nen, ebenfalls auf die Empirie rekurrierenden Zugang zum Absolu-
ten hat nimlich die klassische Pfingstbewegung mit der unmittelba-
ren Erfabrung des Heiligen Geistes in der Glossolalic erdffnet. Die-
ser Ansatz wurde spiter in der charismatischen Bewegung aufge-
nommen und verindert. Nun sind keineswegs alle Pfingstler und
Charismatiker Fundamentalisten; gleichwohl kann ihr Ansatz auf
eine spezifische Weise fundamentalistisch verstanden werden.

Gerst versus Damon

Fiir die fundamentalistische Auffassung spiritueller Erfahrung,
die vom grofiten Teil der Neopfingstbewegung in Lateinamerika g
teilt wird, gilt, wie fir den klassischen Fundamentalismus, ein em~
piristischer Grundansatz: Religitse Erfahrungen wie zum Beispiel
die Sprachenrede (Glossolalie), der Tanz im Geist, die Prophetie,
die Wunderheilung und anderes begreift man hier als unmittelbare
Prisenz des Heiligen Geistes, als ,iibernatiirliches® Handeln Got-
tes, der darin die Grenzen des Natiirlichen, der Emotion und der
Vernunft vom ,Ubernatiirlichen® her durchbricht, sich mit den
Glaubigen identfiziert und ihnen Anteil am Absoluten gibt: Durch
die Erfahrung ,haben® sie den Heiligen Geist. Hierbei spielt — in
der Tradition der Keswick-Holiness Bewegung — die ,Erfillung®
mit dem Geist bzw. mit seiner Macht die wichtigste Rolle, nicht so
wichtig ist — wie die Tradition Wesleys festhilt — die Reinigung
durch den Geist. ,Derjenige, der glaubt ist gerettet. Dochinirgend-
einem Gottesdienst (.. .) sollte er die Einkleidung mit Macht emp-
fangen. (...) 80 Prozent (der Gemeinde, HS) haben den Heiligen
Geist® (Int. 92, Pastor). Ein neopfingstlicher Zahnarzt aus Guate-
mala berichtet: ,Es sprieflen neue Sprachen, und es ist kein Emotio-
nalismus (. ..) Sie machen, daf§ ich mich wirklich wie ein Gbernatiir-
liches Wesen bei Gott fithle, nach seinem Bilde und ihm dhnlich ge-
schaffen® (Int. 59/87 Zahnarzt).

Der zugrundeliegende, naturwissenschaftlich denkende Empiris-
mus kann sich das Wirken Gottes nicht anders vorstellen denn als
auler-natiirliches bzw. iibernatiirliches. Also schlieffen die Anhip-
ger aus der religidsen Erfahrung auf eine Erkenntnis der iiberna-
tirlichen® Welt, einer ,Realitit®, in der — dies ein weiterer Schrirt
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— die Konflikte der natiirlichen Welt in tibernatirlichen Konflikten
reprasentiert sind. Aus der ,Realitit Gottes wird mit Hilfe der Lo-
gik auf die JRealitat® des Satans geschlossen. Dies fihrt zur An-
nahme eines Grundkonfliktes zwischen Gott und dem im Verhile-
nis zu den Menschen gleich michtigen Satan als Gottes Widerpart
sowie zwischen den jeweils zugehorigen Michten. Durch ihre Iden-
tifikation mit dem Geist sind die Gliubigen in diesen Kampf einge-
bunden: ,Brivder®, so ein Prediger, , wir stehen vor der Realitit der
Amtstriger des Satans mit ihren auflerordentlichen und tibernatiir-
lichen Michten (...) Und wir sind die Amtstrager Gottes ! Des All-
michtigen! Stellen Sie sich vor! Also, ich glaube, Brider, wir ste-
hen am Beginn einer weltweiten Auseinandersetzung zwischen den
satanischen Michten und ihren Amtstrigern und der genuinen
Macht der Amustriger Gottes® (Pred. 97, SApostel“). Im ,Uberna-
tiirlichen® spaltet sich die Welt in gut und bose auf; beide liegen im
Kampf; das andere, das Fremde ist Gegner, das Eigene wird zum
absolut Guten. Die Identifikation mit der guten Seite des Absoluten
und deren Vergewisserung sowie eine entsprechende Ermdchtigung
erlangt fiir die Mitglieder in diesem Szenario zentrale Bedeutung:
L Was ware aus Moses und Aaron geworden, wenn sie nicht Michte
bei sich gehabt hitten, sondern wenn sie nur das Wort mit sich ge-
habt hitten. In Wirklichkeit haben die Michte Aarons und Moses’

o Michte der Magier iibersvunden® (Pred. 97). Daraus folgt: ,Du
W nst nicht Gberall mit Autoritit auftreten, wenn dir nicht die Per-
son Christi zu einer inneren Erfahrung geworden ist, dir nicht die
Schrift offensteht, dein Verstindnis daftir offen ist, und die Macht
nicht auf deinem Leben ruht. (...) Zieht in den Kampf mit Satan,
zieht in den Kampf mit den Dimonen, zieht in den Kampf mitallen
Schwierigkeiten, vergangenen und zukiinftigen! Ergreift die
Macht!“ (Pred. 106, ,,Apostel“)

Die im ,Ubernatiirlichen® reprisentierten gesellschaftlichen
Konflikte werden sodann als kosmologischer Grundantagonismus
auf die gesellschaftlichen Konflikte wiederum abgebildet. ,In Gua-
temala selbst gibt es ein erwihltes Volk. Und auch Satan hat hier ein
Volk, ein Agypten® (Int. 118, Geschiftsfrau). Der Gewinn ist, dafl
nun die eigene Position als die von Gott legitimierte und ermach-
rigte ausgewiesen ist. Es geht also in der Ermichtigang durch den
Geist um Kampfkraft in den gegenwirtigen Konflikten: ,,Herr des
Himmels und der Erde, gib uns Macht auf der Erde. Denn die
Macht im Himmel wird nicht so bewundernswert sein wie (die
Macht) hier, Amen!“ (Pred. 109, SApostel®)

Der kosmologische Antagonismus fithrt eine Grundstrukeur des
guten Innen bzw. Eigenen und bdsen Aufen bzw. Fremden emn.
Die neopfingstlichen Christen, mit ihren gesellschaftlichen Interes-

n (1), reprisentieren das Innen. Die Qualifizierung konkreter ge-
sellschaftlicher Krifte kann somit nur noch deduktiv erfolgen und
unter einem einzigen Kriterium: Dimonisch ist, was den Geistbe-
gabten in ihren Auflenbeziehungen entgegensteht und was die Per-
son der Gliubigen schwicht. Die Dimonen sind entsprechend auf
allen Feldern des privaten und 6ffentlichen Lebens aktiv. Um beste-
hende Probleme zu lésen und die Macht der neopfingstlichen Chri-
sten zu starken, missen die entsprechenden Damonen ausgetrieben
werden. Die Dimonenaustreibung aus Gliubigen dient im Verein
mit der autoritiren Auffassung von Kirchenleitung der sog. Jinger-
schaftsbewegung (discipleship) dazu, den Zugang zum Absoluten
autoritir zu verwalten. Der Bezug auf die gesellschaftliche Macht
wird verstirkt durch eine restaurative oder eine postmillenaristische
Eschatologie, die keinen Bruch zwischen Geschichte und rausend-
jahrigem Reich kennt und der Kirche die Herrschaft im Millennium
zuschreibt.

Dieser Fundamentalismus spricht in die soteriologische Grundsi-
ruation von Menschen der oberen Mittelschicht und Oberschicht.
Vom wirtschaftlichen Verfall Lateinamerikas und den vielfiltigen
gewaltsamen Konflikten seit Mirte der siebziger Jahre sehen sich
diese Schichten in ihren Aufsticgschancen bedroht. Gesellschaftli-
che Gegner dieser auf neoliberale Industrialisierung setzenden
Kreise sind einerseits die alte Landoligarchie, die vielerorts wenn
nicht den Staat, so doch das Militir dominiert, und andererseits die
Volksbewegung in Gestalt der Gewerkschaften, Bauernverbinde,
Indianerbewegungen und Guerillas. Niedergang und Konflikte ha-

ben in dieser Schicht schwerwiegende psychische Wunden geschia-
gen und Stdrungen erzeugt, die durch die neopfﬁngstlichg From-
migkeit und das oben skizzierte Glaubenssystem geheilt und beho-
ben werden. Die Absolutsetzung des Eigenen im Rahmen einer
L Gbernatiirlichen® Kampfsituation bei gleichzeitiger Ermichtigung
fihrt ihre gesellschaftlichen Probleme im r<:1igié&symbolisz}wch
Feld einer Losung zu und schatft die subjektiven Voraussetzungen
fur eine offensive gesellschaftliche Praxis. '

