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VORWORT

Menschen in Guatemala und anderen Léindern Zentralamerikas sowie in den USA
haben durch ihre Freundlichkeit und ihr Entgegenkommen zum Entstehen des
vorliegenden Buches entscheidend beigetragen. Sie waren zum Gesprich bereit
trotz unterschiedlicher Auffassungen oder, was schwerer wiegt, in einigen Fillen
unter erheblichem Risiko fiir jhre persdnliche Unversehrtheit. Politische Gewalt-
herrschaft und Widerstand, verschiedene Formen des religiosen Fundamentalismus
sowie ein Aufbruch der indigenen' Vélker prigen das geselischaftliche Leben in
Zentralamerika und besonders in Guatemata. In diesem Kontext fragen viele
protestantische Kirchen in Zentralamerika, unter ihnen auch die Nationale Evange-
lisches Presbyterianische Kirche von Guatemala (Iglesia Evangélica Nacional
Presbiteriana de Guatemala, IENPG), danach, was fir sie Christsein in Zentral-
amerika bedeutet. Die Bedingungen und den Weg dieser Suche machte ich auf den
folgenden Seiten skizzieren.

Der erste Teil der vorliegenden Studie wird sich dem Protestantismus in
Zentralamerika im allgemeinen widmen; er gibt einleitende Uberlegungen einer
derzeit laufenden groBeren Studie iiber die pfingstliche und die charismatische
Bewegung in Zentralamerika wieder, Der zweite Teil wird den historischen
Protestantismus am Beispiel der Presbyterianer in Guatemala in den Blick nehmen,
Die Interviewpartner aus der Presbyterianischen Kirche haben durch ihre Mitarbeit
an der vorliegenden Studie einen Einblick in die Diskussion iiber die Geschichte
und die Zukunft jhrer Kirche gewdhrt und ermdglichen so, daB der zweite
Hauptteil und der Schlu dieser Untersuchung in direkter Weise Beitriige zu dieser
Diskussion sein kénnen, Entstanden auf Anregung des Reformierten Weltbundes,
wurde eine erste Fassung des zweiten Hauptteils ins Spanische fibersetzt und zur
Diskussion nach Guatemala gesandi, Die Antworten von verschiedenen Interview-
partnern und anderen Personlichkeiten aus Guatemala sowie wichtige Anregungen
von Herrn Prof, Dr, Konrad Raiser, Ruhr-Universitit Bochum, und vom ehemali-
gen Vorsitzenden der Theologischen Abteilung des Reformierten Weltbundes,
Herrn Prof. Dr. Lukas Vischer, Bern, haben zur jetzigen Gestalt der vorliegenden
Studie entscheidend beigetragen. Verdnderungen gegeniiber der ersten Fassung
wurden vor allem im Kapitel dber die indigenen Presbyterien und iber die
Piingstkirchen vorgenommen. Auf die Offenheit, mit der viele Zentralamerikaner
zu dieser Studie beigetragen haben, mdchte ich mit gréftmoglicher Gewissenhaftig-
keit in meiner analytischen und interpretativen Arbeit antworten. Ich hoffe, daB
meine Zeilen fiir die laufende Diskussion in Zentralamerika von Nutzen sein
werden und hier in Deutschland das Verstindnis der komplexen Lage des latein-
amerikanischen Protestantismus ein wenig voranbringen.

1" Zu diesem Begriff vgl. unten, den Abschniti JI1.C5.
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Die vorliegende Untersuchung ist im Juni 1991 an der Bvangelisch-Theologi-
schen Fakultdt der Ruhr-Universitit Bochum als Promotionsschrift angenommen
worden. Zum Druck wurde sie leicht erweitert. Die Arbeit stellt ein Zwischener-
gebnis aus einem breiter angelegten Forschungsunternchmen dar, welches auf allen
seinen, oft meandernden Wegen von Prof. Dr. Konrad Raiser betreut und gefér-
dert wurde. BEr begleitete meine Arbeit auf die ihm eigene Weise, engagiert,
freundschaftlich, kritisch, geduldig und ermutigend; es ist mir eine ganz besondere
Freude, itm von ganzem Herzen dafiir zu danken. Herr, Prof. Dr. Giinter Brakel-
mann, Bochum, hat trotz vielfdltiger Belastungen diese Arbeit als aufmerksamer
und hilfreicher Korreferent betrent und sich fiir das gesamte Forschungsprojekt
eingesetzt; auch ihm sei mein herzlicher Dank ausgesprochen. Herr Prof. Dr.
Lukas Vischer hat die Studie tiber die presbyterianische Kirche angeregt und ihre
Entstehung und Ubersetzung freundlich und ermutigend begleitet; ihm mdchte ich
fiir die vielen Anregungen und Hilfen sowie fiir eine enge Verbindung wissen-
schaftlicher Theologie mit dkumenischer Praxis im EntstehungsprozeB -der Studie
iiber die Presbyterianer herzlich danken. Herr Prof. Dr. Hans-Jirgen Prien hat mir
bereits anfang der achtziger Jahre, als ich mich fiir die Thematik zu interessieren
begann, wichtige Hilfen zum Einstieg in die vielféltige Welt des lateinamerikani-
schen Protestantismus gegeben; er war mir iber die Jahre bei verschiedenen
Gelegenheiten ein  kenntmisreicher Gesprachspartner, - dem ich hier cbenfalls
herzlich danken méchte. .

Das gesamte Forschungsunternchmen wire schon in den Anfingen gescheitert,
wenn nicht in Lateinamerika und hier in Deutschiand viele Menschen ein Netz
von Freundschaft, Gesprdch, Kritik, Ermutigung und tatkrdftiger Unterstitzung
gekniipft hétten, Vor allem denke ich dabei an meine Frau, Kirstin Katolla-
Schifer. Wir haben einen Teil unserer Feldforschung in Guatemala gemeinsam
absolviert, sie als Ethnologin und ich als Theologe. Die gemeinsame Arbeit mit
ihren Anregungen und ihrer Kritik, ihrer Ermutigung und ihrer Kraft ist von
meinem gesamten Forschungsprojekt nicht zu trennen. Ich denke aber auch an die
vielen Freunde, Lateinamerikaner, Deutsche und US-Amerikaner, die wir auf
unseren Reisen und durch unsere Arbeit gewonnen haben und die uns ihre
Freundschaft und oft auch ein voriibergehendes Zuhause und unbeschwerte Zeiten
geschenkt haben.

Die in dieser Studie verwendeten Interviewtexte gehiren zu einer Sammlung
von etwa 200 Interviews und 100 Predigten, die ich wihrend der Feldforschung in
Guatemala und Mexico aufgenommen habe. Frau Sabine Weyersberg hat 1988 drei
weitere Interviews fiir mich in Guatemala gefiihrt. Die Transkriptionen der
Interviews wurden durchgefilhrt von Gloria Brea M. Carlos Echegoyen, Maya
Flakoll-Gross, Kirstin Katolla-Schifer, Antonio Lopez M., Patricia Romero, Blanca
Schwarz und Margarita Ugarte Pastene. Uberpriift wurden die Transkripte von
Kirstin Katolla-Schifer und Christoph Keienburg, Das Korrekturlesen der vorlie-
genden Arbeit besorgte Peter Brockhaus mit Akribie, Johannes v. Keller, Don't
panic Computer, Tiibingen, ist mir beim Computern mit Rat und Tat zur Hilfe
geeilt. Thnen allen danke ich sehr herzlich fiir ihren Einsatz.

Sodann sei den folgenden Institutionen fiir ihre groBziigige finanzielle Unter-
stiitzung der Feldforschung, der Transkription der Interviews und der Auswertung

verbindl.ich gedankt: Evangelische Kirche von Westfalen, Evangeli i

werk Villigst, Lutherischer Weltbund, Okumenischer Rat der Kircﬁil;sc;‘{zsfofrtnuiglrfn-
weltxlt:ndhll}nge V;rcinighte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschland’s. o

‘ schlicbend mochte noch einmal auf die politische Lage hinwi i

{?lICI'EC und Theologie in Zentralamerika ihr Zeugnis von Chriﬁtus lfn‘g]efsiie:l ’Glrlzlre(:ﬁf
tlgk‘elt, Fneden‘ und das Leben abzulegen haben. Der Anhang 4 dieser Studie
bcnchte.t von wele_n Schwestern und Briidern, die dafiir ihr Leben gegeben haben
Auch die belde.n, in Kapitel ILC. mehrfach zitierten, Theologen und Sozialwissen:
scl;aftler Ignacio Martin-Bar6 S.J. und Ignacio Ellacurfa S.J. haben’ sich als
\Ylssqnscl{aftler und Christen, im Kampf fir Gerechtigkeit und Frieden ein e;etzt
§1e sind lm.Her.bst 1989 in El Salvador zusammen mit weiteren Ordensbgiidern.
ihrer H?.ushéjt“enn ul}d deren Tochter vom Militir massakriert worden. In del:
Theologie gchprex; Wissenschaft und Zeugnis eng zusammen; Erkenntnis theologi-
sgher )Vahrhqlt gibt es letzilich micht ohne Liebe, und ae-niemand hat rc“)Begr

Ll‘e/be denn die, da8 er sein Leben 4Bt fiir seine Freunde.® {Joh, 15,13) & ‘

Mar], im Mai 1992 us



Technika

Im zweiten Hauptteil wird aus transkribierten Interviews zitiert. Folgende Regeln
sollen die Lektiire erleichtern: Drei Punkte in Klammern (..) weisen darauf hin,
daB im zitierten Text eine Passage ausgelassen wurde. Drei Punkte ... kennzeich-
nen den Abbruch eines Satzes oder cine ldngere Sprechpause durch die Interview-
partner. Das Fragezeichen in Klammern (.7.) kennzeichnet eine auf dem Tonband-
mitschnitt unverstindliche Passage. Kursiver Text in Interviewzitaten zeigt eine
starke Betonung der jeweiligen Worte durch die interviewte Person an. Text in
Klammern (Text) faBt vorausgegangene Ausfilhrungen der interviewten Person
zusammen oder enthdlt Hinweise zu wichtigen nonverbalen Elementen der
Kommunikation. Bei Text in Klammern mit dem Kiirzel HS (Text, HS) handelt es
sich um einen erklirenden oder erginzenden Zusatz des Verfassers. Lingere
Kommentare des Verfassers erscheinen in Anmerkungen, die dem zitierten
Interviewtext beigegeben sind. In dialogischen Interviewpassagen beizeichnet A (=
Antwort) die Interviewpartner, F (= Frage) den Verfasser und ggf. AS (= Andere
Stimme) eine dritte teilnehmende Person.

Literaturzitate aus spanischsprachiger Literatur wurden iibersetzt, englischspra-
chige Zitate wurden im Original belassen.

Das Literaturverzeichnis richtet sich weitgehend nach DIN 1505, Die Literatur
wird in den Anmerkungen zitiert, indem den Namen der jeweiligen Verfasser das
Erscheinungsjahr des Werkes und dic Seitenzahl beigegeben wird (Miiller: 1980, S.
110 £.).

Allgemeine Abkiirzungen entsprechen weitgehend Religion in Geschichte und
Gegenwart (3. Auflage). Spezielle Abkiirzungen, etwa von Institutionen, werden in
der Regel vermieden, sonst aber im Text eingefiihrt. Die Bundesstaaten der USA
werden nach der neueren, im postalischen Verkehr der USA gebrduchlichen Form
mit zwei Majuskeln (Los Angeles, CA) abgekiirzt.
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EINLEITUNG

I. Gegenstand und Durchfiihrung der Forschung

A. Protestantismus auf dem , katholischen Kontinent*

Bin aus Japan stammender Protestant, Alberto Fujimori, ist derzeit Regierungschef
Perus, cines der Linder Lateinamerikas mit hochkulturelier Tradition in vorkolum-
bischer Zeit und einem seit langem etablierten Katholizismus. Diese Tatsache steht
fiir viele, /an denen sich ein durchgreifender kultureller Wandel der lateinamerika-
nischen Gesellschaften ablesen lift. Die mit der Unabhéngigkeit gegen Mitte des
vergall‘genen Jahrhunderts einsetzenden Verinderungen sind auf dem Subkontinent
in den letzten dreiBig Jahren in der wohl proBten wirtschaftlichen und kulturellen
Umwiilzung seit seiner Eroberzng kulminiert. Mit dem Beginn dieser Phase tritt
auch die protestantische Mission aus den USA in Lateinamerika anf. Der Prote-
stantismus, vor allem die Pfingstbewegung, richtet sich in Lateinamerika ein und
breitet sich aus im Rhythmus der gesellschaftlichen Umbriiche des Kontinents als
eine neue religibse Alternative. Stréme von Migranten, durch den Zerfall der
Hacienda und durch neuve Produktionsmethoden arbeitslos geworden und in neue
Siedlungsgebiete oder an dic Rénder der Grofstddte geschwemmt, entdecken im
Heiligen Geist, so wie ihn die Pfingstbewegung bezeugt, einen verliBlichen
Begleiter; zosammengewtirfeite Volkerschaften — in kultureller Hinsicht ,tabula-
rasa-Volker” (Darcy Ribeiro) — entdecken im Protestantismus, aber auch in der
katholischen Basisbewegung, eine neue Quelle von Identitit; indigene Gemein-
schaften zerbrechen unter dem Druck des wirtschaftlichen Wandels und der
Protestantismus als Option fiir die Aussteiger besiegelt ihren Zerfalt, gibt aber
Individuen effektive neue Orientierung; neue, neoliberale Mittel- und Oberschich-
ten bilden sich heraus und finden in charismatischen Kirchen ihre religiése Option.
Zugleich zerfillt die katholische Hegemonie ilber die Gesellschaften. Das katholi-
sche Christenheitsmodell — neuerdings von der Hierarchie in Rom wieder
favorisiert — ist in Lateinamerika genau genommen schon seit dem letzten
Jahrhundert erledigt. Seine hierarchische Struktur, orientiert an der Kategorie des
Raumes und, mit Gott an der Spitze, fiir die Ewigkeit emrichtet, reprisentiert eine
feudale Gesellschaft und allenfalls die traditionelle Hacienda, die es beide nicht
mehr gibt. Die Knechtschaft ist zwar geblieben, aber die Herren haben sich aus
der quasi-feudalen Verantwortung gestohlen und sich hinter den anonymen
Gesetzen der Kapitalakkumulation und den Schilden moderner und effektiver
Polizeitruppen verschanzt; aber auch die Knechte organisieren nun ihre Interessen
selbst. Bs scheint nunmehr so, als entspriche eine neue Form des Christentums,
der denominationelle stark zersplitterte Protestantismus aus den USA, der abhiingi-
gen Klassengesellschaft und ihrer strukturellen Krise auf besondere Weise. Organi-
siert in kleine, miteinander eher konkurrierende als kooperierende Einheiten und
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am Individvum ausgerichtet, verarbeitet der Protcstantisrpus_die gesellschaftlichqn
Umbriiche und Konflikte mit Hilfe der Eschatologie, one_ntl_ert an der_ Kategorie
der Zeit, die den Umbruch zu begreifen erlaubt -— auch hierin der Basisbewegung
im Katholizismus nicht unghnlich.

In Zentralamerika wurde der Protestantismus gegen Ende des 19. :Iahrhgnderts
von der neuentstandenen liberalen Bourgeoisie als ihre religidse Optloq vnll!mn:l-
men geheiflen. Die historischen Kirchen® hatten ihre gesellschaftliche Basis meist in
der Mittel- und Oberschicht der Stidte und arbeiteten mit Schwerpunkt &}lf
Bildung und Erziehung; die evangelikalen Kirchen erreichten mit Beke{mmg_smls-
sion vor allem die #rmere Landbevblkerung. Beide Strémungen reprisentierten
dabei unterschiedliche Formen der Opposition gegen die konservativen Groﬂg_rqnd-
besitzer und die ihnen eng verbundene katholische Hierarchi_e. Seit den (.irejxﬂlger
Jahren kamen pfingstliche und seit den siebziger Jahren charismatische Missionare
aus den USA. Die raschen Umbriiche der sechziger Jahre und die folgende Kns_e
haben vor allem dem ,enthusiastischen Christentum® (Holtenweger), der _Pfing_st_ll-
chen und charismatischen Bewegung, starken Auftrieb gegeben. Die Natlm']ahsle-
rung vieler Kirchenleitungen und die zunehmende Abspaltung ldeil_ler nationaler
Kirchen vor ailem in der Pfingstbewegung haben dazu gefiihrt, daf viele protestan-
tische Kirchen sich auf die Suche ihrer Identitit als Zentralamerikane_r begeben
haben. Zugleich zeigt sich auch eine schichtenspezifische Ausdift:erenzlen_mg der
verschiedenen Traditionsstréme und Sozialformen des Protestantismus, die ganz
besonders deutlich wird im Unterschied zwischen der mit Ober- und Mittelschicht
lilerten charismatischen Bewepung und den kleinen unabhingigen Pfingstkirchen,
die ausschlieBlich der Unterschicht zugehdren. In einigen Segmeme_n.des lfr'otestan-
tismus organisiert sich der — religios-symbolische oder auch explizit polmsch_c —
Protest; andere Teile tragen zur Verfestigung des unheilvollen Status quo unmittel-
bar oder mittelbar bei. Auf jeden Fall aber entsprechen die verschiedenen Formen
des Protestantismus auf je unterschiedliche Weise der aktuellon Nachfrage mach
religitsem Sinn in den unterschiedlichsten gesellschaftlichen Gruppen. )

Wenn auch die katholische Kirche durchaus eine vielgestaltige Kraft ist, so hat
der Protestantismus im Kontext einer abhiingigen kapitalistischen Gesel]schaft ih_r
gegeniiber einiges voraus. Hier sei nur hingewiesen auf die .Anpassungsfiihlg'kelt
seiner religidsen Institutionen und symbolischen Systeme. Da nicht selter} etabllert_e
Leitungsinstitutionen fehlen oder nur geringen EinfluB haben, kénnen die symboli-
sche Produktion und die institutionelle Gestalt der Gemeinde oder Kirche recht
schnell an die Bediirfnisse der Bevolkerung des jeweiligen Ortes angepafit werden,
Dies begrenzt freilich diese Kirchen darauf, ,Klassenkirche® zu sein, Als einzelne
sind sie somit weit entfernt von der religitsen Hegemonie in der Gesellschaft,
aber die Gesamtheit des Protestantismus riickt damit vor allem in Zejten gesell-
schaftlicher Konflikte der religitsen Hegemonie in der Gesellschaft auf flexible
Weise immer niher. Die katholische Kirche hat vielerlei Interessen miteinander zu
vershnen und deshalb sowohl Anpassungsschwierigkeiten an divergierende
Interessen als auch Probleme damit, die Interessen partikularer gesellschgftlicher
Gruppen auf Kosten anderer symbolisch zu stirken; die inneren Konflikte um

1 Vgl dezu unten die Kapitel II. A. und B.
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Basisgemeinden und die Theologie der Befreiung zeugen davon. Nun kann die
Versohnung divergierender Interessen ein theologisch wohtbegriindeter Wert sein
und die Ethik der katholischen Kirche bestimmen; sie kann auch in den politischen
Versthaungsbemijhungen, etwa in El Salvador und Guatemala, hilfreich sein. Aber
im Blick darauf, Mitglieder zu halten oder 2u gewinnen, ist der strukturelle Zwang
— und wohl auch der theologisch begriindete Wille — zur Versdhnung von
Nachteil.