Absolute Negation

Ein véllig anderes Bild bieten dagegen die traditionellen Plingst-
kirchen, die fast ausschlieBlich in der Unterschicht arbeiten, Dabei
ist allerdings sehr wichtig, den Typus der etablierten Gruppierung®
(meist grofle Missionskirchen aus den USA wie etwa Asambleas de
Dios [Assemblies of God]) von dem der Gruppierung (unabhingige
einheimische Gemelnschaften von geringer Grofe) zu unterschei-
den. Die Lage der Glaubigen ist in beiden Typen etwa gleich; sie ist
zum Verzweifeln. Der wirtschaftliche Abstieg und die militirischen
Konflikte schlagen direkt auf die arme Bevolkerung durch als Er-
werbslosigkeit, Krankheit und Tod der Kinder, zunehmende
Knappheit bis hin zur Verelendung, militdrische Gewalt, Folter und
praktisch vélliges Ausgeschlossensein von politischer Teilhabe.
Vor finfzehn oder zwanzig Jahren haben wir diese Metzelel und
Armut und das alles nicht gekannt. (...) Auf der ganzen Welt wird
alles schlechter (Int. 29, indigene Frau). Die soteriologische
Grundsituation ist gekennzeichnet von vélliger Hoffnungslosigkeit
im Blick auf die Welt und das eigene Behaustsein in ihr sowie von
vdlliger Sprachlosigkeit im Blick auf Protest und Verdnderung.

Viele der groflen pfingstlichen Missionskirchen bieten hier die
Orientierung auf die nahe herbeigekommene Entriickung der Kir-
che aus der Welt, Diese Christen wandeln ihre Erfahrung, dafl das
Andere (die siindige , Welt*) ihnen ihre Existenzberechtigung vollig
bestreitet, sie also negiert, um in die Hoffnung auf die baldige Nega-
tion des Anderen (der ,Welt®) durch das Eigene: die Entriickung
der Kirche in den Himmel und die Vernichtung der Welt. Damit
wird die Grunderfahrung, daf die Welt rundweg schlecht ist und
das Leben negiert, selbst zur Voraussetzung der Heilserwartung:
... wenn sich das Ende der Welt nihert, wird alles dieses gesche-
hen: Es mufl Krieg geben, es mufl Gewalt geben, es miissen viele
Dinge geschehen. Und viele werden Hunger leiden, denn es gibt
kein Wohin. Also hat Christus gesagt: ,Wenn ihr alle diese Dinge
seht, dann deshalb, weil das Reich des Herrn nahe ist” (Ml 13,29)¢
(Int. 12, indianischer Gelegenheitsarbeiter). Noch schirfer: ,,Was
witrden wir machen, wo wir doch die Wiederkunft Christi erwar-
ten, wenn plotzlich der Krieg vorbei wire und es einen Uberflufl an
Essen gibe? Dann wiiren wir Ligner und wiirden aus Gott einen
Liigner machen® (Int. 41, Wachmann).

Damit aber ist zunichst nichts anderes gesagt, als daf die soterio-
Jogische Grundsituation der Verzweiflung am Leben ernst genom-
men wird in einem Sinne, der es den Betroffenen méglich macht, in
einer von ihnen als unabinderlich erfahrenen Lage mit Warde aus-
zuharren. Wenn hier also aus der Erfahrung auf das Absolute in der
Verheifiung geschlossen wird, dann nicht in einem fundamentalisti-
schen Sinne. Dieses Urteil bestitigt sich darin, daf die meisten der
Mirglieder dieser Kirchen die unio mit dem Absoluten eben noch
nicht als vollzogen betrachten. Sie befinden sich vielmehr in priamil-
lenaristischer Naherwartung, und sie kénnen — so der von ithnen
vertretene Arminianismus — ihr Heil immer noch verlieren, wenn
sie nicht mit Furcht und Zittern schaffen, dafl sie selig werden.” Und
dies alles schliefit ein, daf sich schon bei einer geringen Verinde-

¢ lch verwende den Begriff ,Gruppierung® synonym zuim soziAql»Qgisch‘en
Terminus ,Sekte®, um jegliche Polemil zu vermeiden, Der Begriff ist ledig-
lich auf die Sozialform der Kirche bezogen. i

9 Tis sei hier lediglich angemerke, daf} dieser Arminianismus durchaus nicht
die Funktion des tétenden Gesetzes, sondern vielmehr die eines Leben und
Wiirde schaffenden Evangeliums besitzt.
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rung der sozialen Lage auch Elemente dieser eschatologischen Sote-
riologie verdndern kénnen, das System also nicht grundsitzlich ab-
gesichert ist gegen Fremdes.

Eine fundamentalistische Identifikation des Eigenen mit dem Ab-
soluten kann allerdings eintreten, und zwar wenn sich etwa Perspek-
tiven der Weltgestaltung auftun und dennoch nicht wahrgenommen
werden, weil die Erwartung der nahen Entriickung in Verbindung
mit der Negation der Welt auch dann erhalten bleibt. Derartiges er-
eignete sich auf Driingen der Kirchenleitung der Asambleas de Dios
Anfang der achtziger Jahre in Nicaragua. In der theologischen
Grundlegung einer solchen Entwicklung spielt eine zentrale Rolle,
daf die offiziellen pfingstlichen Theologien die starke Efferveszenz
und den Mangel an biblizistischer Systematik im Primillenarismus
der Unterschichten oft lingst hinter sich gelassen und die lebendige
Erwartung in die starre Schematik des dispensationalistischen Epo-
chenmodells von Darby und Scofield einbetoniert haben. Dieses
Modell dient schon seit seiner Entstehung zur Zihmung pramille-
naristischer Unberechenbarkeit, denn es ist nicht auf brennende
Weise am Ende der Geschichte, sondern duflerst kiihl an ithrem Still-
stand interessiert. Wird also authentischer Pramillenarismus dis-
pensationalistisch, so dringt — vermittelt Giber dieses geschichts-
theologische Pendant zur klassisch fundamentalistischen Erkennt-
nistheorie - ein eschatologischer Fundamentalismus in die frische
Naherwartung ein.!® Triger des dispensationalistischen Epochen-
modells sind — nicht anders als im klassischen Fundamentalismus
— vor allem die Kirchenleitungen, Pastoren und Laien aus der Mit-
telschicht, Wenn aber die Mitglieder in ihrer Situation der Hoff-
nungslosigkeit sich von diesem Modell leiten lassen und objektive
Chancen zur Verinderung ihrer gesellschaftlichen Lage deshalb
nicht wahrnehmen, so wird man im strengen Sinne zwar von einer
fundamentalistischen Verabsolutierung der eigenen Position (als
Kirche) sprechen miissen; aber es ist doch zugleich deutlich, daf es
sich hier um entfremdetes Eigenes handelt.

Auffillig ist zudem in den meisten etablierten pfingstlichen
Gruppierungen, dafl die Pneumatologie und die Geistmanifestatio-
nen im Gottesdienst eine recht geringe Bedeutung haben. Sie wer-
den oft dem Amt oder dem Gehorsam gegeniiber der kirchlichen
Autoritit assoziiert: ,Und ich, was Manifestation des Heiligen Gei-
stes betrifft, habe in der ganzen Zeit meiner Standhaftigkeit (in der
Kirche, HS) versucht, mich Gott zu unterwerfen, aber ich habe nur
eine Salbung!! empfangen. Die Manifestation aber, d. h. die Geist-
taufe, haben wir in der Gemeinde tiberhaupt noch nicht gehabt®
(Int. 53, Slumbewohner).

Neue Sprache

Die unabhingigen, kleinen pfingstlichen Gruppierungen unter-
scheiden sich hiervon deutlich. Bei ihnen steht im allgemeinen die
Pneumatologie im Mittelpunkt, und zwar in Gestalt von Glossola-
lie und Ekstase im Gottesdienst. Die Kirchen sind in der Regel sehr
klein, und die Lehrentwicklung ist sehr eng an die soteriologische
Grundsituation der Mitglieder gebunden und dementsprechend fle-
xibel und vielfiltig. Ich werde im folgenden das Beispiel einer armen
indianischen Kleinbauerngemeinde in Guatemala herausgreifen,
deren soteriologische Grundsituation von der Erfahrung volliger
Ausweglosigkeit und Sprachlosigkeit angesichts des zunehmenden
Elends und der militirischen Unterdriickung gepragt ist.