Auch die Flexibilitdt seiner symbolischen Systeme trigt dazu bei, daB der
Protestantismus seine gesellschaftliche Stellung ausbauen kann. Die verschiedenen
theologischen Optionen im Protestantismus erlavben auf cine unterschiedliche
Weise die im gesellschaftlichen Leben erfahrenen Widerspriiche religits aufzuarbei-
ten. Die verschiedenen Eschatologien, Pneumatologien und Christologien — zu-
meist unter den Bedingungen der kapitalistischen Umbriiche in den USA im
vergangepen und in diesem Jahrhundert ausgearbeitet — bieten recht adiquate
Erklirungen fiir die Konflikte von Menschen in abhingigen kapitalistischen
Gesallschaften im sozialen Umbruch. Auf diese Weise erméglichen protestantische
Kirchen vielen desorientierten Menschen, ihr in der Krise zerbrochenes Welthild
wieder zusammenzufiigen und Uberlebenstechniken der Rationalitit und Sparsam-
keit zu begrinden und anzuwenden, um so auf eine wirdige Art und Weise
fortzuexistieren. Die katholische Kirche hat auch im Blick auf die symbolischen
Systeme groBere Schwierigkeiten: zundchst einfach wegen des starken Trégheitsmo-
mentes in ihrer offiziellen Theologie. Sodann bemiihen sich einfluireiche Kriifte in
den Kirchenleitungen mit der Unterstiitzung Roms darum, die Arbeit der Basisge-
meinden einzudimmen und institutionell unter Kontrolle zu bekommen, wihrend
man zugleich beobachten kann, da8 in Gegenden mit starken katholischen Basisge-
meinden deutlich weniger Menschen zu protestantischen Kirchen iibertreten als in
vergleichbaren Landstrichen mit einem konservativen und orthodoxen Kathotlizis-
mus,

Das Auftreten des Protestantismus in Zentralamerika war und ist begleitet von
vielféltigen gesellschaftlichen Konflikten. Seine Rolle darin ist vor allem hinsichtlich
dreier Fragestellungen wmstritten: sein Verhdlinis zu seinen US-amerikanischen
Partnern, seine soziale und politische Funktion sowie sein Engagement unter den
indigenen Vélkern der Region.

Im Blick auf seine gesellschaftliche Funktion wurde der Protestantismus in der
offentlichen Debatte wihrend der siebziger und friihen achtziger Jahre, fast aus-
schlieflich als Mittel zum Stilistellen und zur Entfremdung der unterdriickten
Massen betrachtet. Dann begann man zu differenzieren und die Funktion verschie-
dener Kirchen in den drmeren Schichten fiir das tagtigliche Uberleben und den
symbolischen Protest wahrzunehmen. Dieser Wandel der Beurteifung war notwen-
dig und entspricht den Tatsachen. Gleichwoh! darf man nicht aus dem Blick
verlieren, auf welchen Erfahrungen solche anti-protestantischen Positionen sich
griinden, die nicht aus einem klerikalen katholischen Interesse heraus formuliert
werden, sondern aus dem Widerstand und demn Kampf um gerechte Lebensbedin-
gungen der letzten finfzehn Jahre heraus entstanden sind. Wahrend in dieser Zeit
die apokalyptischen Reiter die Region zerstampften, wurden drei verschiedene
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Krifte im Protestantismus sichtbar: Ein groBer Teil der Kirchen unter der armen
Bevélkerung bot sich an als ,JFels in der Brandung'? der Gewalt oder als » LU
zum Himmel“ und verkiindete wie die ,Siebte Posaune® das nahende Ende der
Zeiten und die Entriickung der Kirche in die Wolken; sie gewdhrten so vielen
Menschen c¢inen Riickzugsort von den Kémpfen. Andere Kirchen, vor allem
charismatische in der Mittel- und Oberschicht, riefen den méchtigen und schreckli-
chen Gott Israels in Erinnerung, den ,,Bl Shaddai®, und seine alle Feinde verbren-
nende ,Schechina®; sie konzentrierten so die Krifte dieser Schicht angesichts der
Krise, bauten sie symbolisch auf und machten sie durchsetzungsfihig. Diese beiden
gesellschaftlichen Funktionen waren die augenfilligsten in den Auseinandersetzun-
gen der letzten Jahrzehnte. Eine dritte Kraft im Protestantismus entwickelte sich
hingegen eher stifl und im Verborgener und trug so nicht viel zu seinem Ruf bei,
Gemeinden verschiedener Stromungen, vor allem indigene Gemeinden des histori-
schen Protestantismus aber auch Pfingstgemeinden, radikalisierten den symboli-
schen Protest, der ihrer Theologie mehr oder weniger schon innewohnt, und
versuchten, auf das gesellschaftliche und sogar das politische Leben direkt Einflul
zu nehmen. Denen, die stumm gemacht worden waren, wurde die Zunge gelost in
der Sprache der ,anderen Zungen“, und so begannen sic wieder, mit lauter
Stimme zu reden, Gleichwohl waren es die beiden erstgenannten Krifte, die die
Mehrheit des Protestantismus stellten (und stellen) und sein Bild prigen.

Die- Affinitit, die der Protestantismus zur Kulfur der Hegemonialmacht im
Norden hat, sowie die Beziehungen protestantischer Kirchen zu religiiisen und
— auch solche Bezichungen gibt es! — pohnschen Institutionen in den USA
wihrend der militirischen Konflikte smd eine delikate Angelegenheit und wurden
zum Gegenstand mancher Polemik.> Zweifellos ist der Profestantismus aus den
USA in die zentralamerikanische Region gekommen als Begleitung tiefgreifender
gesellschaftlicher Umbriiche, die ebenfalls durch die Abhingigkeit aus den USA
cingeleitet worden sind, AuBerdem kann man schlecht in Abrede stelten, daB viele
nordamerikanische Missionare und zentralamerikanische Kirchen — vor allem
charismatische — den Protestantismus als den Protagonisten eines kulturellen
Wandels sehen, und zwar weg von einer eingesessenen, katholischen ,Latinitit®,
grausam, ineffektiv und obskur, hin zu einer Kultur US-amerikanischer Prigung,
neoliberal, modern und effektiv. Eine solche Orientierung entspricht einer stirke-

2  In Anfihrungszeichen stehen Namen von Kirchen,

3 DaB protestantische Kirchen mit Geheimdiensten zusammenarbeitet haben, entspricht der
allgemeinen Dynamik des Verhilinisses von Staat und Kirche in Zeiten des Konflikis; es heifit
aber nicht, daB dies den Protestantismus als solchen oder auch nur den Fundamentalismus als
solchen kennzeichoet. (Vgh ctwa Schafer: 1992b, zum Fundamentalismusproblem) Auch die
katholische Kirche in Zentralamerika konnte unter diesem Aspekt mit kemeswegs nur erfreuli-
chen Ergebnissen analysiert werden. Allerdings scheinen die Empt'angsorgane im Blick auf
konfliktive Kontexte nicht besonders empfanglich fir Differenzierungen, wie sich nicht zuletzi
daran zeigt, daB ein Aufsatz des Verfassers, der unter dem etwas unglicklichen Titel Geistlicher
Zermfirbungskampf (Schifer: 1992b) erschienen ist, vielfach mifverstanden wurde. Thema des
Attikels war der militarische Mifbrauch von Religion am Beispiel des Protestantismus in
Zentralamerika; gelesen wurde der Artikel vielfach als Abhandlung iiber den Protestantismus in
Zentralamerika schiechthin, was entsprechende Folgen hatte.
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ren Abhdngigkeit der Region vom nérdlichen Nachbarn und zugleich den Interes-
sen eines neuen, neoliberalen Biirgertums. Auf der anderen Seite hat aber die
alteingesessene weille Bourgeoisie (criollos), und mit ihr der offizielle Katholizis-
mus, durchaus keinen Positivsaldo wenn es um die Ausbeutung der Armen und
ihre Legitimation geht, so dal aus diesen Kreisen das Argument einer Uberfrem-
dung durch den Protestantismus und eimer Verschworung der USA gegen Latein-
amerika selbst geradezu klassisch konspirativ und ideologisch erscheinen muB,
Gleichwohl bleiben wirkliche und bedringende Probleme. Zunichst ist die Frage
nach der Rolle, die die Religion in den Plinen der US-amerikanischen und
einheimischen Militirs zur Aufstandsbekimpfung und Unterdriickung spielt, fiir die
Kirchen durchaus ven grofer Bedeutung. Diese Frage bezieht alle Religionen mit
¢in; dennoch gibt es unter den Krifterelationen in Zentralamerika eine gewisse
Wahrscheinlichkeit, daB protestantische Kirchen fiir die Militirs leichter zu
mifbrauchen sind als die katholische Kirche oder die Anhiinger der indigenen
Religionen. AuBlerdem stellt sich die Frage, ob der aus den USA eingefiihrte
Protesfantismus nur eine adiquate religitse Reprisentation der herrschenden
geselischaftlichen Verhiltnisse ist und somit zu nichts weiter fiihrt als zu einer
Verticfung der Abhingigkeit in den ,hearts and minds“ der Zentralamerikaner,
oder ob er auf besondere Weise die Krise kreativ vom Evangelium her zu
meistern und die Gesellschaft zu humanisieren hilft. An dieser Stelle greift also
das theologische Kriterium, daf der Heilige Geist das Leben will und nicht den
Tod, ewig und zeitlich.

In der Beziehung zwischen Protestantismus und indigenen Vélkern verschérft
sich die gerade angesprochene kulturclie Problematik. Die Einfithrung moderner
kapitalistischer Produktion in die Landwirtschaft und die Integration der lokalen
Okonomien in die nationalen und die internationale hat dazu gefiihrt, daB die
gesellschaftlichen Grundlagen der indigenen Religion weitgehend erodiert sind, Der
Protestantismus kann in diesem Szenario durchaus als ein willkommenes Angebot
erfahiren werden, um iberkommene und dysfunktional gewordene religitse Systeme
zu ersetzen, In diesem Zusammenhang wird gelegentlich von einer funktionaten
Substitution von Elementen indigener Religion durch dem Protestantismus gespro-
chen, z.B, die des Schamanen und des Heilers durch den Pfingstpastor. Aullerdem
ist es durchaus moglich, daB indigene Personen und Gemeinschaften den Protestan-
tismus als Schutz gegen katholisch-mestizische Dominanz einsetzen, Auf der
anderen Seite gibt es aber auch gute Griinde zur Skepsis gegentiber protestanti-
scher ,,Indlanenmssmn“ Es ist mittlerweile deutlich, daB die neue Okonomie und
das sie begleitende individualistische Entwicklungskonzept schon jetzt in einer
weitaus tieferen Krise stecken und sehr viel verheerende Folgen fiir die indigenen
Gemeinschaften zeitigen als die indigene Okonomie in ihren schlechtesten Zeiten
unter dem Druck des modernen Kapitalismus, dal also religidse Re-Integration
indigener Gemeinschaften unter alten kulturellen Werten fir diese Gemeinschaften
nun wiederum einen Gewinn an Leben bzw. Uberlebenschancen zu bringen
scheint. Dem entspricht, daB sich in den letzten Jahren eine starke Bewegung zur
Revitatalisierung indigener Religion und Kultur formiert hat. Man braucht keines-
wegs ein romantisierendes Bild des edlen Wilden, um ein berechtigtes Uberlebens-
interesse hinter den Bemiihungen um Revitalisierung zu erkennen sowie einen
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tiefgreifenden Interessenkonflikt zwischen dieser Bemiihung und der protestanti-
schen Mission zu vermuten. Einige wenige, aber wachsende Teile protestantischer
Kirchen, die von indigenen Mitgliedern getragen werden, arbeiten einer kulturellen
Revitalisierung zu; ein groBer Teil des Protestantismus aber stellt sich strikt
dagegen. Andererseits kann man auch im Blick auf die Gegner des iberkommenen
kulturellen Systems der indigenen Vélker die Frage, was denn aus ihren religidsen
Systemen wird, wenn sie erst einmal vom Kontext der indigenen Kirchenglieder
her griindlich durchinterpretiert worden sind. Es stellt sich also die Frage, ob und
— wenn ja — wie sich die beiden religitisen und kulturetlen Systeme miteinander
verzahnen, Bs JdBt sich fragen, ob die These einer funktionalen Substitution
einiger Elemente des einen durch entsprechend andere Elemente eines anderen
religitsen Systems ausreicht, um zu verstehen, was in der Verbindung von Prote-
stantismus und indigener Kultur geschieht; tréigt sie der tiefen Differenz zwischen
beiden religiésen Systemen und dem radikalen Traditionsabbruch in der indigenen
Ordnung von Wirtschaft, Politik und Religion wirklich Rechnung? Auch scheint mir
fraglich, ob die These, daB sich indigene Gemeinschaften mit dem Protestantismus
gegen den katholisch-mestizischen Zugriff wappnen, mehr leistet als Rahmenbedin-
gungen fiir Adaptations- und Kontextualisierungsprozesse zu kennzeichnen. Mehr
als einige Eckdaten zum Verhilinis zwischen Protestantismus und indigener
Religion kann freilich auch die vorliegende Studie nicht benennen. Bin wichtiger
Einstieg fiir die Weiterarbeit konnte es sein, der Frage nach dem Verhiltnis
indigener Protestanten zur kulturellen Revitalisferung in ihren eigenen Ethnien
nachzugehen, Hier ergédben sich dann auch unmittelbar Ansatzpunkte fiir einen
theologischen Dialog. Spezifischer und tiefgreifender wire nach der grundlegenden
Struktur der verschiedenen Symbolsysteme zu fragen, die das Raster bereitstellen,
vermittels dessen Welt erfahren und kognitiv wie emotional verarbeitet wird.

Die symbolischen Systeme - Theologien, Riten und Alltagsreligisositdt — der
Gliubigen haben eine groBe Bedeutung fiir das Verstdndnis des Protestantismus in
Zentralamerika, In diesem Rahmen spiclen die unterschiedlichen theologischen
Traditionen durchaus moch eine wichtige Rolle, wenn auch ausgesprochen konfes-
sionelle Profile fiir die Zusammenarbeit von Kirchen unter den gegebenen
gesellschaftlichen Bedingungen an Bedeutung verlierer. Die theologischen Wurzeln
des zentralamerikanischen Protestantismus reichen zuriick in die USA. Einen
besonders starken EinfluB in Zentralamerika haben die verschiedenen Spielarten
millenaristischer Eschatologie, vor allem die primillenaristische, gefolgt von
pfingstlicher und charismatischer Pneumatologie. Biblische Literalismos und
Fundamentalismus aus dem US-amerikanischen Erbe haben ebenfalls noch eine
starke Stellung in Zentralamerika. Im neuen Kontext entwickeln sich die verschie-
denen theologischen Traditionen weiter, und ihre Elemente beginnen, sich in neuer
Form miteinander zu verbinden. Dies fithrt einerseits dazu, daB der Protestantis-
mus einheimisch wird, andrerseits aber empfinden konservative und konfessionali-
stische Krifte eine umso stérkere Beunruhigung und streben an, ihre Identitdt als
Kirche von der konfessionelten Tradition her zu festzulegen, Dies ist vor allem im
historischen Protestantismus Gegenstand von Konflikten. Die historischen Kirchen,
und zum Teil auch die evangelikalen, befinden sich praktisch iiberall in Zentral-
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amerika in einer vergleichbaren Lage: zwischen dem Einbruch pfingstlicher
Frommigkeit in ihre Gemeinden, der wirtschaftlichen und politischen Krise und
dem militdrischen Konflikt, der Ablésung von der Mission und einem indigenen
Aufbruch in den Kirchen stehen sie vor der Aufgabe eine neue Identitt als
christliche Kirchen in Zentralamerika zu finden.

B. Anplage und Methode der Untersuchung

Die vorliegende Studie untersucht in ihrem ersten Teil die presbyterianische Kirche
als eine Vertreterin des historischen Protestantismus. Diese aus den USA nach
Guatemala gekommene Strémung des Protestantismus steht von allen dort existie-
renden Gestalten des Protestantismus dem europdischen Mehrheitsprotestantismus
am ndchsten. Die Kirchen, die in Zentralamerika dem historischen Protestantismus
zuzurechnen sind (Presbyterianer, Lutheraner, Episkopale, Methadisten, teilweise
auch «Baptisten), bilden folglich fir die Zusammenarbeit mit mitteleuropiischen
Kirchen am ehesten die Gruppe der Ansprechpartner. Der historische Protestantis-
mus in Zentralamerika — etwa die methodistische und episkopale Kirche in
Guatemala, die Lutheraner und Episkopalen in El Salvador usw. — befindet sich
in einer Phase des Umbruchs, Dazu gehért die Suche nach einer neuen Identitit
als Kirche angesichts einer Reihe von Entwicklungen; dies sind vor allem die
Emanzipation von den Bindungen an die Missionen, das Auftreten neuer, funda-
mentalistischer Bewegungen, die Herausforderungen durch politische Konflikte und
das zunehmende Entstehen indigenen SelbstbewuBtseins innerhatb der Kirchen,

Dic vorliegende Untersuchung stellt den Versuch dar, diese Entwicklungen in den
Blick zu bekommen. Von der Entstehung der vorliegenden Studie her erklirt sich
ihre Anlage, die vom Allgemeinen zum Besonderen fortschreitet. Die Untersuchung
der presbyterianischen Kirche in Guatemala ist somit eingebettet in eine breit
angelegte Darstellung des Protestantismus in Zentralamerika im ersten Hauptteil,
Der Begriff des ,historischen Protestantismus” bezeichnet eine Strémung unter
anderen des Protestantismus in Guatemala bzw. in Zentralamerika. Seine unter-
schiedlichen Ausprigungen gehen — vermittelt iiber die Mission — zuriick auf die
kirchen- und theologiegeschichtliche Entwicklung des Protestantismus in den USA.
Im ersten Hauptteil werden folglich zundichst diese Wurzeln des zentralamerikani-
schen Protestantismus freigelegt. Sodann wird das Forschungsfeld Protestantismus
in Zentralamerika durch eine Typologie systematisiert. Eine interpretative Sozio-
graphie thematisiert sodann den zentralamerikanischen Protestantismus im Rahmen
der dortigen gesellschaftlichen Bedingungen. Erst auf diesem Hintergrund wendet
sich die Studie, in ihrem zweiten Teil, der presbyterianische Kirche in Guatemala
z.

Dieses Vorgehen der Untersuchung erklirt sich aus der Stellung der Studie im
Gesamtrahmen der Forschungsarbeiten des Verfassers zum Protestantismus in
Zentralamerika und zu Methodenfragen kontextuetler Theologie am (kumenischen
Institut der Evangelisch-Theologischen Fakultit der Ruhr-Universitit Bochum bei
Prof. Raiser, Das Gesamtprojekt hatte zu Beginn den historischen, pfingstlichen
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und charismatischen Protestantismus in Guatemala und Nicaragua im Auge” Im
Verlauf der Arbeiten wurde jedoch die Beschrinkung auf den historischen Prote-
stantismus in Guatemala notwendig. Der erste Haupiteil der vorliegenden Untersu-
chung hat aun den Charakter einer Binfithrung in die Problematik des Protestantis-
mus in Zentralamerika; der zweite konzentriert sich dann auf das Beispiel der
presbyterianischen Kirche. Die Arbeiten, die dem Kapitel iiber den US-amerikani-
schen Protestantismus zugrunde liegen, die Typologie und die Grundziige der
Soziographie gingen der Feldforschung voraus. Sie wurden 2zum Teil 1985 in
Mexico durchgefiihrt in freier Zusammenarbeit mit einem Forschungsprojekt des
Centro de Estudios Ecuménicos (CEE), Mexico-Stadt, iiber den Protestantismus in
Honduras, Nicaragua und Costa Rica. Der Verfasser lieferte eine erste Version
der Typologie als Beitrag zu dem gerannten Projekt. In diesem Arbeitszusammen-
hang wertete er zusammen mit José Valderrey F. einen GroBteil der statistischen
Daten aus, die dem zweiten Kapitel des ersten Haupttells zugrunde liegen; eine
erste, knappe Interpretation wurde ebenfalls ersteilt’ Sowohl Typologie als auch
Soziographie sind mittlerweile mehrmals iiberarbeitet; beide wurden in verschiede-
nen Versionen an unterschiedlichen Orten verdffentlicht und/oder nachgedruckt®
Fiir die vorliegende Untersuchung wurden heide noch einmal stark iiberarbeitet.
Der zweite Hauptteil der vorliegenden Arbeit entstand auf Anregung von Prof,
Dr, Lukas Vischer, Bern/Genf, der als Vorsitzender der theologischen Abteilung
des Reformierten Weltbundes an einem Beitrag fiir die Studies from the World
Alliance of Reformed Churches interessiert war. Aus der Aufarbeitung der Feldfor-
schungsergebnisse iiber die presbyterianische Kirche entstand zundchst eine Studie’,
deren spamsche Ubersetzung durch den RWB allen Interview- und Gespréchspart-
nern sowie wichtigen Repriisentanten der presbyterianischen Kirche in Guatemala
mit der Bitte um Stellungnahme vorgelegt wurde. Auf der Grundlage dieser Kritik
~— sieben insgesamt positive Reaktionen mit verschiedenen Anderungsvorschli-
en — uitd mit Anregungen von Prof. Vischer sowie Prof. Raiser erfolgte die
Uberarbeitung, die den zweiten Hauptteil und den theologischen Teil der Schiug-
iiberlegungen bildet.® Auf einen Forschungsbericht zum Protestantismus in Zentral-

4 Zy allen diesen Bereichen liegt umfangreiches Feldforschungsmaterial vor. Es befindet sich auf
dem Weg zur Publikation in einem Quellenband; zur Konzeption vgl, Schafer: 1988a.