Die religiése Erfahrung der Zuwendung des Heiligen Geistes im
Gottesdienst setzt die Mitglieder in eine neue Beziehung zu ihrer
Alltagserfahrung, indem sie sie in Kontakt mit dem Absoluten
bringt. Nun aber nicht so, daf in einer Position relativer gesell-
schaftlicher Macht diese verabsolutiert und gesteigert wird, wie es
bei den neopfingstlichen Kirchen der Fall ist. Vielmehr wider-
spricht die Geisterfahrung im Gottesdienst der Erfahrung einer vol-
ligen Negation von Lebens- und Gestaltungsméglichkeiten im All-
tag. ,Also, die Frauen begannen mit dem Beten und fihlten die Ge-
genwart des Heiligen Geistes. Eine Schwester, die in Zungen re-
dete, sprach sogar englisch oder so etwas.2 (.. .) So gelingt es einem,
die Gegenwart Gottes zu spiiren® (Int. 14, indianischer Bauer).
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Gott istalso doch noch da in einer véllig gottlosen Welt; er ist noch
zu sprechen in der Glossolalie. Zugleich ist die Glossolalie eine reli-
gids-symbolische Transformation von erfahrener Sprachlosigkeit in
Sprachfihigkeit. Haben die Mitglieder diese symbolische Sprachfi-
higkeit erst einmal habitualisiert, so 13t sie sich auf das Feld der so-
zialen Bezichungen anwenden.

Beispielsweise wurden in einem Gottesdienst, den ich besuchte,
Frauen im ekstatischen Gebet vom Prediger unterbrochen, weil die-
ser ,,das Wort Gottes® predigen wollte. Die Frauen gaben zunichst
nach, aber nach dem Gottesdienst verbat sich eine Gruppe von Ge-
meindegliedern in einem Gesprich mit dem Pastor ein derartiges
Vorgehen fiir die Zukunft, Fin Gemeindeglied spiter: ... es ist
sehr nétig, daf man dem Heiligen Geist die Freiheit l48t, dafl er in
einem jeden von uns arbeite oder in der Gemeinde, zu der wir geho-
ren. Aber wenn da einer sagt: ,Nein, Moment, Moment, Mo-
ment!‘, dann wird Gott auch nicht wirken. Dann ist einer nicht
mehr geistlich, sondern rein fleischlich gesinnt® (Int 14). Die Glos-
solalie ist symbolischer Protest gegen Redeverbot und Quelle von
Sprachfihigkeit auch iber den Rahmen der Kirche hinaus.

[m Sprachengebet und dem Spiiren der Gegenwart Gottes in der
Gemeinde ereignet sich somit die Absolutsetzung der Fahigkeit
Gottes (1), in einer Situation menschlicher Verlorenheit und des To-
des prisent zu sein und den Stummen Sprache zu geben. (Man b’
achte die enge Verkniipfung von erfahrungsbezogener Kreuze
und Auferstehungstheologie!) Gott bleibt in dieser religiésen Er-
fahrung aber immer noch der Andere und wird nicht fiir das Eigene
vereinnahme. Auch wenn sich die Gemeinde gegen die Unterbre-
chung der Zungenrede durch den Prediger wehrte, so wird die Pri-
senz des Geistes im Sprachengebet dennoch nicht als Eigentum der
Ekstatiker betrachtet, sondern sie bleibt Geschenk Gottes in der Si-
tuation: ,Man muf} dem Heiligen Geist deshalb Freiheit lassen, da-
mit wir auch empfangen, was Gott uns schenkt. Denn das ist keine
Sache, die man kauft und verkauft, sondern sie ist nur kostenlos zu
haben. Geschenkt!“ (Int 14) Auf diese Weise wird die Geistprisenz
trotz Identifikation in der Ekstase nicht zur Grundlage eines speku-
lativen kosmologischen Dualismus zwischen Gott und dem Satan,
dem Innen und dem Auflen (wenngleich natiirlich vom Satan ge-
sprochen werden kann). Im Gegenteil verbindet der Geist das Innen
mit dem Aufen, das Herz des Glaubigen mit der Schdpfung Gottes,
wie mein indianischer Gesprichsparter® auf der Grundlage einer
eigenen Vision betont: , Was mich also am meisten anrithrt (in der
Schrift, HS) ist dies: Am Anfang schuf Gott Himmel und Erde,
formte den Mann und formte die Frau. Aber der Geist Gottes
schwebte (se movia) {iber dem Antlitz der Erde, doch heute bewegt
er sich (se estd moviendo) in einem jeden Herzen, denn wir spr
chen mit Gott, denn wir singen zu Gott (... D

Diese Christen grenzen das Innen der Kirche gegen das Aufien
der lebensfeindlichen Welt ab und erwarten brennenden Herzens
die ,Wiederkunft des Menschensohnes im primillenaristischen
Sinne. Aber diese Abgrenzung fiithrt noch nicht zur ganzlichen Ab-
lehnung der Welt als Schopfung oder zur Dimonisierung des ande-
ren und Fremden. Die theologische Bedeutung der ekstatischen
Pneumatologie dieser Kirchen erschliefit sich vielmehr aus ihrer Be-
zogenheit auf eine soteriologische Grundsituation, in der das physi-
sche Uberleben selbst in Frage steht; sie bringt somit den Geist in
einen Bedeutungszusammenhang mit ,Leben®, nicht aber mit
»Macht®, wie dies bei den neopfingstlichen Kirchen der Fall ist.

9 Das Verhiltnis von Primillenarismus, Dispensationalismus und Funda-
mentalismus ist nicht unumstritten. Meine Position in der Sache kann ich
hier nicht darlegen und muff auf die o. g. Dissertation verweisen,

It Die Salbung (uncién) des Geistes wird als mindere Form des Wirkens deg
Geistes am Menschen verstanden. i i

12 Vermutlich spricht der Interviewpartner von ,englisch®, weil das paradig-
matisch fiir alle nicht-guatemaltekischen Sprachen steht und fiir thn damje n
den Lebenszusammenhang des Interviewers gc}léﬁl'g. Evel. ist damir auch
konnotiert, daff die Zungenrede Gleichwertigkeit mit der dominanten Kul
tur impliziert. )

15 Es kann sich bei dieser schopfungstheologischen Wendung der Paeuma-
tologie durchaus um eine Besonderheit des indianischen Kontexteg handeln

Um dies aber mit Sicherheit sagen zu kénnen, sind weitere Detailanalysen
des Materials aus den unabhingigen Kirchen nétig. dysen
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Der Heilige Geist im Herzen, als Ausdruck innerster Identifikation
der Glaubigen mit dem Absoluten, ist zugleich Schoplergeist, der
Geist also, der auch das Fremde, das Auflen, das andere geschaffen
hat. Dementsprechend ist der Geist nicht nur in der eigenen Kirche
zuhause, sondern tberall dort ,,wo es Heiligung gibt® (Int. 14), d. h.
wo das menschliche Leben ginzlich auf den Gott des Lebens ausge-
richtet ist.

Diese Spiritualitit des Lebens kennzeichnet eine Frommigkeit
der Unterdriickten, die effektiv ist als Strategie zur Riickeroberung
der Welt; dies aber nicht so, daf sie die Welt dem absolut gesetzten
Eigenen unterworfen ansihe und das andere, das Fremde von einer
Position der geistlichen (oder politischen) Macht her absolut aus-
grenzte. Die Selbstausgrenzung aus der Welt, die bei diesen Kirchen
zu beobachten ist, mag auf den ersten Blick den Anschein des Fun-
damentalismus erwecken; sie ist aber notwendig fur die Grundle-
gung einer am Leben orientierten geistlichen Identitdt in einem
Kontext des Todes. Gewif§ ist es denkbar, dafl diese Gruppierungen
sich zu fundamentalistischen Positionen versteigen, ahnlich wie sie
in den etablierten Gruppierungen zu finden sind. Aber die Spiritua-
litit des Leben erdffnet auch den Weg zu einer Okumene des Uber-
lebens, einer Okumene der Unterdricckten. Der in Brasilien le-

“bende protestantische Theologe Julio de Santa Ana berichtete 1990

(@ Witten von einer Gruppe vertriebener Bauern, die gemeinsam ein
grofles Stlick Brachland besetzt hatten. Sie rodeten einen Platz fir
das Dort, das sie bauen wollten. Als erstes errichteten sie in der
Mitte ein Gotteshaus, und zwar fiir alle Glaubensrichtungen, die
unter ihnen vertreten waren: Plingstler, Lutheraner, Katholiken
und Anhanger des Candomblé. Sie weihten es mit einem gemeinsa-
men Gottesdienst ein, in dem sie Gott dankten fiir das neue Land,
fiir eine Moglichkeit zu Gberleben.

Gesellschaft

Stellt man die genannten Strdmungen des Protestantismus in die
gesellschaftlichen Rahmenbedingungen Lateinamerikas, d. h. in die
Bedingungen einer immensen sozialen und politischen Polarisie-
rung, so fallt zunichst auf, dafl der eben erwihnten ,Okumene des
Lebens® eine ,,Okumene der Macht® gegentibersteht, genauer ge-
sagt eine Okumene der neoliberalen Machtentfaltung. Dies ist sym-
ptomatisch fiir die neuere religidse Entwicklung in Lateinamerika.
Katholizismus und Protestantismus beginnen, ihre allgemeine kon-
fessionelle Frontstellung zu tiberwinden und sich entlang bestimm-

, gesellschaftlicher Interessen differenzierter, projektorientiert
‘hd mit unterschiedlicher theologischer Tiefenwirkung zueinander
in Beziehung zu setzen.

Gesellschaftliche Gruppen mit neoliberalen Wirtschaftsinteres-
sen und einem politischen Programm der Angliederung Lateiname-
rikas an die nordatlantische Kultur finden sich in der neopfingstli-
chen und der katholisch-charismatischen Bewegung. Von seiten der
neopfingstlichen Kirchen wird das politische Projekt oftmals als
eine ,Reformation® gesehen: ,Die USA, England, alle wurden auf
das evangelische Christentum gegriindet, und es sind Nationen, die
trotz ihrer Irrtiimer weiterhin starke Nationen sind“ (Int. 59/87,
Zahnarzt). Dabei wird das Christentum, genauer: seine neopfingst-
liche Ausprigung, als Grundlage fir wirtschaftliche ,Prosperitdt”
der Mitglieder dieser Kirchen gesehen. Zur Durchsetzung neolibe-
raler Wirtschaftsmodelle gegen die Masse der Bevolkerung istin der
Dritten Welt allerdings ein geriittelt Maf§ an staatlicher und para-
staatlicher Gewalt notig, die von vielen Mitgliedern und Fithrern
neopfingstlicher Kirchen als Form der Austreibung dimonischer
Michte aus der Nation legitimiert wird.®* Okumenische Kontakte
zwischen neopfingstlicher und katholisch-charismatischer Bewe-
gung sind, gemessen an der traditionell scharfen Frontstellung von
Katholizismus und Protestantismus in Lateinamerika, erstaunlich
eng bei gleichzeitiger Abgrenzung vom offiziellen Katholizismus:
»Ich méchte mich nicht mit einem katholischen Wiirdentriger zu-
sammensetzen. Aber (...} (vor) zwei Wochen hatte ich einen promi-
nenten Katholiken hier bei mir; einen Mann, Grofigrundbesitzer
von der Siidkiiste, mit katholischer Tradition. (...) Seine Konver-

sionserfahrung hatte er vor einigen Monaten, als Katholik, durch
die Arbeit der charismatischen Bewegung (Int. 69/78, Pastor),
Aufgrund der gesellschaftlichen Positionen ihrer Mitglieder gibt es
tir diese ,Okumene der Machtentfaltung zunehmend mehr Ein-
flufmoglichkeiten auf Politik, Militir und Wirtschaft des Subkonti-
nents.

Die ,Okumene des Lebens“ kommt hingegen langsamer in
Gang, wie es scheint. Dies ldflt sich unter anderem aus der militiri-
schen Unterdriickung und der wirtschaftlichen Lage erkliren. Es
waren in den siebziger Jahren vor allem die katholischen Basisge-
meinden, die den politischen Widerstand organisierten und mit an-
deren Organisationen zusammenarbeiteten. Der heftige militiri-
sche Rickschlag der achtziger Jahre durch die Aufstandsbekim-
pfungsmafinahmen der Regierungen machte die offene Identifika-
tion mit dieser religidsen Bewegung gefihrlich, dringte die enga-
gierten Personen aus dem politischen in den religids-symbolisch ar-
tikulierten Widerstand und lief§ die protestantischen Kirchen als re-
ligiése Alternative erscheinen. Zudem boten sich der pfingstliche
Pramillenarismus und der fundamentalistische Dispensationalis-
mus als plausible Erklirung der unauthaltsamen Verelendung an.
Von dorther resultiert eine Frontstellung, die nur langsam tber-
wunden wird, und dies auch nur dort, wo fundamentalistische Kir-
chenleitungen solche Entwicklungen nicht blockieren. Auflerdem
sehen sich viele Menschen durch ihre verzweifelte Lage zum voll-
stindigen Riickzug aus dem Engagement gedringt, sodaf} die Ge-
staltung der Welt als Feld gemeinsamer Skumenischer Praxis und
Skumenischen Lernens versagt bleibt. Gleichwohl gibt es immer
wieder informelle 6kumenische Zusammenarbeit. Innerhalb des
Protestantismus entstehen auflerdem {iberkonfessionelle Zusam-
menschlisse, die dieser Okumene zuarbeiten, wie z.B. der Ge-
meindeverband aus unterschiedlichen Konfessionen CIEDEG in
Guatemala; auch die zunehmende Bereitschaft von pfingstlichen
Kirchen, im Lateinamerikanischen Kirchenrat CLAI mitzuarbei-
ten, ist in diesem Zusammenhang zu erwihnen.

Der klassische Fundamentalismus evangelikaler Prigung igelt
sich hingegen vollig ein und widersteht jeglicher skumenischen Ver-
suchung, teilt im wesentlichen die Positionen konservativer Militar-
regierungen, ist aber gesellschaftlich von geringer Bedeutung. Aus
der evangelikalen Bewegung haben sich dennoch neue Krifte ent-
wickelt, u.a. im Rahmen der Fraternidad Teolégica Latinoameri-
cana und des lateinamerikanischen Fliigels der Lausanner Bewe-
gung. Namen wie Orlando Costas, René Padilla oder auch der weni-
ger bekannte des Guatemalteken Marco Tilio Cajas stehen fiir einen
evangelikalen Neuansatz in Lateinamerika auf den Feldern der Mis-
siologie und der Sozialethik. Ohne daff man hier von einer genuin
6kumenischen Bemithung sprechen konnte, wird doch diese intel-
lektuelle Stromung im Evangelikalismus durch die gesellschaftli-
chen Probleme des Kontinents immer stirker zum Gesprich mit
dem okumenischen CLAI und der katholischen Kirche gefiihrt,
was zu einem Aufweichen fundamentalistischer Fronten fihren
kann. Zum Beispiel beteiligt sich die Evangelische Allianz in Guate-
mala gemeinsam mit der katholischen Kirche am nationalen Frie-
densprozefl.

Der Protestantismus in Lateinamerika ist eine wichtige gesell-
schaftliche Kraft geworden, denn er stellt den krisengeschiittelten
Menschen neue, schichtenspezifisch stark ausdifferenzierte Strate-
gien zur Rickeroberung ihrer Lebenswelt, einer geraubten Wel,
zur Verfiigung. Insofern lassen sich Pfingstsekten und zunehmend
auch indianische Gemeinden anderer Strémungen als Aufbegehren
gegen die Allianz von Thron und Altar begreifen. Allerdings hat die
katholische Kirche fast Giberall in Lateinamerika das Band dieser Al-
lianz ohnehin schon selbst durchtrennt. Es zeigt sich vielmehr, daf}
die fundamentalistischen Ausprigungen des Protestantismus nicht
selten ihre Riickeroberungsstrategien iiber die bestehende staatliche
Macht zu vermitteln suchen und auf diese Weise eine Allianz von

4 Vel hierzu H. Schdfer: ... und erlése uns von dem Bosen®, in: Uwe
Birnstein: Gottes einzige Antwort ... Wuppertal: Hammer, 1990, S. 128ff,
sowie H. Schifer: Protestanten im Biirgerkrieg Mittelamerikas, in: Evange-
lische Kommentare, 12, 1990, S. 744{f.
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rung der sozialen Lage auch Elemente dieser eschatologischen Sote-
riologie verindern kénnen, das System also nicht grundsitzlich ab-
gesichert ist gegen Fremdes.

Eine fundamentalistische Identifikation des Figenen mit dem Ab-
soluten kann allerdings eintreten, und zwar wenn sich etwa Perspek-
tiven der Weltgestaltung aufrun und dennoch nicht wahrgenommen
werden, weil die Erwartung der nahen Entriickung in Verbindung
mit der Negation der Welt auch dann erhalten bleibt. Derartiges er-
eignete sich auf Dringen der Kirchenleitung der Asambleas de Dios
Anfang der achrziger Jahre in Nicaragua. In der theologischen
Grundlegung ciner solchen Entwicklung spielt eine zentrale Rolle,
daf die offiziellen pfingstlichen Theologien die starke Efferveszenz
und den Mangel an biblizistischer Systematik im Primillenarismus
der Unterschichten oft lingst hinter sich gelassen und die lebendige
Erwartung in die starre Schematik des dispensationalistischen Epo-
chenmodells von Darby und Scofield einbetoniert haben. Dieses
Modell dient schon seit sciner Entstehung zur Zahmung primille-
naristischer Unberechenbarkeit, denn es ist nicht auf brennende
Weise am Ende der Geschichte, sondern duflerst kithl an threm Still-
stand interessiert. Wird also authentischer Primillenarismus dis-
pensationalistisch, so dringt — vermittelt Gber dieses geschichrs-
theologische Pendant zur klassisch fundamentalistischen Erkennt-
nistheorie — ein eschatologischer Fundamentalismus in die frische
Naherwartung ein.®® Triger des dispensationalistischen Epochen-
modells sind — nicht anders als im klassischen Fundamentalismus
— vor allem die Kirchenleitungen, Pastoren und Laien aus der Mit-
telschicht. Wenn aber die Mitglieder in ihrer Situation der Hoff-
nungslosigkeit sich von diesem Modell leiten lassen und objektive
Chancen zur Verinderung ihrer gesellschaftlichen Lage deshalb
nicht wahrnehmen, so wird man im strengen Sinne zwar von einer
fundamentalistischen Verabsolutierung der eigenen Position (als
Kirche) sprechen missen; aber es ist doch zugleich deutlich, dafl es
sich hier um entfremdetes Eigenes handelt.