5  Die Arbeiten Valderreys und des Verfassets im Rahmen des genannten Projektes wurden spiter
zur Beute wissenschaftlichen Diebstahls. In einer kurzen Auscinandersetzung mit dem Plagiator
lieB es der Verfasser bei einem bisher unbeantworteten Brief vom 19.6.1987 bewenden. Im
brigen fhlt er sich geehrt, ist doch das Plagiat die ungeschminkteste Form der Anerkennung.

6  Im Literaturverzeichais finden sich die verschiedenen Titel, Es handell sich dabei um eine frike
Fassu.ng der Typologie chne den charismatischen Protestantismus in der Zeitschrift Pasos sowie
um eine spitere Uberarbeitung unter Bericksichtigung der Charismatiker in Miiller- -Monning
(Hg.): 1989. Die Sodographic ist in vollem Umfang zuerst als Arbeitspapier des Okumenischen
Instituts der Ruhr-Universitit erschienen, Teile davon sind in unterschiedlicher Lange und mit
vnterschiedlichem Schwerpunkt (eher quanutauv soziologisch oder cher sozialpsychologisch) in
verschiedenen Zeitschriften und Bichern in deutscher und spanischer Sprache publiziert bzw.
nachgedruckt worden.

7 In der Bundescepublik unter dem Titel Befreiung vom Fundamentalismus erschienen; vgl.
Schifer; 1988,

8  Das Ergebnis dieses Prozesses wurde ins Englische ibersetzt und ist in der Reite Studies from
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amerika wurde aus Raumgriinden vcrznchtet An dieser Stelle sei nur anmerkungs-
weise eine kurze Ubersicht gegeben.’

the Reformed Alliance of Reformed Churches erscheinen, vgl. Schéfer: 1991, Bine Verdllentli-
chung der iiberarbeiteten spanischen Ubersetzung in Zentralamerika ist in Vorbereilung.

9 Neben eciner Reihe von, vor allem soziologischen, Aulsitzen existieren nur wenige
Monographicn unterschiedlichen Umfangs iiber den mittelamerikanischen Protestantismus,
Ethnologiscke Arbeiten studicren protestantische Gemeinden meist als Faktoren des sozialen
Wandels in indipenen Gemeinden. Vgl etwa Sheldon Annis: God and Production in a
Guatemalan Town. Austin, TX, 1987 (197 S.), mit einer sehr fundierten empirischen Studie zur
»Webof-These«s vom Zusammenhang zwischen Protestantismus und dem »Geist des
Kapitalismus«; Sophic Hennis: Die Rolle der protestantischen Mission fir die Lage der Indianer
Gualemalas. Koln: Institut fir Volkerkunde, 1985 (Magisterarbeit, 113 S.), die keine
Feldiorschung, dafiir aber ecine umfassende und griisdliche Usntersuchung der ethnologischen
Literatur zugrundelegt; Kirstin Katolla-Schafer; Die Rolle der pfingstkirchlichen Mission in
soziokulturellen Verdnderungen im Hochiand Guaternalas. Tiibingen: Eberhardi-Karls-Universitat,
1987 (Magisterarbeit, 111 S.) auf der Grundlage ven Feldferschung in cinem guatemaltckischen
Hochlanddorf mit Kontrolluntersuchungen in einem MNachbarweiler. Sozologisch orientierte
Studien haben vor allem die gesellschaftliche Funktion des Protestantismus im Blick. Vgl. etwa
Edgar F. Palacios B.. Protestantismo y lucha de clases en El Salvador. Mexico 1981
(Magisterarbeit, maschinenschr., 273 8.); José Valderrey F.. Sekien in Mittelamerike. Brissel:
Pro Mundi Vita, Bulletin 100, 1985 (46 S.), mit ¢inem scharfsichtigen Uberblick; David Stoll: Is
Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical Growth, Berkeley/Los Angeles/
Oxford 1990 {424 S), mit Kapiteln iiber Protestantismus und Politik in Guatemala und
Nicaragua, interessanten Aaleihen aus dem sog. »investigative journalisme und einer
Gesamtinterpretation; David Martin: Tongues of Fire. The Explosion of Protestantism in Latin
America. Oxdord 1990 (352 S.), versucht dem Phinomen, dhnlich wie Stoll, eine umfassende
celigionssoziologische Interpretation unter der Leitfrage pach der US-Amerikanisierong des
Subkonticents zukommen zu lassen; er berihrt Zenfralamerika jedoch nur ganz am Rande. Von
Theologen angefertigte Untersuchungen beschéftigen sich vor allem mil Geschichtsschreibung des
mitte!lamerikenischen Protestantismus: Clifton L. Holland (Hg): Central America and the
Caribbean. Monrovia, CA 1981 (235 8,) = Strategy Working Group of the Lausanne Commiltes
for World Evangelization/MARC (Hg.): World Christienity. Vol. 4; Julian Lloret: The Maya
Evangelical Church in Guatemala. Dallas, TX: Dept. of World Mission, Dallas Theological
Seminary, 1976 (Dissertation, unverdff., 341 8.); Willon M. Nelsom: El protestantismo en
Centrogmerica. Una historia del inicio y desarrollo de la obra evangélica en el Istmo Centro-
americano. Miami, FL, 1982 (102 S.); Hans-dirgen Prien: Die Geschichte des Christentums in
Lateingmerika. Gottingen 1978 (1302 S.); Virgilio Zapata A.: Historia de la Iglesic Evangélica
en Gualemala, Guatemala 1982 (196 S.). — Der Protestantismus hat sich in Mittelamerika
spater verankert als in Siidamerika, und der Kontext ist in vieler Hinsicht verschieden. Deshalb
kann man nur sehe bedingt auf die, im ibrigen auch schon &lteren, Standardwerke zum
Protestantismus in Sidamerika zurickgreifen: Kenneth G. Grubb: Religion in Central Amercia.
London 1937, Prudencio Damhoriena: E! Protestntismo en América Lating, Vol. 1 et 1.
Fribourg 1963; Christian Lalive d’Epinay: Haven of the Masses. A Study of the Pentecostal
Movemnent in Chife. London 1969; ders.: Religion, Dynamique Sociale et Dépendance. Les
Mouvements protestants en Argentine et au Chili, Paris/La Haye 1975; William R. Read/Victor
M. Monterroso,/Harmon A, Johnson: Latin American Church Growth. Grand Rapids, M, 1969;
und Emilic Willems: Followers of the New Faith. Cultural Change and the Rise of
Protestantism in Brasil and Chile. Nashville, TN, 1967.

23



Exkurs: Zur Feldforschung

Die Feldforschung fir das gesamte Forschungsvorhaben ecrstreckte sich von 1985 (Januar) bis 1986
{November). Eine Feldexploration in allen zentralamerikamischen Landern, suBer Panama, und
Archivstudien in den USA waren 1983 vorausgegangen. Eines der Ergebnisse der Explorationsphase
war die Orientierung des Vorbabens auf Guatemala ued Nicaragua. 1985 und 1986 erfolgte dann
eine durchgehende Forschungsphase von 23 Monaten in Guatemala, Nicaragua und den USA, mit
Basis in Mexico. Von groBler Bedeutung fir die Feldforschung wie auch fiir die spatere Auswertung
war die Zusammenarbeit mit meiner Fraw, die selbst eine Feldforschung iber Pfingstkirchen in
Guatemala unter ethnologischer Fragesteliung durchfiihre.'? 1986 setzte der Forschungsaufenthalt in
Zentralamerika ein mit vorbereitenden Studien in Mexico-Stadt. In den Monaten Januar bis Mirz
arbeitete ich in freier Mitarbeit mit dem o.g. Porschungsprojekt des CEE, Mexico, zusammen. Im
Rahmen unserer eigenen Vorbereitungen fubren meine Frau und ich im April zu einer Pilotphase
sach Guatemala. Hier testeten wir in Probeinterviews die Intervigwsituation als solche sowie das
Frageraster; dariiber hinaus suchten wir Regionen fiir die spatere Feldforschung aus und knipfien
erste Kontakte. Von Mai bis Juli wurden das Forschungsinstrumentarium und ein erster Forschungs-
bericht fertiggestellt. Letzterer orientiert iiber die religionssoziotogischen Grundlagen der Arbeit und
die geselischaftlichen Bedingungen in Zentralamerika; dariiber hinaus enthalt er erste Fassungen der
Typologie und der Soziographie. Yon August bis Oktober und von Dezember bis Febrvar erfolgte
dann die Feldforschung in Guatemala zunmachst im westlichen Hochland, daan an der Sadkiste, in
einer Provinzstadt im Hochland und zutetzt in der Hauptstadt. Nach der Archivierung des Materials,
der Uberprofung einiger Hypothesen und der BErarbeitung cines weiteren Forschungsberichtes im
Marz 1986 [ohrte ich von April bis Juli die Feldforschung in Nicaragua durch und besuchte
Institutionen in Costa Rica. Nach kurzem Zwischenaufenthalt in Mexico und Deutschland fihrte ich
im September und Oktober 1986 in den USA Literaturarbeit an wichtigen missiologischen Lehr- und
Forschungseinrichtungen sowie themenzentrierte Interviews mit Vertretern verschiedener Kirchen und
politischer Organisationen durch. Die Interviews dienen dazu, Ergebnisse und Hypothesen aus der
Arbeit in Zentralamerika zu iiberprifen und abzusichern. Im November schiof ich die Archivierung
des Materials in Mexico ab und beendete damit die Peldforschung.

Entsprechend der unterschiedlichen Zielsetzungen und Arbeitsweisen der
verschiedenen Phasen liegen auch den verschiedenen Teilen der vorliegenden
Untersuchung verschiedene Methoden zugrunde, die im folgenden kurz besprochen
werden.

Der erste Hauptreil wird eingeleitet mit einem Kapitel iiber den Protfestantismus in
den USA. Dies trigt der Tatsache Rechnung, daB der zentralamerikanische
Protestantismus in den USA wurzelt. Im Interesse eciner Systematisierung des
Protestantismus in Zentralamerika hinsichtlich der in ihm wirksamen theologischen
Stromungen wird in diesem Kapitel die theologie- und kirchengeschichtliche
Entwicklung des Protestantismus in den USA skizziert. Die Uberlegungen gehen
dabei in systematisch theologischer Hinsicht der Frage nach, welche Auffassung
eine Kirche von der Vermittlung gottlicher Gnade an die Glaubigen hat. In
Anlehnun% an Weiterentwicklungen der Typologie von Kirche und Sekte bei Ernst
Troeitsch! wird bei der Darstellung der Entwickiung des Protestantismus in den
USA ein Kontinuum zwischen objektiv und subjektiv vermittelter Gnade zugrunde-

10 Vgl Katolla-Schifer: 1988.
11 Vgl Troeltsch: 1912, 8. 967 ff,, und die AusfGhrungen unten im Abschnitt ILB.1,
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gelegt. Im Rahmen der Typologie wird dieser Gedanke dann weiter entfaltet, Es
stellt sich in bezug auf den US-amerikanischen Protestantismus also immer die
Frage, ob die untersuchten Kirchen die Gnade eher als Schatz der Kirche ansehen
und sie den Gldubigen per Institution weitervermitieln, oder ob die Gnade ihrer
Auffassung nach eher dem Subjekt. direkt aus der Gottesbeziehung zuteil wird (als
subjektive Heiligkeit) ohne irgendwelche objektive Vermittlung. Der US-amerikani-
sche Protestantismus kann aufgrund der Lehrentwicklung und der Entstchung neuer
Kirchen im Laufe seiner Geschichte im folgenden nach vier Strmungen unter-
schieden werden: dem historischen Protestantismus, dem Ewvangelikalismus, der
Pfingstbewegung und der charismatischen'? Bewegung. Es sei schon vorweg ange-
merkt, daB es sich bei der Klassifizierung in vier theologiegeschichtliche Strémun-
gen um eine Vereinfachung im Blick auf eine fiir den zentralamerikanischen
Protestantismus taugliche Entwicklung des Vorverstindnisses handelt. Dies wird
deutlich im Vergleich mit dem geldufigen protestantischen Sprachgebrauch in den
USA, der z.B. von Conservatives, Born again movement, Evangelicals, Fundamen-
tatistss” oder Electronic church im Blick auf ein und dasseibe Segment des Prote-
stantismus lediglich in verschiedemer Hinsicht redet. Dazu kommt der groSe
Nuancenreichtum des US-amerikanischen Protestantismus selbst, dem viele Grup-
pierungen angehdren, die in der vorgeschlagenen Klassifizierung nur als Zwischen-
glieder zwischen der einen und der anderen Strdmung aufzufassen sind; wie etwa
gewisse Heiligungskirchen (etwa die Christian and Missionary Alliance) immer
noch zwischen Evangelikalismus und Pfingstbewegung stehen. Das von Melton in
seiner Encyclopedia of American Religions” vorgeschlagene Modell der
Differenzierung in konfessionelle Familien versucht, die Nuancen so weit wie
méglich zu beriicksichtigen. Im Blick auf den US-amerikanischen Protestantismus
fiir sich sind die starken Differenzierungen des Modells von Melton unter den
verschiedensten Fragesteilungen niitzlich; im Blick auf den Missionsprotestantismus
in Zentralamerika sind sie aber m.E. von geringer Bedeutung, und fiir die
angestrebte Vermittlung theologiegeschichtlicher und soziologischer Kriterien in
einer Typologie sind sie in ihrer mangelnden Trennschirfe kaum verwendbar. Die
Skizze des Protestantismus der USA in der vorliegenden Studie stellt die vier o.g.
theologiegeschichtlichen Stromungen kurz in ihrem geschichtlichen Werden dar. Sie
stiitzt sich dabei fast ausschlicBlich auf Sekundirliteratur. Die Systematisicrung
wird in der Typologie wieder aufgenommen und fiir das Verstindnis des
zentralamerikanischen Protestantismus fruchtbar zu machen gesucht.

Die Typologie des Protestantismus in Zentralamerika versucht im Blick auf die
Feldforschung und die weitere Verarbeitung des gewonnenen Materials, die
theologischen Unterscheidungen mit solchen der Sozialform der Kirchen geregelt
zu verkniipfen. Wenn man einen spezifischen Fall untersuchen méchte, dann ist es
hilfreich, ihn im Kontext vergleichbarer Fille zu betrachten. Mit anderen Worten
ist es von Nutzen, ,das System der Fille zu konstruieren, das zugleich seinen
eigenen Interpretationsschliissel mit einschlieBt und nur darum die Wahrheit des

12 Vgl dazu unten den Abschnitt 1LA 4.
13 Vgl Melton: 1978, den Aufbau des Werkes und die Einleitung,



betreffenden Falles enthiillen kann“!*, Die Typologie versucht ein solches System
der Fille fiir den Protestantismus in Zentralamerika zu konstruieren. Die Annihe-
rung an den Protestantismus in Zentralamerika und, sodann spezifischer, an die
presbyterianische Kirche in Guatemala erfolgt also, indem vorweg ein System der
Fille theoretisch konstruiert wird. In hermenentischer Hinsicht dient es, als
Klirung des Vorverstindnisses, 'dem bewuften und kritischen Eintritt in den
hermeneutischen Zirkel.”” In methodischer Hinsicht hilft die vorweg konstruierte
Typologie zu einer genaueren Wahrnehmung der Merkmale bestimmter Fiile und
schittzt vor allzu schnellen Verallgemeinerungen. Es ist selbstverstdndlich nicht
davon auszugehen, daB das konstruierte idealtypische Modell den Protestantismus
in Zentralamerika abbildet; das Modell ist lediglich ein methodisches Hilfsmittel.

In diesem Sinne werden die Variablen und Kriterien (untergeordnete Variab-
len) des Modells unter der Annahme konstruiert, dal es ,Analogien (gibt)
zwischen dem unmittelbar in Frage stehenden Faktum und der Gesamtheit der
logisch moglichen Fakten, aus denen sich die Klasse konstruiert, der dieses
Faktum... angehort“'®, Fiir die Erarbeitung der theologischen Variablen greift die
Erstellung des Modells auf den US-amerikanischen Protestantismus zuriick, Fiir
dieses Vorgehen spricht neben der theoretischen Annahme von Analogien die
missionsgeschichtliche Kontinuitét zwischen dem Protestantismus in den USA und
dem in Zentralamerika. Die Variablen der Sozialfform werden i{ibernommen aus
einem gingigen Modell der Religionssoziologie. Durch die Krenzung der verschie-
denen Variablen wird sodann ¢in Modell objektiver Relationen erstelit, welches als
Hilfsmitte]l zur Strukturierung des zentralamerikanischen Protestantismus herangezo-
gen werden kann (und dessen Niitzlichkeit sich bei der Feldforschung erwiesen
hat). Auf diese Weise stellt die Typologie theologische Traditionsstrome und
kirchliche Sozialformen in ihren Verhiltnissen zueinander dar; sie konzentriert sich
somit auf das religiése Feld" Die Beziehung zur nicht-religiésen Wirklichkeit wird

14 Bourdicu: 1974, 8. 29.

15 Vgl Gadamer: 1975, 8. 250 f.

16 Bourdien: 194, §. 29,

17 Zur Verwendung des Feldbegriffes vgl. Maduro: 1986, S. 73, Anm. 1, mit Bezug auf Francois
Houtart. Das religidse Feld wird dort verstanden als ,den durch die Gesamtheit der religidsen
Institutionen und der religios Handelnden in ihren gegenseitigen Beziehungen konstituierten
Ausschnitt des gesellschafilichen Raumes”. Die Typologie bezieht sich also auf die religidsen
Institutionen und Akteure sowie die entsprechenden religios-symbolischen Systeme. Das religidse
Feld bildet einen Teil des gesellschaftlichen Raumes und die Wandlungen im religibsen Feld
entsprechen — wie etwa am Proze der Bildung von Denominationen deutlich wird —
gesellschaftlichen Veranderupgen im weitesten Sinne. (Vgl. hierzu Maduro: 1980, die Kapitel 2,
3 und 4, aus der Sicht eines lateinamerikanischen Religionssozologen) Dariiber hinaus
organisieren sich die Akteure und Institutionen des religidsen Peldes um bestimmte, auf
spezifische Weise unterschiedliche religids-symbolische Systeme; sie bilden kirchen- wund
theologicgeschichtliche Stromungen. Die symbolischen Systeme kdnnen wiederum verstanden
werden als transfigurierte Reprisentationen der gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politi-
schen Bedingungen und sind insofern durch letztere strukiuriert. Fin symbolisches System ist
somit eine Kombination von Strukturen, um ,die Welt darin zu denken” (Levi-Strauss).
Desgleichen aber verfiigen symbolische Systerne iber eine eigene Konsistenz sowie iber
Formkraft im Blick auf die Entwicklung des sozialen, wirtschaftlichen und politischen Feldes;

von der Typologic in zwei Kriterien der Sozialform beriicksichtigt: im Handeln der
Kirche gegeniiber der Gesellschaft sowie in der sozialen Zusammensetzung der
Mitglieder. Es handelt sich bei der Typologie somit um eine Systematisierung des
religidsen Angebots, freilich unter Beriicksichtigung der Nachfrage mach religiésem
Sinn in der Gesellschaft.