Auffillig ist zudem in den meisten etablierten pfingstlichen
Gruppierungen, dafl die Pneumatologie und die Geistmanifestatio-
nen im Gottesdienst eine recht geringe Bedeutung haben. Sie wer-
den oft dem Amt oder dem Gehorsam gegeniiber der kirchlichen
Autoritit assoziiert: ,,Und ich, was Manifestation des Heiligen Gei-
stes betrifft, habe in der ganzen Zeit meiner Standhaftigkeit (in der
Kirche, HS) versucht, mich Gott zu unterwerfen, aber ich habe nur
eine Salbung!! empfangen. Die Manifestation aber, d. h. die Geist-
taufe, haben wir in der Gemeinde tiberhaupt noch nicht gehabt®
(Int. 53, Slumbewohner).

Neue Sprache

Die unabhingigen, kleinen pfingstlichen Gruppierungen unter-
scheiden sich hiervon deutlich. Bei ihnen steht im allgemeinen die
Pneumatologie im Mittelpunkt, und zwar in Gestalt von Glossola-
lie und Ekstase im Gottesdienst. Die Kirchen sind in der Regel sehr
klein, und die Lehrentwicklung ist sehr eng an die soteriologische
Grundsituation der Mitglieder gebunden und dementsprechend fle-
xibel und vielfiltig. [ch werde im folgenden das Beispicl einer armen
indianischen Kleinbauerngemeinde in Guatemala herausgreifen,
deren soteriologische Grundsituation von der Erfahrung volliger
Ausweglosigkeit und Sprachlosigkeit angesichts des zunehmenden
Elends und der militirischen Unterdriickung geprigt ist.

Die religiose Erfahrung der Zuwendung des Heiligen Geistes im
Gotresdienst setzt die Mitglieder in eine neue Beziehung zu ihrer
Alltagserfahrung, indem sie sie in Kontakt mit dem Absoluten
bringt. Nun aber nicht so, daf} in einer Position relativer gesell-
schaftlicher Macht diese verabsolutiert und gesteigert wird, wie es
bei den neopfingstlichen Kirchen der Fall ist. Vielmehr wider-
spricht die Geisterfahrung im Gottesdienst der Erfahrung einer vél-
ligen Negation von Lebens- und Gestaltungsmoglichkeiten im All-
tag. ,Also, die Frauen begannen mit dem Beten und fithlten die Ge-
genwart des Heiligen Geistes. Eine Schwester, die in Zungen re-
dete, sprach sogar englisch oder so etwas.2(...) So gelingt es einem,
die Gegenwart Gottes zu spiren” (Int. 14, indianischer Bauer).

46

Gott ist also doch noch da in einer véllig gottlosen Welt; er ist noch
zu sprechen in der Glossolalie. Zugleich ist die Glossolalie eine reli-
gibs-symbolische Transformation von erfahrener Sprachlosigkeit in
Sprachfihigkeit. Haben die Mitglieder diese symbolische Sprachfa-
higkeit erst einmal habitualisiert, so lifit sie sich auf das Feld der so-
zialen Beziehungen anwenden.

Beispielsweise wurden in einem Gottesdienst, den ich besuchte,
Frauen im ekstatischen Gebet vom Prediger unterbrochen, weil die-
ser ,das Wort Gottes* predigen wollte. Die Frauen gaben zunichst
nach, aber nach dem Gottesdienst verbat sich eine Gruppe von Ge-
meindegliedern in einem Gesprich mit dem Pastor ein derartiges
Vorgehen fiir die Zukunft. Ein Gemeindeglied spiter: ,,... es ist
sehr nbtig, dafl man dem Heiligen Geist die Freiheit laft, daf} er in
einem jeden von uns arbeite oder in der Gemeinde, zu der wir geho-
ren. Aber wenn da einer sagt: ,Nein, Moment, Moment, Mo-
ment!‘, dann wird Gott auch nicht wirken. Dann ist einer nicht
mehr geistlich, sondern rein fleischlich gesinnt (Int 14). Die Glos-
solalie ist symbolischer Protest gegen Redeverbot und Quelle von
Sprachfihigkeit auch Gber den Rahmen der Kirche hinaus.

Im Sprachengebet und dem Spiiren der Gegenwart Gottes in der
Gemeinde ereignet sich somit die Absolutsetzung der Fihigkeit
Gottes (1), in einer Situation menschlicher Verlorenheit und des To-
des prisent zu sein und den Stummen Sprache zu geben. (Man b,
achte die enge Verkniipfung von erfahrungsbezogener Kreuze
und Auferstehungstheologie!) Gott bleibt in dieser religiésen Er-
fahrung aber immer noch der Andere und wird nicht fiir das Eigene
vereinnahmt. Auch wenn sich die Gemeinde gegen die Unterbre-
chung der Zungenrede durch den Prediger wehrte, so wird die Pri-
senz des Geistes im Sprachengebet dennoch nicht als Eigentum der
Ekstatiker betrachtet, sondern sie bleibt Geschenk Gottes in der Si-
tuation: ,Man mufl dem Heiligen Geist deshalb Freiheit lassen, da-
mit wir auch empfangen, was Gott uns schenkt. Denn das ist keine
Sache, die man kauft und verkauft, sondern sie ist nur kostenlos zu
haben. Geschenkt!“ (Int 14) Auf diese Weise wird die Geistprisenz
trotz Identifikation in der Ekstase nicht zur Grundlage eines speku-
lativen kosmologischen Dualismus zwischen Gott und dem Satan,
dem Innen und dem Aufien (wenngleich natiirlich vom Satan ge-
sprochen werden kann). Im Gegenteil verbindet der Geist das Innen
mit dem Aufen, das Herz des Gliubigen mit der Schépfung Gottes,
wie mein indianischer Gesprichspartner® auf der Grundlage einer
eigenen Vision betont: ,Was mich also am meisten anriihrt (in der
Schrift, HS) ist dies: Am Anfang schuf Gott Himmel und Erde,
formte den Mann und formte die Frau. Aber der Geist Gottes
schwebte (se movia) iber dem Antlitz der Erde, doch heute bewegt
er sich (se estd moviendo) in einem jeden Herzen, denn wir spr
chen mit Gott, denn wir singen zu Gott (.. .).*

Diese Christen grenzen das Innen der Kirche gegen das Aufien
der lebensfeindlichen Welt ab und erwarten brennenden Herzens
die ,Wiederkunft des Menschensohnes® im pramillenaristischen
Sinne. Aber diese Abgrenzung fithrt noch nicht zur ginzlichen Ab-
lehnung der Welt als Schépfung oder zur Dimonisierung des ande-
ren und Fremden. Die theologische Bedeutung der ekstatischen
Pneumatologie dieser Kirchen erschlief$t sich vielmehr aus ihrer Be-
zogenheit auf eine soteriologische Grundsituation, in der das physi-
sche Uberleben selbst in Frage steht; sie bringt somit den Geist in
einen Bedeutungszusammenhang mit ,Leben®, nicht aber mit
»>Macht®, wie dies bei den neopfingstlichen Kirchen der Fall ist.

19 Das Verhilenis von Primillenarismus, Dispensationalismus und Funda-
mentalismus ist nicht unumstritten. Meine Position in der Sache kann ich
hier nicht darlegen und muf auf die o. g. Dissertation verweisen.

! Die Salbung (uncién) des Geistes wird als mindere Form des Wirkens des
Geistes am Menschen verstanden.

2 Vermutlich spricht der Interviewpartner von ,englisch®, weil das paradig-
matisch fiir alle nicht-guatemaltekischen Sprachen steht und fitr ihn damitin
den Lebenszusammenhang des Interviewers gehdrt. Evel, ist damit auch
konnotiert, dafl die Zungenrede Gleichwertigkeit mit der dominanten Kul-
tur impliziert,

1 Es kann sich bei dieser schdpfungstheologischen Wendung der Pneuma-
tologie durchaus um eine Besonderheit des indianischen Kontextes handeln.
Um dies aber mit Sicherheit sagen zu kénnen, sind weitere Detailanalysen
des Materials aus den unabhingigen Kirchen nétig.