Die Systematisierung verschiedener Variablen — des sysmbolisch-religitsen
Systems und der Sozialform — sowie deren Aufgliederung in spezifische Kriterien
erlaubt bei einer empirischen Untersuchung von Kirchen, die Roile verschiedener
Faktoren in kirchlichen Warndiungsprozessen in ihrem Zusammenspiel mit anderen
Binzelfaktoren und im Rahmen des Modells des gesamten Protestantismus zu
beleuchten. Die Kriterien werden also keineswegs als bloBe Merkmale einer
bestimmten religitsen Formation aufgefaBt. In der empirischen Analyse dienen sie
vielmehr als Indikatoren fiir Wandlungsprozesse. Von ihnen ausgehend kénnen die
Verdinderungen etwa in einer Kirche — natiirlich unter hinreichender Beriicksichti-
gung gesellschaftlicher Variablen — ais Verinderungen der objektiven Relationen
im reigidsen und gesellschaftlichen Feld verstanden werden. Die Typologie stellt
somg einen ersten Schritt in der Erstellung eines solchen Transformationsmodells
dar.

Die dann folgende interpretative Soziographie versucht in einer erstem, groben
Anndherung, geselischaftliche Bedingungen Zentralamerikas mit den verschiedenen
Typen des Protestantismus und ihrer Verbreitung zu korrelieren. Der Protestantis-
mus in Zentralamerika hat in den letzten 30 Jahren rasch zugenommen und ist in
dieser Zeit zu ciner gesellschaftlichen Kraft von Bedeutung geworden.” Nach ciner
zuriickhaltenden Schitzung gehéren im Jahre 1985 in Guatemala iiber 309 der
Gesamtbevilkerung einer protestantischen Glaubensgemeinschaft an oder stehen
ikr nahe; in Nicaragua sind es etwa 13%, in Costa Rica ca. 17%, in El Salvador
und Honduras ungefihr 9%.° Die Soziographie versucht, Wachstum und Ausbrei-
tung des Protestantismus von den kirchlichen und gesellschaftlichen Bedingugen
her vor Augen zu fithren. Auf diese Weise wird der Horizont dargestelit, vor dem
die spéter zu schildernde Entwicklung der presbyterianischen Kirche in Guatemala
sich ereignet.

Die Soziographie wird den Protestantismus um das Jahr 1980 zum Hauptge-
genstand machen. Eine quantitative Analyse der regionalen Verbreitung des
Protestantismus in Zentralamerika, z.T. nach Typen aufgeschliisselt, bildet die
Grundlage der Interpretation. Die unterschiedlichen Anteile von Protestanten an
der Gesamtbevdlkerung einer bestimmtcn Region werden in Beziehung gesetzt zur

insofern strukturicren erstere wiederum die Gesellschaft. Ein religids-symbolisches System
existiert demnach in einer relafiven Autonomie und mugleich in Abhangigkeit — , strukmuriert
und strukturierend* (Bourdicu: 1971, S. 295, vgl. auch 295 ff. die Definition von Religion) — zu
den religiosen Institutionen und dem Rest der gescllschafilichen Wirklichkeit.

18 Seine Ausarbeitung ist freilich nicht Aufgabe der vorlicgenden Untersuchung.

19 Vgl zur Statistik unten, Abschnitt I1,C,

2 Diese Schatzung basiert auf einer Extrapolation der Zahlen von 1980 (vgl. PROCADES: 1979

bis 1983) unter Verwendung der Wachstumsrate des Protestantismus in den siebziger Jehren
nach Holland: 1981, Vgl. dazu die Tabelle in Anhang 1.2.5.
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jeweils spezifischen regionalen Entwicklung. Dies geschieht — ohne daB in jedem
Falle die Faktoren einzeln ausgefiihrt wiirden — unter den Gesichtspunkten der
regionalen Missionsgeschichte, der wirtschaftlichen, politischen und militérischen
Lage, der ethnischen Besonderheiten und der jeweiligen Situationen der katholi-
schen Kirche. Eine diachrone Analyse wird in diesem Rahmen iiberall dort
erfolgen, wo die Daten dafiir vorhanden sind und die diachrone Perspektive einen
Erkenntnisgewinn verspricht. Die historische Gesamtentwicklung des Protestantis-
mus in Zentralamerika und die Entwicklung der dortigen protestantischen Missio-
nen wird im ersten Abschnitt der Soziographie angesprochen. Eine detaillierte
Darstellung der Geschichte der presbyterianischen Kirche in Guatemala erfolgt im
zweiten Hauptteil,

Die wichtigste Quelle fiir die in der Soziographie diskutierten statistischen
Daten zumn Protestantismus in Zentralamerika im Jahre 1980 ist ein Zensus des
zentralamerikanischen Protestantismus, der vom Proyecto Centroamericano de
Estudios Socio-Religiosos, San José, Costa Rica zwischen 1978 und 1982 durchge-
filhrt wurde’ Die neueren staatlichen Zensen in Zentralamerika beriicksichtigen
die Konfessionszugehorigkeit fiir gewohnlich nicht, sodaB der genannte Zensus fir
den Beginn der achtziger Jahre die cinzige relativ zuverlissige Quelle ist. Alle
statistischen Angaben, die ohne ausdriickliches Zitat der Quelle erscheinen, gehen
auf die Analyse dieser Daten zuriick.

Auf dem Hintergrund dieser Einfiihrung in den zentralamerikanischen Protestantis-
mus thematisiert der zweite Hauptteil einen Typ dieses Protestantismus, die

21 Vgl. PROCADES: 1979 bis 1983, Es handelt sich bei PROCADES um eine Arbeitsgruppe, die
zur Zeit der genannten Untersuchungen dem evangelikalen und der Church Growth-Bewegung
nahestehenden Institut fir In-Depth Evapgelism angeschlossen war.

22 Dic Ergebnisse der von PROCADES durchgefihrten Zihlung sind in Handbiichern zmsammen-
gefabt, dic wic folgt aufgebaut sind: Ein erster Teil enthait eine Liste aller protestantischen
Kirchen eines Landes mit Gemeinde- und Mitpliederzabl nach Angaben der jeweiligen
Kirchenlgitung, Ein zweiter Teil enthilt Listen von Anschriften einzelner protestantischer
Gemeinden, regionalisiert bis aufl die Ebene von Munizdpien und mit dem Vermerk der
Zugehdrigkeit der Gemeinden zn den im ersten Teil avfgefdhrien Kirchen verschen. Ein dritter
Teil enthdit eine Liste aller para-kirchlichen Organisationen und Institutionen eines Landes, Zur
Bewertung der Daten muB man bericksichtigen, daB die Quelle selbst kirchlich gebunden ist
und der Church Growth Bewsgung nahesteht. Die Verantwortlichen des Projekts orienticren die
Datenerhebung jedoch an wissenschaftlichen Methoder und sind um Objektivitit und kritische
Durchfohrung der Zihlung bemiht, Binige Ungenanigkeiten sind freilich bei der Arbeit mit dem
Maierial zu beriicksichtigen: Die Milgliederzahlen des ersten Teils dirften — aufgrund von zu
hoken Angaben scitens der Kirchenleitungen — zu hoch gegriffen sein; die aus dem zweiten,
dem peographischen Teil der Handbiicher abgeleiteten Mitgliederzahlen diirften dagegen eher zu
niedrig liegen aufgrund der cbjcktiven Rahmenbedingungen der Datenerhebung, wie etwa der
Unwegsamkeit bestimmter Gebicte oder dem Kriegszustand in anderen Regionen. Die hierdurch
implizierte Differenz ist in den Angaben der Handbicher sogleich ersichtlich, Sie ist auch in den
folgenden Ausfihrungen und im Anhang gelegentlich erkennbar als cine Differenz zwischen
Daten, dic auf die Nationen bezogen sind, und eniweder aus dem ersten (z.B. Anhang 12.5)
oder dem zweiten Teil (zB. Anhang 1.2.7) der Handbiicher abgeleitet sind. Soviel zur
Hauptquells der synchronen Analyse. Weitere Quellen, auch 2zu dischronen Einzelstudien, finden
sich in den Anmerkungen und entsprechenden Teilen des Anhangs,

historische Denomination, am Beispicl der presbyterianischen Kirche in Guatemala
(Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala, IENPG) in ihrem
kirchlichen und gesellschaftlichen Kontext. Eine Darstellung der Geschichte dieser
Kirche arbeitet die heute entscheidenden Felder ihrer Praxis heraus. Diese werden
dann in weiteren drei Kapiteln nacheinander diskutiert: Die Auseinandersetzung
mit den Pfingstkirchen, die gesellschaftlichen Konflikte der siebziger und achtziger
Jahre — mii besonderem Blick auf die Rolle der Missionare in dieser Zeit — uad
die neuen Impulse aws den indigenen Presbyterien. Der gesamte zweite Teil der
vorliegenden Untersuchung basiert auf Daten, die in der sicbenmonatigen Feldfor-
schung in Guatemala sowie in der ersten Feidexploration (1983) erhoben worden
sind. Die Datenerhebung bedient sich einer Kombination mehrerer sozialwissen-
schaftlicher Feldforschungmethoden.

Dabei bildet das leicht strukturierte offene Interview mach Art der QOral
History Forschung® den methodischen Kern, Im Blick auf den ,romantisch
unprézisen Begrif “¥ der Oral History seien hier freilich sofort zwei klirende
Binschtinkungen gemacht. Erstens ist die in den Interviews untersuchte Zeitspanne
keineswegs nur historisch, sondern auch und vor allem zeitgeschichtlich, was aber
durchaus im Arbeitsbereich der Oral History Forschung liegt.”™ Zweitens ist der
Gegenstand der Interviews in der vorliegenden Untersuchung weniger der individu-
elle Lebenslauf, als viclmehr das Verhiltnis der Individuen zur Kirche sowie die
Kirche selbst; dabei flieBen natiirlich lebensgeschichtliche Faktoren ein.®® Die
Arbeit mit Oral History-Interviews beabsichtigt w.a,, auch dort zu wissenschaftlich
verwertbaren Dokumenten zu gelangen, wo keine schriftlichen Texte produziert
werden; dariiber hinaus méchte sie Gespriichspartner aller sozialen Schichten und
kirchlicher Funktion selbst zu Wort kommen lassen.

Exkurs: Zur Arbeit mit Interviews
Im folgenden sollen kurz die wichtigsten methodischen Problemfelder des Arbeitens mit offenen
Interviews angesprochen werden.

Das offene Interview, im Gegensatz zur Befraguog mit geschlossenen Fragen, eignet sich vor
allem zur Erhebung von Sachverhalten.” Dabei genigt es freilich nach gingigen Regeln der
empirischen Sozialforschung nicht den Anforderungen der Standardisierung. Es ist ein schr individuet-
ler Ausdruck der Interviewien und zudem nicht einmal mit gleichen Ergebnissen wiederholbar und

23 Vgl mu diesem Forschungszweig die Anfsatzsammlung von Niethsmmer (Hg): 1985.

24 Nicthammer (Hg.): 1985, 8. 1.

25 Vgl Bruggemeier/Wierling: 1986, Bd.1, S. 41.

26 To diesem Zusammeohang sci aufl dic drei Lebensliufe in Anhang 3 verwiesen. Sie stammen
von Personen, die verschiedene Richtungen innerhalt der Kirche verkorpem. Bine Affinitit von
Biographie und kirchenpolitischem Standpunkt wird hier vnmittelbar deutlich.

27 Die Uberlegungen orentieren sich vor allem an der Einfihrung in die Oral History von
Briggemeier/Wierling: 1986, Bde.l—3. Die Interviews werden in der og. Textsammlung (vgl.
Schifer: 1988a) verdffeatlicht werden.

28 gwﬁhrend das geschlossene Interview cher der Hypothesenbildung dient. Vgl. Scheuch: 1973, S,

5.
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filhrt somit aus dem Blickwinkel der empirischen Sozialforschung zu einer geringen NettoverliBilich-
keit®. Freilich nimmt in den Sozialwissenschaiten die Skepsis gegeniber quantifizierenden, an
naturwissenschaftlichen Standards orientierten Methoden zu,®® und es wird verstirkt eine ,.Diskussion
um offene bzw. narrative Interviews gefdhrt. Diese ist von methodisch-theoretischen Ausgangspunkten
ber zu Ergebnissen gekommen, die den SchiuBfolgerungen der eher pragmatisch-intuitiv vorgehenden
Oral History Projekte weitgehend entsprechen.”*® Das akluelle Interesse an der Oal History erklart
sich wohl ver allem daraus, daB durch das offene Interview ebem nicht primar Hypothesen der
Forscher verifiziert oder fakiliziert werden, sondern dall es — bis zu einem gewissen Grade,
jedenfalls aber viel weitgehender als geschlossene Befragungsmethoden — ein Nachvollzichen der
Konstruktion von Sino durch die Interviewten in deren eigenem Sinnhorizont erlaubt, Das offene
Interview a0t das Denken der Interviewpactoer in eigenen kontextuellen Bezigen zur Geltung
kommen und erlaubt, es von dorther zu verstehen.>? D.h., es kann durch das offene Interview gerade
darin, daB dic Interviewpartner ihre Horizonte frei emtwickeln kénmen, zu ciner kontrollierten
,Horizontverschmelzung (Gadamer) kommen;®> und damit sollen hier nicht nur die historischen
sondern auch die kuolturellen Horizonte gemeint sein. Auf der Seite der Interviewten erlaubt das
offene Interview durch den im Verlauf explizit und implizit gegenwartigen Kontext des Denkens auch
eine zuverlassigere Erinnerung an Friheres™ und eine differenziertere Explikation von Sachlagen und
Meinungen. Eingeschrankt wird die freie Sinnkonstruktion der Interviewten lediglich durch die
Interviewsituation selbst und durch thematische Impulse, Dock auch bei Impulsen und direkten
Fragen bleibt cine weitgehende Freiheit der inhaltlichen Darstellung der Zusammenhinge durch die
Befragten intendiert, Damit liegt freilich dic Hauptlast des Verstehens auf der Inhaltsanalyse und -
interpretation.

Ein zweites Problem des offenen Inferviews liegt in der Reprasemtativitat der Ergebnisse.
Versuche, Stichproben fir Oral History Projekte nach Kriterien der statistischen Reprasentativitat
ausrusuchen und auszuwerten, sind mittlerweile aufgegeben worden® Durch die Vielfaltigkeit der in
den offenen Interviews auftauchenden Variablen wird schon die begriffliche Zuordnung schwierig;
fast unmdGplich aber wird cine statistisch abgesicherte Korrelation verschiedener Variablen. AuBerdem
mitbte die Stichprobe extrem grofl werden, um statistisch relevante Untergruppen bilden zu kénnen.
Dies liefe auf cine Objektivitait der Methoden, nicht aber des Erforschten, hinaus>® Diese For-
schungslage fibrt zu einer kritischen Uberprifung der Anspriiche der Statistik mit folgendem Urteil:
wDic statistischen Korrelationsprobleme — so H.G. Soeffner — sind Korrelationsprobleme der
Statistik — nicht der sozalen Interakiion, und nur letztere ist Untersuchungsgegenstand*®” Anstells

29 Vgl dazu Scheuch: 1973, 8. 136 i,

30 Es stellt sich die berechtigte Frage, ob das alltigliche Leben unter den antiseptischen Laborbe-
dingungen quantitativer Sozialforschung tatsichlich adaquat zu erfassen und zu beschreiben ist.
Vgl hierzu Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.1, S. 38 If, die cine grundsitzlicke Kontroverse
zwischen Lemtheorie und Verhaltensforschung ober das Verhalten von Labomatten referieren,
Vgl zum Verhéltnis gegenseitier Ergdnzung quantitativer und qualliativer Methoden in den
Sozialwissenschaften auch Fuchs: 1984, S, 158 fi,

31 Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, S. 3.

32 Vgl Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.1, S, 35 ff,, bes37f, mit einem cindrucksvollen Beispiel fir
miBlungenes Verstehen durch geschlossene Fragen,

33 Vgl hierzu Gadamer: 1975, 8. 289 [. Notwendig fir das Verstehen ist nach Gadamer der
o»Butwurf eines historischen Horizontes, der sich vom Gegeowarishorizont untorscheidet
{Gadamer: 1975, S. 290). Vpl. zur Horizontverschmelzung im Zusammenbang der Oral History
Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.3, S. 17. Uber das historische Verstehen hinaus ist die
kontrolliede Horizontverschmelzung auch fiir das interkulturelle Verstechen ein wichtiges
Moment.

34 Vgl Briggemeicr/Wierling: 1986, Bd.1, S. 63.

35 Vgl Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, S. 10 ff,

36  Briiggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, 8. 12, die mit der letzigenannten Bemerkung Adorno zitieren,

37 Briggemeier/Wierling: 1986, Bd2, S. 11, hicr zitierend aus: H.G. Soeffner: Uberlegungen zur
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der -— schon aus pragmatischen Griinden — unméglichen statistischen Reprasentativital wird von der
O¢al History Forschung folglich v.a. das auf praktischen Forschungserfahrungen beruhende Kritcrium
der sog. theoretischen Sattigung (oder theorctischen Auswahl) e,ingefﬁlu'l.38 Hier geht man von der
Annshme aus, daB 10 (oder 15) bis 30 Intervicws cinc gesattigte Stichprobengrafle darstellen. Man
pimmé an, dab ein bestimmtes Feld — in der vorlicgenden Untersuchung die presbyterianische
Kirche — ,durch relativ weaige strukturelle Muster beschreibbar®® ist. Die Methode erginzt in
cinem ProzeB der Auswabl schon vorhandenes Wissen durch dazu méglichst im Widerspruch
stehende neue mlcrvicwpartncr.w »im Hin und Her zwischen bisherigen Informationen dber das
gemeinsame Muster in einem Handlungsbereich und neuen, davon moglichst abweichenden Binzelfil-
len, entsteht so eine theoretische Sattigung’ des Wissens. Die wihrend der Erhebung der ersten Falle
entstehende Theorie Gber den Gegenstandsbereich leitet die Auswahl der nachsten Fille an, gibt die
Kuicrien fiir die folgenden Befragunges. Theorieentwicklung aus den Daten und die Suche nach
neven, kontrastierenden Daten verbinden sich zu einem ForschungsprozeB, in dem Fragestellung,
Erhcbung, Auswertung und Theoriearbeit zeitlich nicht voneinander geirennt werden kénnen — wohl
aber der Arbeitsform nack**! In einem solchen ArbeitsprozeB  verlief die Feldforschung zur
presbyterianischen Kirche in Guatemala. Sehr fruchtbar fiir den Proze8 der theorctischen Auswahl
war die stindige kritische Reflexion des Forschungsfortganges gemeinsam mit meiner Frau. Inhaltli-
ches Besultat dieses Forschungsprozesses ist die Abgrenzung verschiedener Problemberciche und
Interessensgruppen innerhalb der presbyterianischen Kirche. Diese Abgrenzung hat den Aufbau des
zweiten Hauptteils wesentlich mitbestimmt, Mit dieser Methode der Feldforschung ist nicht der
Anspruch auf Vollstindigkeit der Aspekte cines Feldes verbunden; dennoch ist sic gut gecignet,
gerade die fir dic Identitit einer Gruppe meist besonders wichtigen strittigen Fragen herauszuarbei-
ten.

Die innere Struktur der Interviews® versucht, den Forderungen pach moglichst grofier Offenheit
und Klirung von Sachfragen gerecht zu werden. Die Interviews setzen im allgemecinen mit ciner
langeren und vallig offencn lebensgeschichtlichen Phase ein.*? Das freie Ereahlen dient zugleich dazm,
daB Interviewer und Befragte sich aufeinander einstimmen kénnen. Dieser Phasc entspricht von
seiten des Interviewers permissives Verhalten. ! Eine zweile Phase bringt durch vorsichtige Impulsfra-
gen Themen ins Gesprich, die zur Behandlung auf dem Interview-Leitfaden vermerkt sind, sofern

soziaiwissenschaftlicken Hermeneutik am Beispiel der Interpretation eines Textausschnittes aus
cinem [reien Interview, In: Th, Heinze et al. (Hg): Interpretationzn einer Bildungsgeschichte.
Uberlegungen mur sozialwissenschaftiichen Hermeneutik. Bensheim,1930, S. 71.