Hauptaufsatz

Der Heilige Geistim Herzen, als Ausdruck innerster Identifikation
der Gliubigen mit dem Absoluten, ist zugleich Schépfergeist, der
Geist also, der auch das Fremde, das Auffen, das andere geschaffen
hat. Dementsprechend ist der Geist nicht nur in der eigenen Kirche
zuhause, sondern iiberall dort ,,wo es Heiligung gibt® (Int. 14), d. h.
wo das menschliche Leben ginzlich auf den Gott des Lebens ausge-
richtet ist.

Diese Spiritualitit des Lebens kennzeichnet eine Frémmigkeit
der Unterdrickten, die effektiv ist als Strategie zur Riickeroberung
der Welt; dies aber nicht so, dafl sie die Welt dem absolut gesetzten
Eigenen unterworfen ansihe und das andere, das Fremde von einer
Position der geistlichen (oder politischen) Macht her absolut aus-
grenzte, Die Selbstausgrenzung aus der Welt, die bei diesen Kirchen
zu beobachten ist, mag auf den ersten Blick den Anschein des Fun-
damentalismus erwecken; sie ist aber notwendig fir die Grundle-
gung einer am Leben orientierten geistlichen Identitit in einem
Kontext des Todes. Gewif§ ist es denkbar, daf} diese Gruppierungen
sich zu fundamentalistischen Positionen versteigen, dhnlich wie sie
in den etablierten Gruppierungen zu finden sind. Aber die Spiritua-
litit des Leben eréffnet auch den Weg zu einer Okumene des Uber-
lebens, einer Okumene der Unterdriickten. Der in Brasilien le-
bende protestantische Theologe Julio de Santa Ana berichtete 1990

@ "Vitten von einer Gruppe vertriebener Bauern, die gemeinsam ein
grofles Stiick Brachland besetzt hatten. Sie rodeten einen Platz fiir
das Dorf, das sie bauen wollten. Als erstes errichteten sie in der
Mitte ein Gotteshaus, und zwar fir alle Glaubensrichtungen, die
unter ihnen vertreten waren: Pfingstler, Lutheraner, Katholiken
und Anhinger des Candomblé. Sie weihten es mit einem gemeinsa-
men Gottesdienst ein, in dem sie Gott dankten fiir das neue Land,
fir eine Moglichkeit zu tiberleben.

Gesellschaft

Stellt man die genannten Stromungen des Protestantismus in die
gesellschaftlichen Rahmenbedingungen Lateinamerikas, d. h. in die
Bedingungen einer immensen sozialen und politischen Polarisie-
rung, so fillt zunichst auf, daf der eben erwihnten ,,Okumene des
Lebens“ eine ,Okumene der Macht® gegeniibersteht, genauer ge-
sagt eine Okumene der neoliberalen Machtentfaltung. Dies ist sym-
ptomatisch fiir die neuere religidse Entwicklung in Lateinamerika.
Katholizismus und Protestantismus beginnen, ihre allgemeine kon-
fessionelle Frontstellung zu @iberwinden und sich entlang bestimm-

A gesellschaftlicher Interessen differenzierter, projektorientiert
"Whd mit unterschiedlicher theologischer Tiefenwirkung zueinander
in Beziehung zu setzen.

Gesellschaftliche Gruppen mit neoliberalen Wirtschaftsinteres-
sen und einem politischen Programm der Angliederung Lateiname-
rikas an die nordatlantische Kultur finden sich in der neopfingstli-
chen und der katholisch-charismatischen Bewegung, Von seiten der
neopfingstlichen Kirchen wird das politische Projekt oftmals als
eine ,Reformation” gesehen: ,Die USA, England, alle wurden auf
das evangelische Christentum gegriindet, und es sind Nationen, die
trotz ihrer Irrtimer weiterhin starke Nationen sind“ (Int. 59/87,
Zahnarzt). Dabei wird das Christentum, genauer: seine neopfingst-
liche Ausprigung, als Grundlage fiir wirtschaftliche ,Prosperitit*
der Mitglieder dieser Kirchen gesehen. Zur Durchsetzung neolibe-
raler Wirtschaftsmodelle gegen die Masse der Bevélkerung istin der
Dritten Welt allerdings ein geriittelt Maf an staatlicher und para-
staatlicher Gewalt notig, die von vielen Mitgliedern und Fiihrern
neopfingstlicher Kirchen als Form der Austreibung dimonischer
Michte aus der Nation legitimiert wird.* Okumenische Kontakte
zwischen neopfingstlicher und katholisch-charismatischer Bewe-
gung sind, gemessen an der traditionell scharfen Frontstellung von
Katholizismus und Protestantismus in Lateinamerika, erstaunlich
eng bei gleichzeitiger Abgrenzung vom offiziellen Katholizismus:
»Ich méchte mich nicht mit einem katholischen Wiirdentriger zu-
sammensetzen. Aber (...) (vor) zwei Wochen hatte ich einen promi-
nenten Katholiken hier bei mir; einen Mann, Grofigrundbesitzer
von der Sidkiiste, mit katholischer Tradition. (...) Seine Konver-

sionserfahrung hatte er vor einigen Monaten, als Katholik, durch
die Arbeit der charismatischen Bewegung® (Int. 69/78, Pastor),
Autgrund der gesellschaftlichen Positionen ihrer Mitglieder gibtes
fiir diese ,,Okumene der Machtentfaltung® zunehmend mehr Ein-
flufmoglichkeiten auf Politik, Militdr und Wirtschaft des Subkonti-
nents.

Die ,Okumene des Lebens® kommt hingegen langsamer in
Gang, wie es scheint. Dies 4t sich unter anderem aus der militiri-
schen Unterdriickung und der wirtschaftlichen Lage erkliren. Es
waren in den siebziger Jahren vor allem die katholischen Basisge-
meinden, die den politischen Widerstand organisierten und mit an-
deren Organisationen zusammenarbeiteten. Der heftige militiri-
sche Riickschlag der achtziger Jahre durch die Aufstandsbekim-
pfungsmafinahmen der Regierungen machte die offene Identifika-
tion mit dieser religidsen Bewegung gefihrlich, dringte die cnga-
gierten Personen aus dem politischen in den religiés-symbolisch ar-
tikulierten Widerstand und lie§§ die protestantischen Kirchen als re-
ligidse Alternative erscheinen. Zudem boten sich der pfingstliche
Pramillenarismus und der fundamentalistische Dispensationalis-
mus als plausible Erklirung der unauthaltsamen Verelendung an.
Von dorther resultiert eine Frontstellung, die nur langsam tber-
wunden wird, und dies auch nur dort, wo fundamentalistische Kir-
chenleitungen solche Entwicklungen nicht blockieren. Auerdem
sehen sich viele Menschen durch thre verzweifelte Lage zum voll-
stindigen Riickzug aus dem Engagement gedringt, sodaf} die Ge-
staltung der Welt als Feld gemeinsamer kumenischer Praxis und
ékumenischen Lernens versagt bleibt. Gleichwohl gibt es immer
wieder informelle Skumenische Zusammenarbeit. Innerhalb des
Protestantismus entstehen auflerdem {iberkonfessionelle Zusam-
menschliisse, die dieser Okumene zuarbeiten, wie z.B. der Ge-
meindeverband aus unterschiedlichen Konfessionen CIEDEG in
Guatemala; auch die zunehmende Bereitschaft von pfingstlichen
Kirchen, im Lateinamerikanischen Kirchenrat CLAI mitzuarbei-
ten, ist in diesem Zusammenhang zu erwihnen,

Der klassische Fundamentalismus evangelikaler Prigung igelt
sich hingegen vollig ein und widersteht jeglicher kumenischen Ver-
suchung, teilt im wesentlichen die Positionen konservativer Militir-
regierungen, ist aber gesellschaftlich von geringer Bedeutung. Aus
der evangelikalen Bewegung haben sich dennoch neue Krifte ent-
wickelt, u.a. im Rahmen der Fraternidad Teolégica Latinoameri-
cana und des lateinamerikanischen Fligels der Lausanner Bewe-
gung. Namen wie Orlando Costas, René Padilla oder auch der weni-
ger bekannte des Guatemalteken Marco Tulio Cajas stehen fiir einen
evangelikalen Neuansatz in Lateinamerika auf den Feldern der Mis-
siologie und der Sozialethik. Ohne dafl man hier von einer genuin
Skumenischen Bemithung sprechen kénnte, wird doch diese intel-
lektuelle Stromung im Evangelikalismus durch die gesellschaftli-
chen Probleme des Kontinents immer stirker zum Gesprich mit
dem Skumenischen CLAI und der katholischen Kirche gefiihrt,
was zu einem Aufweichen fundamentalistischer Fronten fithren
kann, Zum Beispiel beteiligt sich die Evangelische Allianz in Guate-
mala gemeinsam mit der katholischen Kirche am nationalen Frie-
densprozefi.

Der Protestantismus in Lateinamerika ist eine wichtige gesell-
schaftliche Kraft geworden, denn er stellt den krisengeschiittelten
Menschen neue, schichtenspezifisch stark ausdifferenzierte Strate-
gien zur Rickeroberung ihrer Lebenswelt, einer geraubten Welt,
zur Verfigung. Insofern lassen sich Pfingstselsten und zunehmend
auch indianische Gemeinden anderer Strémungen als Aufbegehren
gegen die Allianz von Thron und Altar begreifen. Allerdings hat die
katholische Kirche fast iiberall in Lateinamerika das Band dieser Al-
lianz ohnehin schon selbst durchtrennt. Es zeigt sich vielmehr, daf8
die fundamentalistischen Ausprigungen des Protestantismus nicht
selten ihre Riickeroberungsstrategien iiber die bestehende staatliche
Macht zu vermitteln suchen und auf diese Weise eine Allianz von

% Vgl. hierzu H. Schaifer: ,,... und erlése uns von dem Bosen®, in: Uwe
Birnstein: Gottes einzige Antwort ... Wuppertal: Hammer, 1990, S. 128ff,
sowie H. Schafer: Protestanten im Biirgerkrieg Mittelamerikas, in: Evange-
lische Kommentare, 12, 1990, S, 744ff.
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Thron und Kanzel ins Werk setzen. In seinen verschiedenen Gestal-
ten ist der Protestantismus in Lateinamerika also Komplize der
Riuber und Beraubter zugleich. Deshalb werden die alten konfes-
sionellen Trennlinien zusehends tiberwunden, so dafd sich der Pro-
testantismus Lateinamerikas zu polarisieren beginnt in eine funda-
mentalistische Okumene der Macht und eine verfolgte Okumene
des Lebens.

Aus der Perspektive des lateinamerikanischen Protestantismus
lassen sich angesichts dieser Sachlage Konsequenzen formulicren
fir die 8kumenische Theologie und die Konfessionskunde in Eu-
ropa nach 500 Jahren Europiisierung der Welt und entsprechendem
Widerstand. Die Reflexion des religiosen Feldes im heutigen La-
teinamerika sieht sich zum einen noch den klassischen Feldern der
Kontroverstheologic gegeniiber: den Gegensitzen zwischen Ka-
tholizismus und Protestantismus sowie Liberalismus und Funda-
mentalismus. Eine spezielle kontextbedingte Ausprigung lieg frei-

Die Adventisten —

lich in der weitgehenden Oralitit etwa pfingstlicher Theologie, wo-
durch Anfragen an die klassische Methodik des Dokumentenstu-
diums und interkonfessionellen Lehrgesprichs gestellt werden, Die
Kirchen aus der Tradition der Pfingstbewegung, vor allem die unab-
hingigen Kirchen Lateinamerikas, fithren uns aber dariiber hinaus
noch in ein véllig neues und héchst wichtiges Feld des Skumeni-
schen Gesprichs: den Nord-Siid-Dialog zwischen den historischen
Kirchen katholischer, reformatorischer und orthodoxer Tradition
auf der einen sowie den weit zahlreicheren unabhingigen Kirchen
und Fundamentalisten der Dritten Welt auf der anderen Seite. Die
streitenden Briider Fundamentalismus und Unabhingigkeit sind im
Christentum so michtige Krifte zur Riickeroberung von Welt ge-
worden, da} europiische Theologie ihre eigene Bedeutungslosig-
keit betreibt, wenn sie sich dem Dialog und dem Streit verschliefit.

Dr. Heinvich Schifer, Marl

eine konfessionskundliche Einordnung P

Problemstellung

Durch die Vereinigung Deurschlands sind die Kirchen, kirchli-
chen Werke und Verbinde sowie zwischenkirchliche Organisatio-
nen in einen Prozef des Zusammenwachsens getreten. Dies betrifft
auch die ,Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen®, die sich am
26./27. Februar 1992 als gesamtdeutsche ACK neu konstituierte.
Die Gemeinschaft der Siebenten-Tags-Adventisten (STA) bat
darum, als Gastmitglied in die neue ACK aufgenommen zu werden.
Sie hatte in der bisherigen AGCK (wie man im Osten sagte) einen
Beobachterstatus, der im Westen einem Gaststatus entsprach. Die
Verfassung der neuen ACK sieht eine dreistufige Mitgliedschaft
vor: Neben den ordentlichen Mitgliedskirchen gibt es Kirchen als
,Giste® und Kirchen als ,Beobachter®. Die STA streben also den
Gast- und nicht den Beobachterstatus an. Indes liegt gerade hier das
Problem, das Hans-Diether Reimer 1986 auf die griffige Formel
brachte: Ist die Gemeinschaft der STA ,,6kumene-fihig* ?! Ausge-
sprochen oder unausgesprochen steht fir die ACK die Frage im
Raum, ob die Gemeinschaft der STA eine ,Sekte ist. Es diirfte un-
mittelbar einleuchtend sein, dafl die ACK keine Organisation sein
oder werden darf, in der ,,Sekten® Aufnahme finden.

Wirft man einen Blick in die gingigen Handbiicher, so ist der Ein-
druck vorherrschend, daf es sich bei dieser Gemeinschaft um eine
,Sekte“? handelt, Im Standardwerk tber die Sekten von Kurt Hut-
ten? ist dies ebenso der Fall wie im ,Handbuch Religiose Gemein-
schaften®, das die VELKD erarbeiten liefl.* Dort werden Sekten de-
finiert als ,Gemeinschaften, die mit christlichen Uberlieferungen
wesentliche auferbiblische Wahrheits- und Offenbarungsquellen
verbinden und in der Regel ékumenische Beziehungen ablehnen®.
Nach dieser Definition trifft das zweite Kriterium fiir die STA niche
zu; denn sie wollen ja Skumenische Bezichungen aufnehmen. Man
wird den STA nicht unterstellen diirfen, dafl es sich bei threm An-
trag auf Gastmitgliedschaft um strategische oder sonst unlautere
Motive handelt.s Auszugehen ist davon, dafl die Gemeinschafe der
STA die 6kumenische Zusammenarbeit im Rahmen ihres Selbstver-
standnisses in der ACK aufrichtig will, Daher muf das zweite Krite-
rium der Definition einer Sekte genau untersucht werden, die Frage
also, ob die STA ,,wesentliche aufierbiblische Wahrheits und Offen-
barungsquellen® mit christlichen Uberlieferungen verbinden.

Wie kam es zu dem Problem ¢

Als Ausgangspunkt kann zunichst dem nachgegangen werden,
warum die STA tberhaupt in den Geruch kamen, eine Sekte zu
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sein, Hier spielen zumindest vier geschichtliche Faktoren eine
grofie Rolle:

1. Am Anfang der Gemeinschaft stand eine eschatologische Spe-
kulation, wenn man die Miller-Bewegung als Vorgeschichte der
STA cinordnet.” Die Wiederkunft Christl wurde fir 1843/44 be-
rechnet.

2. Die Enttiuschung fiber das Ausbleiben der Parusie wurde
durch eine Sabbattheologie aufgefangen. Danach sollte die Heili-
gung des Sabbats die eigentliche Trennwand zwischen dem wahren
Israel und den Ungliubigen sein. Man muf} davon ausgehen, dafl
die Sabbatheiligung im Amerika des 19. Jahrhunderts und nachfol-
gend auch in Europa wie ein sicheres Indiz des Sektencharakeers der

U Hans-Diether Reimer, Die Siebenten-Tags-Adventisten und das Problem
der zwischenkirchlichen Beziehungen, in: Materialdienst der EZW 49,
1986, 267-275, hier: 267. Reimer stellte auch fest, dafl es den Adventisten
weitgehend an der Fihigkeit fehle, ,sich selbst mit den Augen anderer zu g
hen®, so dafl ihr Sondergut — genannt werden die Sabbatlehre, prophetis‘
apokalyptische Festlegungen, ein stark alttestamentlich geprigter Biblizis-
mus, ein vom Gehorsam bestimmter Glaubensbegriff und ein ungeklirtes
Kirchenverstindnis — ,auf andere Christen nicht allein herausfordernd wir-
ken, sondern diese zum Teil drgern®, ja verletzen mufl, Ebda. 274f.