38 Vgl Briggemcier/Wierling: 1986, Bd.2, S. 13, und Fuchs: 1984, S. 224 ff,, bes.S, 228 {f. zur
Methode der theoretischer Sattigung und S. 161 ff. zur Frage von Einzelfall und Veraligemeine-
rung, hicr vor allem S. 164 [. zur dokumentarischen Methode.

39 Fuchs: 1984, S, 229. Fuchs und auch Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, S. 13 {,, nchmen Bezug
auf einc Studic von Daniel Bertaux: Note on the use of the life-history approach to study a
whole sector of production. The artisanal bakery in France. In: ). Matthes/M. Pleifenberger
(Hg.): Biographie in handlungswissenschaftlicher Perspektive. Nirnberg, 1980, 8. 283 {f. Bertaux
hat anhand von 30 Interviews anerkannt verlafliche (!) Aussagen iber 80.000 Backerciarbeiter
machen konnen.

40 D.h, hier liegt ein relativer Vorrang auf dem Auswahlkriterium des sog, maximalen Vergleichs.
Die (auch notwendigen) homogenen Gruppen des sog. minimalen Vergleichs miissen dagegen
nicht erst durch bewubBte Suche der Interviewpartner zusammengestelit werden; sie entstehen
chnchin fast von selbst dadurch, daB man weitcrempfohlen wird. Vgl Briiggemeier/Wierling:
1986, Bd.2, S. 14 f.

41  Fuchs; 1984, S. 230,

42 Zur Interviewstruktur in der Oral History vgl. Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, 8. 21 f.

43 Vgl den Anhang 3. Im Abschnitt IILB.2. vgl. als Teil einer soichen Erzihlyng den Bericht von
der Geisttaufe im Flugzeng.

44 Vgl zum Interviewverhalten Scheuch: 1973, 8. 95 If.
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diese Dinge nicht schon in der offenen Phase ausreichend angesprochen worden sind 4 Anregungen
der Interviewpartuer werden hierbei aulgenommen. Der Interviewer verhilt sich weiterhin permissiv,
ist aber nun vor allem um sachliche Neutralitii bemiht. Gegebenenfalls wird eine drite Phase
gericlter Fragen angeschlossen. Hier geht es darum, prizise umrissenc Sachfragen und etwaige
Widerspriiche 7 Klaren.¥ Dabei kann bisweilen cin dialogischer nnd sogar provokativer Interviewstil
Platz greifen.’” Der Binsatz der unterschiedtichen Phasen ist ic mach Gesprachspartnern verschieden,
Bei Kirchenmilglicdern ohne Funktionen wird dic erste Phase starker pewichtet und die letzte
geringer; bei kirchlichen Funktiondren entfillt dic crstc Phase meist zugunsten der letzten. Im
Zentrum der Interviews steht (fast) immer dic zweite Phase. Aul diese Weise konnen im Rahmen
ecincs in sich mchr oder weniger konsistenten Sinnhorizontes Meinungen, Einstellungen, Sachiragen
und lebens- sowie kirchengeschichtliche Berichte der Interviewpartner zur Sprache kommen.

Eine wichtige Voraussetzung firr ein offenes Interview ist seine Atmosphire. Der Grund dafar
wird schon beim Kennenlernen der jeweiligen Personen gelegt. Der Verfasser wurde afs Mit-
Protestant generell freundlich und als Forscher meist mit einer verhaltenen Neugier aufgenommen, in
den meisten Fallen (14 von 22) kam der Kontakt unmittelbar und ohne dirckte vorherige Empfeh-
lung zustande. Den Interviews mit ,einfachen” Mitglicdern ging dann eine meist mehrtdgige Phase
der Vertrauensbildung voraus; die Interviews mit hohen kirchlichon funktionstrigern hatten meist aur
cinen Vorlauf von ctwa 10 bis 15 Minuten. Der Cassettenrecorder (ein kleines Gerit) zog normater-
weise nur in den ersten Minuten der Interviews die Aufmerksamkeit der Interviewten auf sich; wobei
anzunchmen ist, daB dic Funktionstrager sich (fast) wahrend der gesamten Gespriche der Tatsache
des Mitschnitts bewuBt waren. Vertrauensbildend wirkte, daB die Interviews meist in den Wohnriu-
men, Heimatkirchen oder Biros der Interviewten stattfanden. Lediglich Interviews mit Oppositionel-
len wurden aus naheliegenden Grilnden fast immer in anonymer Atmosphire gefuhrt. Die Zusiche-
ming persnlicher Anonymitit der Befragten in den Verdffentlichungen der Materiatien hat ebenfalls
zum Vertrauen beigetragen. Anonymitit der Interviewten gehdrt tiberdies zu den forschungsethischen
Maximen der Oral History. Bei hbheren kirchlichen Funktionircn konmnte die Anonymitit aufgrund
der engen Verbindungen in der kleinen presbyterianische Kirche nicht gewahrleistet werden; deshalb
wurde von verpherein und mit Eimverstindnis der Partner darauf verzichtet,

In der Transkription der Interviews wurde angestrebt, diese in ein normales Schriftspanisch zu
bringen. “ Die sSicherung der thematisch relevanten Aussagen des Informanten*®’ ist far den Zweck
der vorhegenden Studic hinreichend. Der Text wurde zundchst zum groBten Teil wortgetren
transkriblert™® und dann sprachlich geglattet; lediglich enuge wenige Passagen wurden vom Verfasser
paraphrasiert. Parasprachliche Kommunikationsformen wie etwa das Heben und Senken der Stimme
usw. werden in der Transkription nicht dargestellt, aufer wenn dies zum rechten Verstindnis einer
Passage unumgénglich ist. Auf diesc Weise kommt d.m Wiedergabe der Interviewpassagen im zwelten
Hauptteil mit cinem einfachen Zeichenvorrat aus®! Das Lesen der in Ubersetzung dargebotenen
Texte soll auf diese Weise so angenehm und lebendig wie moglich gemacht werden.

45 Vgl zB, das Interview mit einem ehemaligen Vorsitzenden der Synode, unten Abschnitt IHLC.1,

46 Vgl im Text zB. das Inferview mit Rev, Mufioz Gber das politische Wort der Kirchenleitung,
unten im Abschnitt 111.C.3.

47 Vgl Briggemeicr/Wicrling: 1986, Bd.2, 8. 47.

48 Zun den unterschiedlichen Moglichkeiten der Tranmskription vom ,Schriftdeutsch® bis zur
»Transkription unter EinschiuB parasprachlicher AuBerungen™ vgl. Fuchs: 1984, §. 271,

49 Fuchs: 1984, 8. 271,

50 Die Transkriptionen wurden von Latcinamerikanern durchgefdhrt und von Kirstin Katolla-
Schifer (Ethnologin und Linguistin, Spanisch als Muttersprache) sowie dem Verfasser und zT.
zusitzlich von Christoph Keienbutg dberpraft,

51  Es handelt sich dabei um cine starke Vercinfachung der Vorschlige von Kallmeyer und Schiitze,
wie sie bei Fuchs: 1984, 8. 273, wiedergegeben sind. Vgl hierzu oben die Technika.

32

Die Erschliefung der Interviews for die Analyse und lntcrprctalion erfolgte in chronotogischer
und thematischer Hinsicht, 52 Die thematische ErschlicBung arbeitet — im Sinne der Zitkelstruktur
des Versichens — mit Zwischenhypothesen und deren kritischer Uberpritfung am Text des Interviews
selbst, Hicrbei ist die Falsifikation der Hypolhesen als das fruchtbarere Ergebnis anzuschen. Ansatz
fiir das Verstehen sind Auffalligkeiten in den laterviews und damit !cmltch dic vom reflexen
Vowersﬁndms vorgegebeuen Fragen, die an den Texten abgearbeitet werden®® Im Blick auf die
Interpretation ist auch cine evil. erfolgte Beeinflussung der Befragten durch den Interviewer sowie
die Lage der Interviewpariner in ibhrem gesellschafllichen Umfeld za beachten. Die wiederbolte
Lektire von Intervicws bringt gelegentlich Widerspriiche zum Vorschein, die im Verlaul der
Aufnahme des Interviews nicht wahrgenommen wurden, Sind sic aufgrund von Hinweisen aus dem
Interview setbst oder sekundiren Informationen nicht auszugleichen, so wird zunichst anpenommen,
daB die cotsprechenden Interviewpartner die beschricbene Realitit schon als ambivalent erfahren
haben; auf jeden Fall werden nachtriglich gcfundenc Widerspriiche ad bonam partem ausgelegt!
7ur Kontrolle und Erginzung der Angaben in den Interviews und zu deren Inferpretation wurden
weitere miindliche (Gespriche) sowie schriltliche Quellen herangezogen. Dies war in der Erschlie-
Pungsphase yor allem fir korrekte ch:onologlschc Abliufe von Bedeutung, denn die Erzahlung von

geschichtlichen Prozessen folgt namlich im allgemeinen weniger deren Chronologie als vielmebr den

mdmdu en Assoziationen der Erzahler. Verlaufe und Daten werden folglich nur bruchstickhaft
dargebioten und mossen — als objektive Gegebenheiten — erst rekonstruiert werden. Hier reichen
die Interviews selbst oft nicht aus, vor allem bei weiter zuriickliegenden Ereignissen; es milssen
andere Quellen — schriftliche oder Gespriche — hinzugezogen werden, Eine wichtige Hilfe bei der
Selbstkontrolle war die Tatsache, daB das ins Spanische Gbersetate Typoskript der Untersuchung Gber
dic presbyterianische Kirche den Interview- und Gesprachspartoerm zur Uberprifung zugesandt
wurde. Dic Reaktionen (insgesamt sicben) enthiclten Anregungen, kleine Anderungsvorschlige und
eine ansonsten positive Kritik sowohl von konservativer als auch ven progressiver Seile.

Das Gesprich ist nach dem Interview eine weitere, aber wesentlich weniger
wichtige orale Quelle. Es wurde nicht, wie das Interview, auf Band aufgezeichnet,
sondern im Notizbuch dokumentiert. In der Regel wurde wihrend des Gespriichs
mitprotokolliert uind sofort mach dem Gesprich aus den Notizen und dem Ge-
dichtnis das fertige Gesprichsprotokoll zusammengestellt, Gespriche fanden in
derselben Atmosphire statt wie Interviews. Die Gespriche dienten fast ausschlieB-
lich der Klirung spezifischer Sachverhalte. Sie sind so vor aliem Datenlieferanten
zur Uberpriifung, Ergénzung und Interpretation von Interviews und schriftlichen
Quellen.

Die Beobachtung stellt ein weiteres Instrument der Datenerhebung dar® hat
jedoch keine tragende Bedeutung fiir die vorliegende Untersuchung Sie wurde
du:chgefuhrt als ,passive teilnehmende Beobachtung®® in Gotiesdiensten und
sonstigen Gemeindeveranstaltungen. AuBerdem diente sie als Hilfsmittel zur
Bestimmung der sozialen Lage von Personen und Gruppen.

Die kritische Untersuchung verschiedener schriftlicher Quellen nach den
herkdmmlichen Methoden ist fiir die Untersuchung der presbyterianischen Kirche

52 Vgl Briggemeier/Wierling: 1986, Bd.2, S. 61 H,, und Bd.3, S. 83 {f.

33. Eine Orienticrung an den ,Schlissclbegriffen” der Interviews (Briggemeicr/Wierling: 1986,
Bd.2, S, 62) ware im Rahmen der vorliegenden Untersuchung ein zu ardwendiges Verfahren.

54 Vgl auch Braggemeier/Wierling: 1986, Bd.3, S. 46,

55 Zur Beobachtung in der Sozialforschung vel. Konig: 1973, S. 1 ff.

56 Konig: 1973, 8. 51,




eine wichtige Methode. Es handelt sich bei diesen Quellen zundchst um offizielle
und Offentliche kirchliche Dokumente wie etwa das Bekenntnis, die Kirchenord-
nung und kirchliches Lehrmaterial. Kircheninterne Dokumente werden ebenfalls
herangezogen, wie etwa Abkommen, Sitzungsprotokolle und Briefe, sofern diese
von Beteiligten selbst zur Verfiigung gestelli wurden. Dazn kommen inoffizielle,
aber offentliche Dokumente wie Memoranden von kirchlichen Interessenmsgruppen,
Flugschriften usw. Dariiber hinaus wird die von Kirchenmitgliedern verfafite
Literatur — Zeitschriftenaufsitze, Broschiiren und Biicher — im wesentlichen als
Quelle gelesen, Eine Mischform zwischen Quelle und Sekundirliteratur stellen die
von (ehemaligen) Missionaren verfaBten Schriften dar. Hier mu genau zwischen
der Beschreibung eines eigenen Standpunktes innerhatb der Kirche und Berichten
von eigener Partizipation in kirchlichen Prozessen (als Quelle) sowie der nachtriig-
lichen Analyse derselben nach Beendigung des Dienstverhéltnisses in der Kirche
(als Sekunddrliteratur) unterschieden werden. Uber die genannten schriftlichen
Quellen hinaus werden statistische Daten zu Rate gezogen. Daten aus verschiede-
zen Quelleu werden gelegentlich zu in sich abgeschlossenen Fallstudien verarbei-
tet.”’

Die abschlieflende Reflexion gliedert sich in einen religionssoziologischen und einen
theologischen Teil. Ersterer greift die Ergebnisse der Typologie und Soziographie

wieder auf und wendet sie auf die presbyterianische Kirche sowie andere prote-

stantische Kirchen in Guatemala an. Dabei kommt die geselichaftliche Lage als
Ursache von Anomie und utnerschiedlich gelagerter religidser Nachfrage in den
Blick. Die theologischen Uberlegungen nehmen auf dem Hintergrund des ersten
Hauptteil der Untersuchung die Diskussion der presbyterianischen Kirche um ihre

Identitit als einer reformierten Kirche in Guatemala auf. Diese Identitit ist strittig §

angesichts verschiedener Faktoren: Zum einen ist die presbyterianische Kirche in

Guatemala schon lange Zeit starkem fundamentalistischen und dispensationalisti-
schen EinfluB ausgesetzt; sodann erfihrt sie in immer stirkerem MaBe die
Konkurrenz einer erstarkenden Pfingst- und charismatischen Bewegung; und zudem :§
dringt die politische Lage des Landes, der Massenmord an der indigenen Bevolke- ;

rung und die Verfolgung auch eigener Mitglieder sic zum Bekennen angesichts des ¥
Unrechts. Gleichzeitig aber durchziehen tiefe Griben zwischen mestizischen und i§

indigenen Mitgliedern sowie zwischen konservativen und

reformorientierten 3§

Kriften die Kirche. Teile der Kirchenlcitung versuchen, die Identititsfindung der i

Kirche zu forcieren, indem sie die Westminster Confession (1646) zum MafBstab

presbyterianischer Identitit erheben. Da8 andere Teile der Kirche dem mit Skepsis ,:

gegeniiberstehen und sich zugleich einsetzen gegen Not und Gewalt, stellt die §

Frage der kirchlichen Identitiit der presbyterianischen Kirche implizit in die }

Dynamik des Verhiltnisses von Bekenntnis und Bekennen. An diesem Gegeniiber
orientiert sich die theologische Besinnung, wenn sie entlang der wichtigsten &

Problemfelder in der presbyterianischen Kirche deren theclogische Dimension

diskutiert. Der Verfasser versucht dabei im Auge zu behalten, daB sich die 4 '

57 Vgl zB. dic beiden Fallstudien fiber die Abspaltung von charismatischen Gruppen aus der :

presbyterianischen Kirche, unten im Abschoitt ILB.2.
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rcsbytenamsche Kirche in Guatemala um eine Identitit als reformierte Kirche
bemuht Dementsprechend werden die theologischen Uberlegungen vor allem
entlang der reformierten theologischen Tradition entfaltet. Dariiber hinaus bleiben
sie eng an der Lage der prcsbytenamschen Kirche in Guatemala orientiert, denn
die Refle)ﬂon versucht ja, in ihrer spanischen Ubersetzung konkret und dirckt der
Diskussion in Guatemala zu dienen.
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ERSTER HAUPTTEIL

H. Der Protestantismus in Mittelamerika:
Theologiegeschichtliche, typologische und soziographische
Anndherung

)

A. Stromungen des Protestantismus in den USA: Die theologiegeschicht-
Hchen Wurzeln des mittelamerikanischen Protestantismus.’

Die folgende Darstellung des Protestantismus in den USA verfolgt nicht ein
historiographisches Interesse, sondern ein systematisches. Sie soll, wie in der
Einleitung bereits ausgefiihrt, den Protestantismus der USA im Blick auf ein
typologisches Moadell des mittelamerikanischen Protestantismus systemnatisieren.
Dies geschieht entlang der Frage, ob in den untersuchten Kirchen bzw. theologi-

. schen Traditionen die Vermittlung gottlicher Gnade eher an einem Gnadenschatz

der Kirche (objektiv) oder an einem Gnadenerlebnis des Individuums (subjektiv)
festgemacht wird? Dementsprechend gerafft und knapp wird die Darstellung
ausfallen. Besonders der historische Protestantismus wiréd nur in groben Ziigen
dargestellt, da seine theologische Systematik und Geschichte fiir den Protestantis-
mus in Zentralamerika von eher geringer Bedeutung sind.

1 Fiir dic der gesamten Darstellung zugrundcliegenden konfessionsgeschichtlichen Fakten wurde im
wesentlichen aufl die folgende Literatur zuriickgegriffen: Mayer: 1954; Mead: 1970, und Melien:
1978, Mayer: 1954, und Mead: 1970, geben als iltere Standardwerke eincn allgemeinen
Uberblick; Mayer betont dabei die lutherische Perspektive, Mead ist aufgrund ecines klaren
Kriterienkataloges im Blick aul typologische Uberlegungen hilfreich. Melton: 1978, ist cin
neueres und ausgesprochen hochrangiges konfessionskundliches Standardwerk dber christliche
Kirchen in den USA, Es dient aufgrund sciner umfassenden und zugleich detaillierten Darste!-
long sogar den soziologischen Untersuchungen von Bainbridge/Stark: 1979 und 1981, als
Grundiage.

2 Vgl zum theorelischen Hintergrund dieser Fragestelling bei Ernst Troeltsch und Max Weber

unten, Abschnitt 11.B.1,
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1. Der historische Protestantismus®

Der historische Protestantismus geht im wesentlichen zuriick auf die Kirchen, die
wihrend der Kolonialzeit in die USA eingewandert (Anglikaner/Episkopale,
Presbyterianer, Reformierte, Kongregationalisten, Methodisten, Baptisten und
Lutheraner) oder vor den Erweckungen des 19. Jahrhunderts in den USA entstan-
den (Disciples of Christ) sind. Das zentrale theologische Anliegen kann bei allen
diesen Kirchen — mit einigen charakteristischen Unterschieden natiirlich — in der
reformatorischen Botschaft von Rechtfertigung und Freiheit des Menschen gesehen
werden, Bei den Methodisten trat freilich in den ersten Jahrhunderten auf dem
amerikanischen Kontinent die daraus abgeleitete Frage nach der Heiligung
besonders in den Vordergrund. Dies zeitigte fiir den Protestantismus in den USA
spitestens im 19. Jahrhundert wichtige Folgen. Die meisten der historischen
Kirchen haben in den USA von Beginn an eine deutliche Orientierung am
Biirgertum bzw. an der Mittelschicht, Ihre Kontinuitit wird heute im sog. Main-
stream Protestantism mit weitgehend liberalen theologischen und politischen
Positionen gewahrt.

In den Kolonien der Neuen Welt hatte die episkopale Tradition® zunichst
besondere Bedeutung, denn die anglikanische Kirche war Staatskirche der
Kolonialmacht und verankert in Aristokratie und Bourgeoisie Neu-Englands.
Englische Biirokraten und Kaufleute in den ndrdlichen, dic Plantagenbesitzer in
den siidlichen Kolonien stellten ihren Mitgliederstamm. Auch nach der Revolution
behielt die American Episcopal Church diese gesellschaftliche Orientierung bei.
Ihre hochkirchliche Frommigkeitspraxis fithrte zudem schon in der Kolonialzeit
dazu, daf} sie Mitglieder an die Presbyterianer, Methodisten und Baptisten verlor.

Die reformierte Tradition erreichte die Kolonien 1611 mit dem ersten presby-
terianischen Kirchenmann, Rev. Alexander Whittacker, 1717 existierte bereits die
erste Synode mit vier Presbyterien in Philadelphia; sie geht zurlick auf eine
Initiative des einflubreichen schottischen Predigers Francis Mackennie® Die
presbyterianische Kirche orientierte sich im Blick auf ihre Organisation am
staatskirchlichen Madell calvinistischer Prigung und zeichnete sich hinsichtlich ihrer
Lehre durch ein rigides Festhalten an der englischen Westminster Confession
(1646) aus. Erst durch die Trennung von Kirche und Staat in der US-amerikani-
schen Verfassung von 1787 sah sich die presbyterianische Kirche gendtigt, die
Artikel des Bekenntnisses iiber den Staat zu revidieren (1788).5 Dariiber hinaus
gelang es ihr bei ihrer weiteren Ausbreitung nicht, ihre Vorstellungen von der
Reinheit presbyterianischer Lehre mit den Bediirfnissen der Siedler an der

3 Dieser Abschoitt folgt in seinen Grundlinien Niebuhr: 1963; Handy: 1976, und Ahlstrom: 1972,
werden hinzugezogen und weitere Literatur wird jeweils angegeben, Fiir das geplante Vorhaben
scheint es gleichwoll niitzlich, den an konfessionellen Strémungen und religionssoziclogischen
Beobachtungen sich orientierenden Ausfihrungen Niebuhrs im Grundzug zv folgen.

4 Vgl. Niebuhr: 1963, 8. 146 f. Zu weiteren Differenzierungen im kolomialen Christentum der
USA vgl. Handy: 1976, §. 37 1.

5  Ci. Handy: 1976, S. 60.

6 Vgl Rohis: 1987, 8, 335 1.

Jfrontier (Niebuhr) zu vermitteln und eine ,indigenization*’ der Kirche herbeizu-
fihren. Es kam namentlich in der Folge des Great Awakening von 1734/35 zur
Abwanderung von Mitgliedern zum Methodismus, zum Baptismus und zur Gruppie-
rung der sog. Shaker; zudem spaltete sich im Gebiet von Kentucky und Tennessee
die Cumberland Presbyterian Church ab. Diese modifizierte die Westminster
Confession charakteristischerweise gerade darin, da# sie die Lehre von der
unbedingten Pridestination ablehnte. Sie distanzierte sich zwar auch vom erweckli-
chen methodistischen Arminianismus und suchte eine vermittelnde Position. Aber
ein deutliches Zugestdndnis an die Erweckungsfrommigkeit der Pioniergebiete ist
doch darin zu sehen, daBl die Verwerfung mun den ,Zustand des vorgldubigen
Subjekis® kennzeichnet; denn hierdurch gewinnen die Konversion als Akt und das
Subjekt als verantwortlicher Entscheidungstriger eine stirkere Bedeutung, Mit der
Abspaltung der Cumberland Presbyterian Church war die entscheidende Weiche im
US-amerikanischen Presbyterianismus gesteflt fir die gleichzeitige Entwicklung
einer dstlichen, stiirker biirgerlich und hochkirchlich gepriigten Tradition und einer
westli¢hen, stirker an der unteren Mittelschicht und einer vergleichsweise subjekti-
vistischen Frommigkeit orientierten Tradition.

Noch schwerwiegendere Konsequenzen hatte die GroSie Erweckung im 18.
Jahrhundert fiir den Kongregationalismus. Der Kongregationalismus geht auf die
puritanischen Einwanderer, die Pilgrims des friihen 17. Jahrhunderts, zuriick. Der
von seinen Fithrern aus der Mittelschicht® geprigte Puritanismus bezog seine
theologische Wegweisung ebenfalls aus der Westminster Confession, war aber
hinsichtlich seiner kirchlichen Organisation keineswegs einheitlich staatskirchlicher
Auffassung. Ein Teil der Puritaner versuchte, ein Staatskirchentum bei gleichzeiti-

- ger Gemeindeautonomie durchzusetzen, ein anderer Teil trat fiir eine radikale und

vollstindige Gemeindeautonomie ein.®® Mit der Erweckung zu Beginn des 18.
Jahrhunderts spalteten sich die Autonomen, die sog. Separatisten, ab und fielen
daraufhin der Verfolgung durch den Staat und ihre staatskirchlich orientierten
puritanischen Brider anheim." Im puritanischen Kongregationalismus setzte sich
somit eine eng an preshyterianische Vorsteflungen angelehte biirgerliche Tendenz
durch, Damit blieb der Kongregationalismus aber eine fast ausschlieBlich in der
Mittelschicht der Ostkiiste verankerte Tradition.!? Dies hatte im Urteil Richard
Niebuhrs'® mit der Zeit die Aufweichung der ,puritan passion for perfection® zu
einer Religion der saturierten Mittelschicht zur Folge, die ,,by the character of its
appeal” die religios und sozial Armen ausschloB.

7 .Seventecnth-Century Protestantism in the colonies had been cast largeley in the familiar forms
of European Christendom; the eighteenth-Century Awakenings where important events in the
indigenization of religion, in the developement of the American patterns of faith** Niebuhr:
1963, 8. 155, vgl. auch fortfolgende, .

8 Vgl Rohls: 1987, 8. 336 1.

9 Vgl Nicbuhr: 1963, S. 148,

10 Vgl Melton: 1978, S, 117 I,

11 Vgl. Niebuhr: 1963, S. 151.

12 Vgl Niebuhr: 1963, S. 152 ff,

Niebuhr: 1963, §. 105.
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Episkopale, Presbyterianer und Kongregationalisten in den USA sind somit von
Anfang an weitgehend in der urbanen Mittel- und Oberschicht verankert und an
deren Bediirfnissen orientiert. Dies bedingt micht zuletzt einen starken Schwerpunkt
der praktischen Arbeit dieser Kirchen auf Brziehung und Bildung.

In etwas unterschiedlicher Weise entwickelten sich Methodisten und Baptisten, zwei
Kirchen der Siedler an der voranschreitenden Frontier im Westen.

1631 griindete Roger Williams auf Rhode Island die erste baptistische Gemein-
de auf nordamerikanischem Boden. Die Baptisten waren, aufgrund ihrer Praxis
einer radikalen Gemeinde- bzw. individuellen Autonomie in Glaubensfragen,
relativ anpassungsfihig an unterschiedliche Bediirfnisse wechselnder Zielgruppen,
wenn auch nicht in der Lage, dem Bediirfnis nach hochkirchlicher Frémmigkeit
nachzukommen. Auch im Baptismus bildeten sich Differenzen zwischen mittel-
schichtsorientierten Ostkiistengemeinden und einem erwecklichen Unterschichtsbap-
tismus im ,wilden Westen® heraus. Dabei lag der Schwerpunkt auf der westlichen
Stromung. Diese freilich etablierte sich mit der Zeit in den festen Dérfern und
Stidtchen hinter der Siedlungsgrenze als religivse Option kleiner Héndler und
Bauern.™ Die Baptisten behielten diese soziale Orientierung bei, ohne jedoch ihre
Emphase auf der personlichen Glaubensentscheidung zu verringern.

Dem Methodismus wohnte, bei einer dhnlichen Entwicklung in seinen ersten
zwei Jahthunderten auf amerikanischem Boden, eine ungleich stirkere theologiege-
schichtliche Spannung inne. Die Entstehung und anfingliche Orientierung des
Methodismus in den USA ist eng mit einer Reise John Wesleys von England in
die Kolonien (1736) verkniipft. Der englische Methodismus hatte, nach Niebuhr,
kein wirkliches Interesse an den Probiemen der Unterschicht, sondern ,betrayed
the bias of its middle class leadership®’®. Die Sozialethik war, so Niebuhr an
gleicher Stelle weiter, micht von ProblembewuBtsein, sondern von Philanthropic
bestimmt; aber die methodistische Betonung des Gefiihls hatte eine starke Wirkung
auf die Unterschicht. In Nordamerika etablierte sich der Methodismus zundchst an
der Ostkliste. 1766 wurde die First Ametican Methodist Society in New York
gegriindet. Die Betonung des Emotionalen, die Erweckungspredigt, die Laienordi-
nation sowie die arminianistische Tendenz der Theologie machten den Methodis-
mus zugleich zur idealen Frommigkeitsform fiir die Siedlungsgebiete im Westen,'®
Der Methodismus florierte bald in Kentucky, Tennessee und iiberail dort, wo
episkopale Hochkirchlichkeit und reformiert-staatskirchlicher Rigorismus an den
religivsen Bediirfnissen der siedelnden Unterschicht vorbei predigten. Wenn in
diesen Gebieten die hochkirchlichen Frémmigkeitselemente des Methodismus, etwa
Prayerbook und Ornat, auch bald abgelegt waren, so blieb doch die Bindung der
Frontier-Gemeinden an die biirgerliche Leitung der Methodist Episcopal Church
im Osten iiber geraume Zeit erhalten.” Erst die Erweckungen des 19. Jahrhun-
derts, die vom Methodismus selbst inspiriert waren, losten die ersten wirklich

14 Vgl Nicbuhr: 1963, S. 167 if.
15 Niebuhr: 1963, 8. 69.

16 Vgl Niebuhr: 1963, 8. 171 If.
17 Vgl Niebuhr: 1963, S. 181
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rolen Abwanderungen von Gldubigen aus den Reihen der etablierten methodisti-
schen Kirche aus.

Als letzter der groBen Traditionsstringe des historischen Protestantismus ist
hier der lutherische zu nennen. Die lutherischen Kirchen waren Siedlerkirchen , by
force of circumstances“!®, Sie waren ethnisch eng mit micht-englischen Einwander-
ergruppen — zundchst holldndischen (1623), dann schwedischen (1631) und im 19,
Jahrhundert deutschen — verbunden.” Die Kirchen zogen mit den Ethnien nach
Westen und bildeten ein wichtiges Element im Erhalt ihrer kulturellen Identitét
sowie in der Forderung von Erziehung und Bildung im neuen Umfeld. Dennoch
verloren auch die lutherischen Kirchen im Laufe der Geschichte immer wieder
Mitglieder an erweckliche Gemeinschaften.

{m 9. Jahrhundert riefen, neben den Erweckungen, der Biirgerkrieg und die
beginnende Industrialisierung des Nordenms im historischen Protestantismus neue
Krifte auf den Plan,

Dt Biirgerkrieg fihrte zur Spaltung der historischen Kirchen entlang der
geographischen Grenze zwischen den Nord- und Siidstaaten der USA, Die 6kono-
mischen Interessen des industriekapitalistisch sich entwickeinden Nordens verlang-
ten die Aufhebung der Sklaverei in der Lohnarbeit. Das Problem der Sklaverei
wurde so auch in den Kirchen zu einer Existenzfrage. Interessant ist, wie Nie-
buhr? erldutert, daB die stérker an der unteren Mittelschicht orientierten Baptisten
und Methodisten sich schon vor der Sezession der Siidstaaten iiber das Problem
der Sklaverei entzweiten Die Episkopalen, Presbyterianer und Lutheraner
hingegen spalteten sich erst nach erfolgter Sezession als unvermeidliche kirchenpo-

" litische Reaktion auf die staatlichen Entwicklungen. Diese Denominationen waren

im Rahmen des Machtgefiiges der US-amerikanischen Geselischaft schon so weit
konsolidiert, daB das blofe Trigheitsmoment der institutionellen Dynamik an sich
— vor allem bei Episkopalen und Lutheranern — stirker war als die politischen
und ethischen Kontroversen um die Sklavenfrage innerhalb der Kirchen.

Die fortgeschrittene Institutionalisierung und gesellschaftliche Etablierung des
historischen Protestantismus im 19. Jahrhundert bestimmte auch seine Reaktion auf
die soziale Frage der beginnenden Industrialisierung und raschen Urbanisierung der
USA: Teile der historischen Kirchen setzten sich mit den neuen Fragen auseinan-
der, ohne jedoch die gesellschaftliche Position der Kirche insgesamt ernsthaft in
Frage zu stellen oder den Bestand der Institutionen durch etwaige Spaltungsten-
denzen zu gefihrden, Wihrenddessen driingten sich in den USA des ausgehenden
19. Jahrhunderts die verarmten Massen unter unwiirdigen Lebens- und Arbeitsbe-
dingungen in den Stidten. Der wirtschaftliche Aufschwung verbesserte ihre Lage

18 Niebuhr: 1963, S. 162,

19 Vgl Mead: 1970, S. 166, und Melton: 1978, S. 94,

20 Aul die Spitze getrieben wurde diese Kulturverbundenheit in der 1847 von [rankischen,
bannoverschen und sichsischen Lutheranern gegrindeten Missouri Synod, die bis heute eine
konservative Sonderrolle im US-amerikanischen Luthertum spielt.

21 Vgl. Nicbuhr: 1963, S. 187 ff,

22 1844 spalteten sich die Methodisten und 1845 dic Baptisten,
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kaum, wihrend konjunkturelle Einbriiche sogleick Existenznot erzeugten. Auf der
anderen Seite stiegen die Profite der Industric unaufhaltsam. Die Lage wurde
— und dies sollte spdter den Impuls fir Entstechung der Pfingstbewegung geben —
flir die lohnabhingigen Massen zunehmend ein Grund zur Verzweiflung. Die
theologischen Ausbildungsstitten hatten europdische liberale Theologie rezipiert,
die die ohnehin schon tief verwurzelte Identifikation des historischen Protestantis-
mus mit der US-amerikanischen Nation in der spezifischen Form eines Kulturpro-
testantismus forderte. Die Einfliisse des Evolutionismus und eines Jesus-Bildes der
liberalen Theologic kamen zusammen mit einem von Ritschl her entworfenen
Begriff des Reiches Gottes oder dem puritanischen Leitmotiv des Reiches Gottes
in ,,God‘'s own country®“. So entstand in der Konfrontation mit der sozialen Lage
und als Bewegung der sozialen Evangelisation gegen den Laissez-faire-Kapitalismus
im historischen Protestantismus das sog. Socia! Gospel Movement.”® Ihre radikalere
Richtung forderte pgesellschaftliche Strukturverdnderungen im Blick auf eine
Verwirklichung des Reiches Gottes auf Erden. Vor allem diese Position wurde in
der Folgezeit von der Polemik gegen das Social Gospel aufgegriffen. Die tatséch-
lich einfluireichste Richtung, vertreten vor allem von dem sozial enmgagierten
baptistischen Theologen Walter Rauschenbusch, setzte auch auf struktureile
Verdnderungen, jedoch ohne darin das Reich Gottes auf Erden anzuvisieren. Das
Social Gospel in dieser Form fand weite Verbreitung und langfristige Wirksamkeit
im historischen Protestantismus, auch und vor allem im Methodismus. Dem
ebenfalls in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts entstandenen Fundamentalis-
mus solite es hingegen ein Greuel werden.

In modifizierter Form stand das Social Gospel noch in den sechziger Jahren
unseres Jahrhunderts Pate fiir die offene Position weiter Kreise des historischen
Protestantismus gegeniiber der Biirgerrechtsbewegung, der liberalen Gesellschafts-
politik und der Anti-Kriegs-Bewegung. Ansétze zu einer positiven Verarbeitung des
Sikularismus (Harvey Cox) oder zu einer Theologie der Revolution (Richard
Shaull), die starke Unterstiitzung der Okumenischen Bewegung, die Offenheit fiir
sozialen und politischen Wandel in der Dritten Welt sowie die Kritik an der US-
amerikanischen Politk gegeniiber Zentralamerika und die teilweise Solidarisierung
mit den dortigen gesellschaftsverindernden Kriften® haben heute ihren festen Ort

23 Vgl Handy: 1976, S. 300 {i. und 362 {f,, Latourette: 1970, S. 223 ff., Ahlstrom: 1972, S. 639 ff.
zur sozialen Lage und 785 fL; auch Schirey: 1962, Sp.112 f. Der Begrifl des Social Gospel ist als
Gegenbegriff zu einem Personal Gospel zu lesen, Die spitere fundamentalistische Kritik am
Social Gospel und seinen Vertretern, es fehle ihnen am Glauben, geht Ireilich fehl, denn sie 1aBt
vollig die Frommigkeitstradition auBer Acht, wie sie sich efwa im 1928 auch auf deutsch
publizierten Andachisbiichlein von Walter Rauschenbusch dokumentiert,

24 Vgl hierzu die von der 195th General Assembly der Presbyterian Church (USA) 1983
angenommenen Berichte und Handlungsempfehlungen hinsichtlich Zentralamerikas und der
Auflenpolitik der USA in: Presbyterian Church (USA): 1983a. Aul der Basis der Feststellung,
daB ,unser¢ Nation die Krifte des Todes in Mittelamerika unterstiitzt” (S. 52, im Original auf
spanisch), werden die Mitglieder und Organe der Kirche aufgefordert, u.a. sich fir eine
AuBenpolitik der Verbandlungslosungen, Aussetzung der militarischen und geheimdienstlichen
Operationen usw, stark zu machen sowie Olfentlichkeitsacbeit und Hilfe zu leisten im Sinne
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im historischen Protestantismus der USA.® Auch heute sind diese Positionen
AntaB fir heftige Reaktionen seitens des fundamentalistisch geprigten Lagers im
US-amerikanischen Protestantismus.

Der historische Protestantismus wird heute vor allem reprasentiert durch Kirchen,
die im National Council of Churches zusammengeschlossen sind, wie etwa Pres-
byterian Church (USA)?*, Cumberland Presbyterian Church, Reformed Church in
the USA, United Church of Christ, American Lutheran Church, Lutheran Church
in America, United Methodist Churck, American. Baptist Churches in the USA
(Northern Baptists) et al, sowie durch dic Protestant Episcopal Church. Die
Missionen dieser Kirchen sind meist in der Division of Overseas Ministries des
National Council of Churches koordiniert.

Y
2. Der evangelikale Protestantismustl
&/

Der Begriff des ,Evangelikalismus“ bezeichnet im folgenden eine mehrere
Traditionsstringe — die Heiligungshewegung, den traditionellen Evangelikalismus
und den Fundamentalismus — zusammenfassende Stromung des Protestantismus in
den USA. Dies ist eine nicht unstrittige Vorgehensweise. Zunéchst ist darauf
hinzuweisen, daB in dem folgenden Uberlegungen die eigenstidnigen schwarzen
Heiligungskirchen nicht beriicksichtig werden, denn sie sind fiir die Mission in
Zentralamerika nicht von Bedeutung. Sodann bleibt im Blick auf die weillen
Kirchen zu beachten, da8 die Evangelicals zumeist nicht gern mit den Fundamen-

" talists in einen Topf geworfen werden, und auch in umgekehrter Richtung alles

andere als tiefe Sympathie besteht.” Andererseits konnen sich Evangelicals und

. einer Forderung der nationalen Selbstbestimmung der mittelamerikanischen Staaten (8. 45 if.).

25 Marty: 1975, S. 173, urteilt, daB ,(the) radical theology of American Protestants in the mid-
19605 never was regarded as having had much ecclesiastical consequence..” Es ist jedoch zu
vermuien, daB die hier genannten Entwicklungen mit der BewuBiseinsbildung in den sechziger
Jahren dirgkt zusammenhingen.

26 ..1983 vereinigt sus der United Presbyterian Church in the USA und der Presbyterian Church
in the United States.