2 Der Ausdruck Sekre wird beibehalten, um das Problem auf den markan-~
ten Punkt zu bringen. Es sei jedoch erwihnt, daR das Wort in der deutschen
Sprache eine stark pejorative Bedeutung hat, so dafl man neuerdings in der
wissenschaftlichen Literatur von ,Sondergemeinschaften® spricht,

3 Seher, Griibler, Enthusiasten. Das Buch der traditionellen Sekten und reli-
gidsen Sonderbewegungen, Stuttgart 1982 (12, Aufl.), 35-64.

+ Handbuch Religiose Gemeinschaften. Fiir den VELKD-Arbeitskreis Re-
ligiése Gemeinschaften im Auftrag des Lutherischen Kirchenamtes hg.von
Horst Reller und Manfred Kiefiig, Giitersloh 1985 (3. Aufl.).

5 S, 219. Diese Definition findet sich auch ber H. Reller, Art. Sekten, in:
Okumene-Lexikon. Kirchen — Religionen — Bewegungen, hg. von Han-
fried Kriiger u.a., Frankfurt/M. 1987 (2. Aufl.), Sp. 1098.

6 Vel. H.-D. Reimer, aa0. 274, ,Es wire sicher falsch, die adventistischen
Kontaktbemithungen als einen Trick zu deuten, um gréeren Einflufl zu ge-
winnen.“ Freilich ist es ein legitimes Anliegen, daff sich mit dem Gesuch auf
Gastmitgliedschaft die Erwartung verbindet, nicht mehr so einfach als
LSekte® abgestempelt werden zu konnen. Man muf} jedoch auch davon aus-
gehen, daf die STA einen Antrag auf Gastmitgliedschaft nicht gestellt hit-
ten, wenn dies zu einem Verlust adventistischer Identitit fihren wiirde.
Aber diese Beobachtung trifft auf alle Kirchen zu.

7 Auf die Miller-Bewegung muf hier nicht niher eingegangen werden, zu-
mal eine Darstellung in deutscher Sprache vorliegt: Konrad F. Mueller, Die
Frithgeschichte der Siebenten Tags-Adventisten. Studia Irencia TV, Hildes-
heim 1977 (2.Aufl.). Vgl. auch Ruth Alden Doan, The Miller Heresy, Millen-
nialism, and American Culture, Philadelphia 1987; Ronald L. Numbers / Jo-
nathan M. Butler (Hg.), The Disappointed: Millerism and Millennarianism
in the Nineteenth Century, Bloomington 1987,
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Dialog statt Dialogverweigerung

Dialog statt Dialogverweigerung — dies ist nicht nur der Titel einer Studie, die das Zentralko~
mitee der deutschen Katholiken (ZdK) nach vierjihriger Arbeit vor kurzem veréffentliche hat, !
auch nicht nur, wie von vielen Beobachtern pliffig bemerkt, das ,heimliche Thema® des dies-
jihrigen 91. Deutschen Katholikentages in Karlsruhe oder, als Alternative formuliert, das of-
fenkundige Problem im heutigen Katholizismus. Mit ,Dialog statt Dialogverweigerung* lifit
sich zugleich auch eines der wichtigsten Ergebnisse zusammenfassen, das das Zweite Vatikani-
sche Konzil hervorgebracht hat. Mit ihren Konzilstexten ist die rémisch-katholische Kirche
»heutig® geworden, hat den Geist der Neuzeit eingeholt und sich als Dialogpartner ausgewie-
sen — innerkirchlich, zur ,, Welt“ hin, kumenisch.

Bemerkenswert ist es daher schon, wenn fast drei Jahrzehnte spiter in dem Diskussionspa-
pier des ZdK die Ungleichzeitigkeit der rémisch-katholischen Kirche mit dem Selbstbewuft-
sein heutiger Menschen als ,,Grundproblem® des Dialogs herausgestellt wird. ,In der Gesell-
schaft wie auch im Privatleben verstehen sich moderne Menschen als miindig, wihrend sie sich
in der Kirche immer noch iiberwiegend als Objekte einer Leitung und Belehrung erfahren, auf

L sic keinen Einflufl haben. Man merkt dieser Studie an, daB sic auf Ausgleich bedacht ist.
6 bemiiht sich, Grundsitzliches zu bekriftigen (,,die Kirche braucht ein starkes Amt der Ein-
heit”), appellierc daran, daR diese Strukrur ,im christlichen Verstindnis weder ein autoritires
Gebaren noch Zentralismus“ bedeutet, und setzt sich fiir ein ,ausgewogenes Verhaltnis® zwi-
schen dem Charisma der Leitung und den tibrigen Charismen ein. Man erkennt hier das fiir die
romisch-katholische Kirche von ihrem Selbstverstindnis her typische Bemiihen, Differenzen
durch Kommunikation (,ausgewogenes Verhiltnis*) und Integration (»Wahrung der Einheit®)
aufzutangen mit dem Ziel, die Geschlossenheit der rémisch-katholischen Kirche nach innen
und nach auflen zu bewahren,

Welchen Wert aber hat eine Studie éiber den Dialog trotz vieler richtiger und beachtenswerter
Bemerkungen tiber den Umgang miteinander, die auf eine Auseinandersetzung mit gerade den-
jenigen lehramtlichen Positionen verzichtet, die im Rufe stehen, das Leid im gegenwirtigen
Dialog mitzuverursachen ? SchlieBlich erfabren sich unsere katholischen Mitchristen nicht nur
als Objekee der Belehrung und Bevormundung, sie sind es mit der ganzen Wucht lehramtlicher
Autoritdt nicht nur in Glaubens-, sondern zunehmend auch in Lebensfragen. Einige Brenn-
sunkte seien hier erwihnt,

Was habe ich denn in dieser Kirche al

. . s wissenschaftlicher Theologe noch fiir eine Dialogmog-
chkeit, wenn ich erkenne, daf meine Forschungsergebnisse tiber die christliche Botschaft mit
erauthentischen Lehre des Lehramts niche iibereinstimmen und mir das »Recht auf Dissens“?
rgesprochen wird ?
Was 1abe ich denn als katholischer Amtstr
e ibens- und Treueid, den icl
tzm Lehramt aucl

dger noch fiir eine Dialogméglichkeit, wenn ich
1 frei und ungezwungen zu sprechen habe, mich im
1 liber noch nicht unfehlbar festgestellte Glaubensitze zu
' notfalls zy »schweigendem und betendem Leiden® ?
-atholik noch fir eine Dialogméglichkeit, wenn selbst moralische
tung des Verbots der Empfingnisverhiitung mit einem Angriff auf
V" (Papst Johannes Paul 11 .) gleichgesetzt werden ?

Aus dem Inbalt

Fundamentalismus:

»In seinen verschiedenen Gestalten ist der
Protestantismus in  Lateinamerika Kom-
plize der Riuber und der Beraubten zu-
gleich. Deshalb werden die alten konfessio-
nellen Trennlinien zusehends iibevwunden,
so dafs sich der Protestantismus Lateiname-
vikas zu polarisieren beginnt in eine funda-
mentalistische Okumene der Macht und
eine verfolgte Okumene des Lebens.“
(wHerr des Himmels, gib uns Macht

auf der Evde /) S. 43ff

Adventisten:

»Eserscheint dringend geboten, den okume-
nischen Kontakt mit den Siebenten-Tags-
Adventisten auf eine solide Grundlage zu
stellen, um die kumenische Offnung der
Siebenten-Tags-Adventisten zu fordern und
nicht zu behindern. Nachdem schon 1973
der ORK empfoblen batte, den Dialog zwi-
schen nationalen Kirchenriten und den Sie-
benten-lags-Adventisten  aufzunebmen,
wdre es an der Zeit, dafl dies auch in
Deurschland geschiebt.”

(»Die Adventisten — cine konfessions-
kundliche Einordnung*) S.48ff

Waldenser, Methodisten, Baptisten:

»Die Vereinbarung der Waldenser- und Me-
thodistenkirche mit den Baptisten in Italien
ist mebr als ein kleines Zeichen®; vielmebr
hat sie in einem sikularisierten Europa Mo-
dellcharakier, wie evangelische Kirchen mit-
einander umgehen kinnen. Es mufl den
Partnerkirchen der Lenenberger Konkordie
vorbehalten bleiben, die Frage nach der Ver-
einbarkeit der Konkordie mit dieser italien:-
schen Ubereinkunft zu beantworten.
(wEvangelische Schwesterkirchen

in Italien*) S.52ff

Orthodoxie:

»Das erstmalige gemeinsame Treffen der or-
thodoxen Evsihievarchen und ibre gemein-
same Botschaft sind Hoffnungszeichen, daff
panorthodoxe Fragen micht auf sekunddirer
diplomatischer Ebene zwischen den einzel-
nen Patriarchaten oder iiber Genf bearbei-
tet, sondern zum gemeinsamen obersten
Anliegen gemacht und nach auflen vertre-
ten werden.

(»Panorthodoxes Gipfeltreffen

im Phanar®) S. 54
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