27 Dieser Abschnitt bezicht sich zusitzlich anf dic folgenden Werke: Barr: 1977, Daytom: 1980;
Dayton: 1987; Feinberg: 1980; Kraus: 1958; Marsden: 1980; Sandeen: 1970; Scherer-Emunds;
1989; Synan: 1971; Wells/Woodbridge: 1975. Aullerdem sei noch auf die Bibliographic von
Jones: 1974, verwiesen. Der Verfasser dankt Clifton L. Holland fir freundliche Kritik cines
crsten Entwurfes der folgenden Uberlegungen im Zusammenhang Typologie fiir dic Feldfor-
schung, Nach Fertigstellung dos vorliegenden Abschnittes ist der Verfasser auf den Artikel von
Geldbach: 1984, gestoflen, der in scinem zweiten Teil (S. 55 f) auch aul die evangelikale
Bewegung in den USA eingeht. Eine Auseinanderseizung damit wire in cinigen Einzelfragen
(z.B. der Stellung Moodys zum Dispensationalismus (Geldbach: 1984, §. 61) vielleicht interes-
-sanl. Im groBen und ganzen bestitigt er aber die hier vorgetragene Sicht der Dinge,

28 Vgl. Marty: 1975, S. 175. In der Literatur ist dic Zuordoung von Fundamentalismus und
evangelikaler Bewegung keineswegs einheitlich. Der Historiker Erpest Sandeen: 1970, S, IX,
ciwa geht von einer Koatinuitit zwischen dem Fundamentalismus der zwanziger Jahre und den
heutigen Evangelikalen aus, da sich die fundamentalistische Bewegung heute lediglich evangelikal
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Fundamentalists doch im allgemeinen auf eine gemeinsame Grundlage in den fiinf
grundlegenden Glaubenssitzen des Fundamentalismus einigen. Zudem unterschei-
det sich noch die Heiligungsbewegung von beiden genannten Traditionen. Fiir eine
Untersuchung der evangelikalen Bewegung als solcher, also des nicht-historischen
und nicht-pfingstlichen Protestantismus der USA, empfiehlt es sich, die einzelnen
Ausprigungen zu unterscheiden; dies wird in den folgenden Ausfiihrungen auch
getan, Im Blick auf eine Systematisierung des US-amerikanischen Protestantismus
insgesamt — und vor allem im Blick auf seine Wirkungsgeschichte in Zentralame-
rika — aber empfiehlt sich ebensosehr ihr Zusammenschiufl unter einer Kategorie.
Dazu scheint der Begriff des ,Evangelikalismus® weit genug, um Heiligungsbewe-
gung und Fundamentalismus mit einzuschliefen, und zugleich eng genug, um eine
Abgrenzung von den anderen grofen Strémungen zu gewihrleisten,

Die Erweckungen des 19. Jahrhunderts in den USA konnen als Beginn des
Evangelikalismus aufgefalBt werden. Zugleich kristallisiert sich hier ein groBer
Traditionsstrang dieser Strémung des US-amerikanischen Protestantismus heraus:
die Heifligungsbewegung. Bin starker Impuls fiir dic Erweckungen ging von der
methodistischen Tradition aus. Aber die Heiligungsbewegung begann dennoch

nenne. Ebenso sieht James Barr: 1986,Sp.1404, den Fundamentalismus als eine ,JForm von
konservativem evangelikalem Protestantismus® an. Dabei, so Barr: 1981, S. 27 [, sci aber zu
differenzicren, denn die Bezeichnung ,konservativ-evangelikal* ziele eher auf das Feld der
Kirchenpolitik, wahrend der Begrifl ,Fundamentalismus" eine Geisteshaltung bezeichne. Nach
Barr unterscheiden sich Fundamentalister von Evangelikalen vor allem durch ihren Exklusivitats-
anspruch, Joest: 1983, S. 732, rdt davon ab, den Begriff des Fundamentalismus ,einfach
gleichbedentend mit ,evangelikal' oder gar religis konservativ im allgemeinen™ zu verwenden,
Marty: 1975, 8. 170 ff., bearbeitet Tensions Within Contemporary Evangelicalism im einzelnen,
Er hebt cine ganze Reihe von starken Unterschieden zwischen Fundamentalismus uwnd
Evangelikalismus heraus, di¢ allerdings vor allem in der ,ecclesia-in-praxis”® (S. 178) und
weniger in den ,Xognitiven” (Marty) Uberzeugungen zu finden scien. Sind Bvangelicals nach
Marty in der Regel awf praktische Weise ,,0kumenisch eingestellt und achten auf ihr geseli-
schafiliches Anschen und ihre Bildung, so lehnen Fundamentalisten dic Bildung ab und sind
Schismatiker. Dennoch aber konnen sich beide Parteicn aufl die Five Fundamentals mehr oder
weniger einigen, nnd Marly sicht die Spannungen ja auch als splche ,within Evangelicalism*,
Auch eine weitere Darstellung, die Fundamentalismus von Evangelikalismus abzugrenzen sucht,
belabt doch den ersteren in den Grenzen des letzteren: Erich Geldbach: 1986,8p.1186 ff.,
konstaticrt zwar cin ,,Debakel mit dem Fundamentalismus® (Sp.1189) in den USA der dreifliger
und vierziger Jahre, Aber am entscheidenden Punkt der Lehrmeinungen bietet seine Definition
der cvangelikalen Bewegung gerade eben Raum fiir den Fundamentalismus: Die Schrift wird
pimlich als hockste Autoritit besonders hervorgehoben, wobei die Meinungen dber ihre
Inspiration, Irrtemslosigkeit und Unfehibarkeit nack Geidbach im Evangelikalismus auscinander-
gehen (Sp.1188) — also mehr oder weniger streng fundamentalistisch zu nennen sind. In seiner
cingechenden Studie bezsichnet George Marsden: 1980, S. 4, den Fundamentslismus der
zwanziger Jahre als , militantly antimodernist Protestant evangelicalism®. Dies refickticrt zupichst
die gemeinsemen Wurzeln beider Tendenzen im 19. Jahrhundert. Dariiber hinaus verweist dicse
Beobachtung daraul, daB der Fundamentalismus seither els radiksler Fligel des Evangelikalismus
geschen werden kann (vgl such Marsden: 1975, 8, 124 1), Der Fundamentalismus als
Geistesheltung prigt, nsch Marsden: 1980, S. 5, auch heute noch die evangelikale Bewegung in
den USA.
29 Vgl Marty: 1975, 8. 173, Zu den Five Fundamentols vgl. unten 8. 54,
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auBerhalb des Methodismus durch ,methodized Presbyterians, Baptists, and
Congregationalists...“™, Die beiden Erweckungen von 1837/38 und 1857/58 sind
sum Teil als Reaktion auf das etablierte, formalisierte und an der Mittelschicht
ausgerichtete kirchliche Leben der historischen Kirchen zu verstehen. In der
Erweckung von 1837/38 setzte der methodistische Prediger Charles Finney durch
den wesleyanischen Heiligungsperfektionismus fiir seine unterprivilegierten Adressa-
ten den Akzent des Glaubenslebens auf das persinliche Frommigkeitserleben und
die Konmsequenzen der Heiligkeit fiir das praktische Leben des Christen. In der
Erweckung von 1857/58 trat die Heiligungsbewegung hinsichtlich ihrer Ausbreitung
in eine neue Phase ein. Zentrum dieser Erweckung war die Allen Sireet Methodist
Church in New York City mit der Predigerin Phoebe Palmer. Nun wurde auch der
Methodismus selbst von der neven, durch seinen eigenen Impuls ins Leben
gerufenen Bewegung ergriffen, Die Verbffentlichung von heiligungsbewegten
Biichern and Zeitschriften sorgte fiir eine rasche Verbreitung des Gedankenguts.
Im ersten Jahrzehnt nach dem Biirgerkrieg wuchs die Bewegung im Protestantis-
mus in allgemeinen und im Methodismus im besonderen so stark, daB es nun zu
heftigen Auseinandersetzungen im historischen Protestantismus {iberall dort kam,
wo sich nicht schon mit der ersten Erweckung neue Gruppierungen abgespalten
hatten. Die kirchlichen Autorititen verloren nun endgiiltig die Kontrolle iiber die
Bewegung, erblickten in der subjektivistischen Heiligungstheologie eine Gefahr fiir
ihre Theologie und Kirche und begannen, die Heiligungshewegung in ihren Kirchen
nach besten Kriften einzudimmen. Im Methodismus etwa wurden zwischen 1870
und 1890 alle der neuen Bewegung nahestehenden Bischife ausgewechselt, um die
Kirche auf Anti-Heiligungskurs einzuschworen Die Konflikte fithrten in allen
historischen Kirchen zu Schismen. Die Fiihrer der Heiligungsbewegung hatten
schon seit den Erweckungen neben den historischen Kirchen ein Revival establish-
ment gebildet, und um die Jahrhundertwende war fast die gesamte Heiligungsbe-
wegung in eigenen Kirchen organisiert. Die wichtigsten dieser Kirchen sind: die
Church of the Nazarene aus wesleyanischer Tradition, die sich 1907 aus drei
kleinen Heiligungsgruppen zusammenschlo; die Church of God, Anderson, IN, aus
baptistischen Wurzein; und die Christian and Missionary Alliance (1881) mit einem
presbyterianischen Griinder,

Die Heiligungstiewegung wandte sich in den ersten Jahrzehnten ihres Beste-
hens vor allem an Personen aus der Unterschicht. Sie tat dies mit einer Kombina-
tion aus religivsem Perfektionismus und sozialem Engagement. Letzteres spielte vor
altem in der ersten Phase ihrer Existenz eine Rolle. Charles Finney etwa forderte
eine ,soziale Heiligkeit*®, die die Gesellschaft in perfekter Liebe und Gerechtig-
keit formen soll. Die erste Phase des Heiligungsprotestantismus, vor dem Biirgerki-
reg in den USA, war dariiber hinaus gekennzeichnet von einer entschieden
postmillenaristischen Eschatologie.® Die Heiligungsbewegung teilte also  mit
Kreisen des historischen Protestantismus die optimistische Hoffnung, dem Anbruch

30 Melton: 1978, S. 202.
31 Vgl Melton: 1978, S, 204,
32 Melton: 1978, S. 202.

33 Vgl Dayton: 1980, S. 17 L.

45

B



des Reiches Christi als einem geschichtlichen und geselischaftlichen Phinomen
zeitlich pahe zu sein. Mit dem Biirgerkrieg allerdings wich diese Hoffrung einer
primillenaristischen Eschatologie. Dem Anbruch des Reiches Christi miissen nach
dieser Auffassung erst die Entriickung der Kirche in die Wolken, die Wiederkunft
Christi und die Vernichtung der irdischen Verhilinisse vorausgehen,

Exkurs: Zum Millenarismus®

Der christlicke Millenarismus, auch ,,Chiliasmus®, hat seme Urspriinge in der spat-alttestamentlichen
Esrhatologlc und vor allem in jitdischen Apokalyptzk Die Erwartung cines messianischen Reiches
hat schon im Umfeld dor jidischen Apokalyptik zwei Gestalten: ,,.dic nationale, die cin messiani-
sches Reich nach sicgreichem Glaubenskrieg erhoffte, und die universale, d.lc meist mit einer Rettung
der Gerechten durch Weltuntergang und Neuschdpfung hindurch rechnete*®. Hierin ist schon dic
Grundstruktur der spiteren Hauptvarianten des Millenarismus (Pos(mll]enammus und Pramillenaris-
mus) vorgebildet, Die jidisch-apokalyptische Erwartung cines tausendjihrigen Reiches des Messias ist
durch die Oﬂcnbarung des Johannes (20,1 {1} in die christliche Uberlieferung eingegangen. Augustin
(De civitate Del) wies den Millenarismus als hiretisch zuriick und definieste das Reich Christi als
cines von zwei im Kampf liegenden prasentischen aber doch eschatologischen Reichen® 431 wurde
auf dem Konzil von Ephesus die Ablehnung des Millenarismus dogmatisiert. Dieser aber lebie in der
Kirche vor allem unter den Laien weiter. In der Reformation gewann die Erwartung eines von den
Glaubigen im Kampl herbeigefihrten Reiches Christi auf Brden — also die postmillenaristische
Variante — in der Theologic und Praxis Thomas Miintzers und der Thufer in Manster wieder
Gestalt. Nach der Niederlage des linken Fligels der Reformation und der Etablierung amillenaristi-
scher lutherischer und reformierter Theologie kam die Brwartung eines endzeitlichen Reiches Christi
erst wicder in pictistischen und reformierten Kreisen in England und unter den bohmischen Briderm
im 17, Jahrhundert zur Geltung.

In den USA hat der Millenarismus vach Dayton und Sandeen zwei unterschiedliche Quellen:™
Zum einen geht er awf die puritanische Tradition zuriick, die in dem Eiawandererkontinent die Stady
auf dem Berge erblickie und das Millennium in der Neuven Welt als Latter-day glory erwartete, und
zwar konkret im Fall des Papsttums, in der Bekehrung der Juden und in groBen Missionserfolgen.®
Hieraus entstand — bestarkt durch das Erringen der Unabbingigkeit — die starke Tradition eines
nationalistisch orienticrten Postmillenarismus, der in den USA die Verwirklichung des Reiches Gottes
anstrebte. Dicser Traditionsstrang war in der allgemein opfimistischen ersten Halfte des 19,

34 Dic folgenden Ausfohrungen legen neben cigenen Studien an Interviews mit millenaristischen
Glaubigen die folgende Literatur zugrunde: Biesterfeld: 1971; Clouse: 1977; Dayton: 1987, S.
143 ff.; Feinberg: 1980; Kraft: 1957; Kraus: 1958; Reiter/Feinberg/Archer/Moo: 1984; Sandeen:
1970.

35 Vgl. zum Forschungsstand Heflholm (Hg.): 1983, und Koch/Schmidt (Hg.): 1982, sowie zur
sozialgeschichtlichen Interpretation Ebach: 1985, Lampe: 1981, und Wengst: 1986,

36 Kraft: 1957, Sp. 1651

37 Vgl De civitate Dei, XX,7,1. Allerdings setzt sich Augustin hier nicht im Detail mit den
Chiliasten (oder Milliarii) auscinander, sondem gehi sofort dazu iiber, seine eigene Position zu
entwickeln.

38 Vgl zur Entwicklung der Vorstellung Duchrow: 1970, 8. 229 fl; zur Auscinanderselzung mit
der katholischen Sicht vgl. bes. Anm. 236.

39 Vgh Dayton: 1987, §. 143 f{., und Sandeen: 1970, vor allem §, 42 ff.,, §. 132 ff. und §. 162 if.
Von den Ausfithrungen Sandeens iiber das millenaristische Element im Mormonismus wird hier
abgeschen,

40 Vgl Dayton: 1987, S, 147,
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Jahrhunderts weit verbreitet. Dariber hinaus gab es Affinititen dicses Konzepts zur liberalen Reich-
Gottes-Theologie. Spater fanden sich Elemente dieser Tradition im linken Flige! des Social Gospel
wieder. Mit dem Buargerkrieg wurde dic konkrete Hoffnung fir viele Anhinger dieser Eschatologic
qunichte. Damit eshielt der zweite Strang millenaristischer Tradition in der zweiten Halfte des 19
Jahrhunderts Auftrieb. Ab ca. 1840 kam aus England dic pramilicnaristische Variante der Eschatolo-
gie in die USA und fand dort unter dem Schock des Bargerkrieges uad der beginnenden Probleme
des industriellen Zeitalters in den Stidten des Nordens ihire gesellschaftliche Basis vor allem bei den
Ansehorlgen der Unterschicht, lhre institutionelle Reprdscntation fand sie wa. in der Nisgara
cgnfercncc on Prophecy. Ein reiner Primillenarismus setzte mch freilich nur langsam durch; viclfach
war er in ein dispensationalistisches Geschichtsbild cmgcbundcn

Das theologische System des Millenarismus®? oricntiert sich an der Wicderkunft Christi, Der
Postmillenarismus lehrt die Wiederkunft Christi auf dic Erde zum Ende eines auf der Erde sich
entfaltenden tausendjihrigen Reiches Gottes. Auf diesc Weise wird ein historischer Ubergang zum
Reich ermoglicht, dessen Begriff wicderum leicht mit nationalistischer Symbolik gefillt werden kann,
Auf jeden Fall ist das Konzept offen fir die Mitarbeit der Christen an diesem Ubergang — der
selbst auch als Kampl zufgefalt werden kann -— und damit for einen starken Schwerpunkt auf der
Fihik, Der Pramillenarismnus postuliert dagegen, daB eine Katastrophe und Christi sichtbares
wicde;‘l;pmmen in den Wolken dem Anbruch des Reiches notwendig vorausgehen, Dabeid ist auf eine
weitere Differenzierung hinsichtlich der Bedeutung der apokalyptischen Ereignisse zu achten: den Pra-
, Infra- und Posttribulationismus. Diese Konzepte beziehen sich auf die Stellung der Kirche zu den
erwarteten katastrophalen Ereignissen, der sog. groBen Tribsal (tribulatio) mit der Herrschaft des
Antichrist. Der Pritribulationismus behauptet, daB die Kirche von des Erde weg in den Himmel
eatritckt wird, bevor die groBe Trilbsal beginnt; Infratribulationismus meint, daB die Kirche wahrend
der Herrschaft des Antichrist aus den Leiden der tribulatio hinweg entriickt wird; der Begrill des

Posttribulationismus bezeichnet dic Auflassung, dic Kirche werde erst nach den durchgestandencn
Kimpfen (zB. der Schlacht von Harmagedon), aber doch moch vor der Wiederkunft Christi
cntruckt Der Pramillenarismus hat — vor allem in seiner am weitesten verbreiteten pratribulationi-
stischen Variante — negative Implikationen fir das Engagement der Christen in der Welt, da er die
Welt ja kurz vor ihrer notwendigen und wiinschenswerten Vernichtung lokalisiert. Er tritt dement-
sprechend verstitkt in der religibsen Verarbeitung gesellschaftlicher Krisen aus der Perspektive
obnmichtiger Opfer auf.

Sowohl Pri- als auch Postmillenarismus sind in der Regel gekennzeichnet ducch ein waches
BewuBtscin vom Zustreben der Geschichte anf ihre nahe Vollendung; beiden liegt der Wandel bzw.
das Vergehen des Alten und das Heraufkommen bzw. Hereinbrechen des Nenen am Herzen; beide
leben von ciner Vision der Zukunft als einer Zukunft in Hesrlichkeit; beide versiehen dic Geschichte
als cinen in sich offenen, aber von einem Ziel her orientierten ProzeB. Der Unterschicd liegt in der
Wertung der Gegenwart, Fir den Postmillenarismus ist sie gleichsam der [eite Acker, aul dem das
Senfkorn des Reiches Gottes zu wachsen beginnt und nur noch gut gepflegt zu werden braucht, um
dann der ganzen Welt Schatten zu spenden. Fiir den Primillenarismus ist sie eine Wiste, die jegliches
Leben zerstdrt. Dementsprechend bleibt im Pramillenarismus den Menschen nichis, als auf ein Ende
mil Schrecken zu warten, damit dann mit der Entriickung der Kirche und der Wiederkunft Christi die

41 In Personen wie Dwight L. Moody verfestigte sich — 3hnlich wie bei Darby in England —
pramillenaristisches Denken im Korsett des Dispensationalismus.

42  Aus der Sicht des Millenarismus wird die Eschatologic jenes Teils des Protestantismus, der im
Gefolge des Hauptstroms reformatorischer Theologie den Millenarismus nicht in seine theologi-
schen Systeme aufgenommen hat, als Amillenarismus bezeichnet. Dieser ist hier nicht weiter zu
diskutieren, Zu den geschichtlichen Ablaufschemata, die Prd- und Postmillenarismus zugrunde
liegen, vpl. Schafer: 1989a,

43  Diese Modifikationen des Primillenarismus haben viellaltige Hintergriinde in der gosclischaftli-
chen Stellung der Gliubigen und erdffnen verschiedene Pcmpckuvcn in der Ethik. In den

folgenden Auafiilbrungen mag davon ein wenig deudich werden; eine cingehende Darstellung der

spezifischen Problematik millenaristischer Eschatologie kann hier jedoch nicht geleistet werden,

47



A}Jsenvéhllen zu Christus kommen, M Postmillenarismus herrscht dagegen dic Vorstellung, dal die
Km:h_e am Aufbau des Reiches mitzuarbeiten babe. Donald Dayton ordnet dea Post- und den
Prémlu.cnansmm im Blick auf zwei grundlegende Konstanten der (methodistischen) Heiligungs- sowie
der meg_stbewegung wie folgt zu: ,,Just as postmiliennialism may be seen as the social correlate of
the doctrine of entire sanctification — both emphasizing the role of human agency and the process
of gradual tra_nsforma.ﬁon culminating in a level of the vanquishment of sin and evil within history —
so may premillennialism be seen as the social correlate of the doctrine of the baptism in the Holy
Spirit — both emphasizing an instantancous event of transformation, the divine agency, and a human
response of tarry and wait' for the Dblessing' or the blessed hope' !

!m Bl.ick auf die Heiligungsbewegung verhindert die durch den Primiilenarismus
implizierte Absage an die vollige Perfektion der Heiligung zundchst das Eindringen
prémillenaristischer Theologie.* Dies trifft vor allem fir die methodistisch
geprégte Heiligungsbewegung zu, weniger fiir den Fliigel mit reformiertem Hinter-
grund. Doch gegen Ende des 19. Jahrhunderts hatte der Pramillenarismus sich
auch in der Heiliungsbewegung einen festen Platz erobert. Damit verdndert sich
um die Jahrhundertwende auch die Ethik der Heiligungsbewegung weg von den
engagierten Positionen der friihen Jahrzehnte,

In der frithen Heiligungsbewegung spielte der primillenaristische Pessimismus
noch keine Rolle. Als einer der filhrenden Vertreter der Heiligungsbewegung
betonte Asa Mahan die Rolle der Sozialethik fir die Bewegung mit dem Insistie-
ren darauf, daB die Kraft des Heiligen Geistes, der in den geheiligten Gléubigen
wirkt, nicht dazu helfe, in den Himmel zu kommen oder Seelen zn retien, sondern
»konkrete politische und sozialethische Aufgaben anpacken zu kénnen®. Teile der
Bewegung hatten sich in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts gegen die Sklave-
rei und als Pazifisten gegen den Krieg mit Mexico gewandt. Der Biirgerkrieg und
die Probleme der Industrialisierung zerstdrten freilich bald den optimistischen
Grundzug der Ethik. Mit der Verschirfung der Konflikte um die Sklavenfrage und
mit dem Biirgerkrieg gerieten zudem die Postulate des Pazifismus und der Skla-
venbefreiung in inneren Widerspruch zueinander”” Dieser wurde nicht offensiv
gelost. Vielmehr schien er zu beweisen, daB das Bose doch komplexer und
michtiger war als zuniichst angenommen. Die Antwort entsprach der trotz allem
stark subjektivistischen Herleitung der Ethik aus der Heiligung; sie hieB Riickzug
aus der Politik und Hinwendung zu karitativer Hilfe — exemplifiziert etwa von
der Heilsarmee — und zu persénlicher Frimmigkeit. Auf die Dauer blieben eine
immer groBere Offenheit fiir konservative politische Positionen und eine Theologie
der individuellen Heiligung ijbrig,

Die Heiligung selbst wurde als ein zweites, punktuelles Gnadenerlebnis nach
der Bekehrung, ein Second Blessing, angesehen. Es brachen allerdings in den USA
im Verstindnis der Heiligung alte Gegensitze wieder auf, die schon zwischen
Wesley selbst und dem englischen Heiligungstheologen John Flechter zur Sprache

44  Dayton: 1987, S. 165.

45 Vgl hicrzu Dayton: 1987, S, 164 1.

46 Hollenweger: 1969, S, 21,

47 Dies schildert Daytou: 1987, 8, 160 f,, im Zusammenhang der heiligungsbewegten postmillenari-
stischen Theologic des Oberlin College.

gekommen waren. Die in den USA lange bestimmende wesleyianisch-methodisti-
sche Tradition Iehrte, daB die Gliubigen von ihren Siinden gereinigt und fiir ein
fortan frommes Leben in perfekter Heiligkeit vorbereitet werden; dabei wurde der
Heiligungsvorgang als Reinigung von Siinde aufgefafit. Seit der Rezeption von
Flechters Ansichten durch den Kreis um Phocbe Palmer in der Erweckung von
1857/58 wurde nun — gleichzeitig mit dem Schwinden der optimistischen Weltsicht
und der Ausrichtung auf die Sozialethik sowie mit der Verdnderung der Eschatolo-
gie — ein anderes Verstdndnis von Heiligung in der Heiligungshewegung populiir.®®
Fiir dieses Verstindnis liegt der Kern der Heiligung in der Erfiillung der geheilig-
ten Person durch die Macht (power) des Geistes.” Diese Konzeption der Heili-
gung gewann in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts rasch groBen Einflul in
der US-amerikanischen Heiligungsbewegung, EinfluBreiche Theologen wic Asa
Mahan schlossen sich ihm an™® Das geist- und machtorientierte Verstéindnis der
Heiligung dominierte zum Ende des 19. Jahrhunderts dann die Heiligungsbewegung
und sollte einen besonderen EinfluB auf die ersten Impulsgeber der Pfingstbewe-
gung gewinnen.® Das Second blessing, die Gegenwart des Geistes, mubte ja auf
irgendeine Weise erfahrbar gemacht werden. Wihrend Finney und der friihe
Mahan die Evidenz der Heiligung noch in einem sozial und politisch engagierten
Leben erblickten, trat im Laufe der Zeit bloBe moralische Rigiditdt oder auch die
Betonung personlichen religidsen Erlebens an diese Stelle. Bei einer zunehmenden
Etablierung einer unter starken religidsen Erlebnissen entstandenen Bewegung sind
unter diesen Bedingungen die Probleme schon vorprogrammiert: Die Heiligung war
nicht konkret erfalirbar; sie war den Gliubigen nicht geniigend evident. Diesem
Problem solite die Pfingstbewegung mit einem einleuchtenden Vorschlag begegnen.

Zugunsten der Pfingstbewegung, die zenirale Elemente der Heiligungsdoktrin
unter neuen Vorzeichen fruchtbar weiterfithrte, paBten sich die Heiligungskirchen
im Laufe ihrer Entwicklung im 20. Jahrhundert immer mehr dem Strom der
konservativen evangelikalen Kirchen an.

In den ersten drei Jahrzehnten unseres Jahrhunderts trat in den USA der Funda-
mentalismus als Bewegung innerhalb des US-amerikanischen Protestantismus an die
Offentlichkeit. Wirksam war er freilich schon linger. Seine Wurzeln gehen zuriick
auf die Lehren des ehemaligen anglikanischen Priesters und spéteren fithrenden
Mitglieds der Plymouth Bretheren John Nelson Darby, der seit etwa 1827 in
England theologisch im Sinne des Fundamentalismus gearbeitet hat. Darby betonte

48 Vgl. Dayton 1980, §. 12 If,

49 Dayton: 1980, 5. 19 [, sicht einen engen Zusammenhang zwischen dem inlensc longing for a
physical manifestation des Geistes inncrhalb der Heiligungsbewegung und den ,soris of
subliminal pessitoism that provided the psychic basis for the shift from post-millennislism to
pre-millennialism™.

50 Durch Mahan vermittelt, loste_dieser Gedanke die in der anglikanischen Kirche in England um
1875 entstandene sog. Keswick Holiness Bewegung aus.

51 Vgl Synan: 1971, 8. 142. Ein interessantes Detail im Zusammenbang der Rezeptionsgeschichte
der Keswitk Tradition in den USA ist, daB der [rihe Fundamentalist Dwight L. Moody dieser
Macht-Heiligung ebenfalls anhing, Vgl. Melton: 1978, S. 203,
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die Notwendigkeit einer exklusiv literalistischen Interpretation der Bibel sowie
eines ,,biblical lif«astyle“52 und er entwickelte das geschichtliche Epochenmodcll des
Dispensationalismus. Zwischen 1859 und 1874 reiste er mehrfach in die USA und
fand in Dwight L. Moody sowie Cyrus Scofield zwei fruchtbare Multiplikatoren
seiner Auffassungen iiber biblische Hermeneutik und Geschichte. Eine weitere
wichtige Zentrale fiir den Fundamentalismus in den USA war die theolagische
Hochschule in Princeton. Die sog. Princeton Theology versuchte im Rahmen der
Dogmen der Verbalinspiration und Irrtumslosigkeit der Schrift eine Verteidigung
des Glaubens gegeniiber der modernen Wissenschaft mit rationalistischen Mitteln.
Sie steht fiir die philosophische Verankerung der (impliziten) fundamentalistischen
Erkenntnistheorie im vorkantianischen empirischen Rationalismus®® Durch den
interdenominationellen Charakter der Lehren, eine starke Literaturproduktion im
allgemeinen und die Scofield Reference Bible im besonderen verbreiteten sich die
Auffassungen Darbys in der durch ihre US-amerikanischen Interpreten modifizier-
ten Form schon im 19. Jahrhundert weit im nordamerikanischen Protestantismus.
Hier wurde bereits der grofic EBinfluB grundgelegt, den die zentralen Behauptungen
des Fundamentalismus in den USA bekommen soliten. Ebenso ist die besondere
Anbindung des Fundamentalismus an konservative Kreise und seine affirmative
gesellschaftliche Funktion schon in der frithen Zeit weitgehend deutlich. ,,Conser-
vative and evangelical, fundamentalism became a rallying point for church leaders
and, during the late ninetcenth century, was one of the major thrusts of Chris-

tianity in America.***
ischen Primillenarismus im Fundamentalis-

Das Element des dispensationalistis
mus hat seinen Interpreten Ernest Sandeen®® zur Auffassung gefiihrt, der Funda-

mentalismus leite sich vornehmlich aus der nordamerikanischen pramillenaristischen
Bewegung des 19. Jahrhunderts ab. Doch scheint diese Einschiltzung problematisch.
Zwar hat der Kreis primillenaristischer Gruppen um die Niagara Conference on
Profecy 1878 ein Bekenntnis angenommen, in dessen leiztem Artikel dem Postmil-
lenarismus eine eindeutige, pramillenaristische Absage erteilt wird® Aber selbst
dieses Bekenninis gibt keinen Anhalt dafiir, den Millenarismus in seiner Bedeutung
fiir den Fundamentalismus hoher einzuschiitzen als die Hermeneutik der Schrift;
das Niagara Creed jedenfalls hebt schon im ersten Artikel die ginzliche und
unmittelbare Verbalinspiration der Schrift hervor. Vieles in der Entwicklung des
Fundamentalismus spricht dafiir, hier George Marsden®? in den Ergebnissen seiner
eingehenden Analyse zu folgen. Demnach haben wohl Pramillenaristen im Zen-

52  Mclton: 1978, S. 411,
53 Vgl Barr: 1981, 8. 206.
54 Melton: 1978, S. 424.
55 Vgl Sandeen: 1970.

56 In Artike! XIV des Bekenntnisses heibt es: ,We believe that the world will not be converted
during the present dispensation, but is fast ripening for judgement,.”, Niagara Conference on
Prophecy: 1878, Man beachte das dispensationalistische Vokabular! Der Ton liegt auf der
Verwerlung des Postmillenarismus, nicht anf der Entscheidung fir den Primillcnarissus als

Miltenarismus.
57 Marsden: 1980
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Exkurs: Zum Dispensationalismus

Der von Darby entwickelte und auf scinen Reisen in dic USA dort verbreilete Dispensationalismus
wurde von Cyrus L. Scofield in den USA leicht Gberarbeitct und seiner Reference Bible zugrundege-
legt. Die in den USA sehr einflubreiche Scofieldsche Fassung wird in den folgenden Zeilen kurz
diskutiert. Widerspriichliche Aussagen biblischer Texte werden im Dispensationalismus jeweils
unterschiedlichen Phasen des gottlichen Handelns an den Menschen {dispensations)®! zugeordnet, um
so die Widerspriiche zu glitten. Scoficld beruft sich hierfar explizit auf Augustin: ,.Augustine said:
Distinguish the ages, and the Scriptures harmonize* “%? Eine Dispensation ist nach Scofield ,a period
of time during which man is tested in respect of obedience to some specific revelation of the will of
God'®®, Wenn man Norman Kraus® folgt, ist fir Scofield dabei nicht der historische, sondern der
systematisch-theologische Aspekt der Theorie entscheidend. Der Begrilf ,.Dispensation™ bezeichnet in
diesem Sinne also nicht eigentlich cinc Epoche, sondem cin bestimmtes Prinzip, nach dem Goit mit
den Menschen vesfahrt, Nichisdestowenigers ist es doch biblische Geschichte, die — wic folgt — von
Seoficld in Dispensationen aufgegliedert wird:% 1. Unschuld (innocency), von dor Schdpfung bis
Adams Fall; 2. BewuBiscin (conscience), vom Sindenfall bis zur Sintflut; 3. Regierung der Menschen
(human govemnment), von Noah bis Abraham; 4. VerhciBung (promise}, von Abraham bis zum
mosaischen Gesetz; 5. Gesetz (law), von Mose bis Jesus; 6. Gnade (grace), von Kreuz und Auferste-
hung bis zur Wiederkunft Christi; 7. Fille der Zeit oder Kénigreich (fullness of time or the
kingdom), von der Wiederkunft Christi bis zur Ewigkeit nach dem Jingsten Gericht. Auf der Seite
der Menschen wird zudem die Unterscheidung in Heiden, Juden und Christen vorgenommen. Manche
Dispensationen betreffen nur die Juden oder nue die Kirche; unterschiedliche Dispensationen kdnnen
gleichzeitig fir unterschiedliche Zielgruppen wirksam scin. Theologische Vorestscheidungen dber die
Bedeutung und Funktion bestimmiter geschichtlicher Epochen befreien das vom Dispensationalismus
gelcitete Versichen von der Notwendigkedt, sich auf die Diskussion dber die Bedentung historischer
Bedingungen fiir den Textsinn cinzulassen. Insofern ist dem Urteil Kraus® sicher mzmmstimmen: ,The
coherence of Scofield's dispensational system is not historical or osganic, bul theological and
schematic. It becomes historical only by virtue of being superimposed on the historical narrative. 50
Es handelt sich beim Dispensationalismus also keineswegs primir um cin bestimmtes — evil. sogar
intentional millenaristisches — Geschichtsbild, sondern um eine hermencutische Bemihung. Aber sie
wirte kaum so erfolgreich gewesen in ihrer Zeit, wenn sic nicht die Geschichte berilcksichtigt hitte
— und sei es cben nur dadurch, daff sic ihr eigenes System der Geschichte dberstillpte. Die
Geschichte ist in der Scoficldschen Systematik dardber hinans dadurch wirksam, als dieser selbst
postulicrtc’, das dispensationalistische Epochenschema stelle ,the progressive osder of the divine
dealings*®’ dar, die Progession von Schépfung bis zur Wiederkunft Christi bzw. der Ewigkeit. Der
Akzent froilich liegt hier nicht auf der Progression durch verschiedeme Perioden, sondern auf dem
Geprilftwerden des Menschen wihrend elner jeden Periode, der Zwangsliufigkeit seines Versagens
und der Notwendigkeit, daB Goft, nicht der Mensch, cine neuc Periode herauffibrt, und daB diese
wieder nur der crocuten Prif dient. In dieser Hinsicht bietet diese Interpretationsmethode
sicheslich ,,a rationale for change'™; sie erklart dic nicht zu dberschenden Umbriiche der Welt, den
geschichtlichen Wandel, ohne sich jedoch im Verstehen der Welt — und also auch in der Hermeneu-

61 ,The dispensations are distinguished, exhibiting the majestic, progressive order of the divine
deatings of God with humanity..” Scofield: 1945, 8. I

62 Scofield: 1945, S. L

63 Scoficld, Cyrus 1. (Hg.): Scofield Reference Bible. New York, Oxford Univ. Press, 1909, 8. 5;
zit, bei Kraus: 1958, 8. 144,

64 Kraus: 1958, S. 114 I

65 Vgl Kraus; 1958, S. 114 [f,, und Melton: 1978, S. 413,

66 Kraus: 1958, §. 115.

67 Scofield: 1945, S. Il

68 Melton: 1978, S. 413,
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tik — aul den Wau'del einlassen 7y missen; und sie interpretiert dic Umbriiche als notwendiges Ubel
und Folge anschhchcr Siinde in ciner immer gleichbleibenden Situation der Prifung, Damit aber
bildet einc immer gleichbleibende Grundrelation von Prifung und Versagen zwischen Goit und dem
Menschen die !_(ousmnlc aller Geschichie. Jeder geschichtliche Fortschritt kann so our als Ausdruck
der Siinde begriffen werden, und das in einer jeden Dispensation zu erreichende Maximum bestoht
darin, daB der Mensch das ihm von Gott Anvertrante bewahrt, Der Dispensationalismus lebt nicht
wie der Pramillenarismus der Erweckungsbewegungen, aus ciger verzweifelten Hoffung auf dcnl
-— wenn auch auBerweltlichen — Umbruch aller Dinge, Der Dispensationalismus hebt die Geschichte
in scinem Systel:.n aul, um sic als menschliche Geschichte mit Gott — zutiefst unhistorisch — zum
sﬁustand_ z 'bnugen_. Er ist am Stillstand und nicht am Werden interessicrt, Und wenn der
Dispensationalismus die pramillenaristische Eschatologie in sein System aufnimmt, so wird sie dadurch
in Starre ‘ccrsetzt und der Dynamik der Verzweiflung am ausbleibenden Umbruch der Verhilinisse
beraubt. Die :I'll_eorelikcr des Dispensationalismus fohren also nichi im unmittelbaren Gegensatz zum
Geschichtsoptimismus des liberalen Kulturprotestantismus cinen ebenso dynamischen Geschichtspessi-
mismus ein; vielmebr stollen sic ein Voranschseiten der Geschichte also solches in Abrede, lassen
cine Erkléryng 'fﬁr Verinderungen aber dennoch bestehen, und zwar indem sie die Bewegung der
Geschichte in einem geschichtsmetaphysischen Entwurf aufheben. Der Dispensationalismus kann, als
Gegen?oc[eﬂ ur e:ntstehendcn historisch-kritischen Exegese und der libesalen Theologie, folglich in
hermefieutischer wie in geschichtsphilosophischer Hinsicht als ein genfaler Eatwur! anti-liberalen
Denkens verstanden werden.

Das Problem einer historischen Hermencutik ist fiir den Dispensationalismus somit
gelist durch die Konmstruktion eines Geschichtsbildes gem#B den Erfordernissen
einer unhistorischen Hermeneutik. Dabei hat die Hermeneutik im Dispensationalis-
mus Yorrang vor der Eschatologie: Die Fundamentalister: sind Dispensationalisten,
weil sic von einer bestimmten Hermeneutik der Schrift ausgehen, nicht umgekehrt.

Der Dispensationalismus schlieft eine primillenaristische Bschatologie insofern mit
ein, als auch er die Wiederkunft Christi vor dem Anbruch des Reiches ansiedelt.
Der Pramillenarismus hat hier freilich das Moment der auf ihr Ende zudringenden
Gescl}ichte und die Sehnsucht der Gliubigen nach dem nahen Ende eingebiift; er
liegt im Rahmen des Epochenmodells nunmehr in den Ketten des dispensationali-
stisch konzipierten Stillstandes der Geschichte,

Hinsichtlich der theologischen Bedeutung des Fundamentalismus kann man
nach fillem Vorausgegangenen Meltons Urteil zundchst zustimmen: , Funda-
m.entallsm was, at its best, an affirmative assertion of certain ideas concerning
Bible truth.“®® Man mu8 es allerdings noch erweitern. Denn der Fundamentalismus
versucht. darliber hinaus von diesen Ideen herkommend zweierlei: Er will die
Theologie und den Glauben geschichtslos und damit strukturell wandlungsunfihig
qlachen; und er will den Glauben und die Theologie als Hemmnisse den geschicht-
llch.en l_’rozcssen entgegenstellen. Hieraus resultiert seine groBe Bedeutung in
soziologischer Hinsicht: Er war und ist ein reaktiondrer Kulturprotestantismus,

] Der Fundamentalismus trat in den zwanziger Jahren dieses Jahrhunderts an
dfe Offentlichkeir als eine aggressive Reaktion auf das Sacial Gospel und die
hlstoriscpe Bibethermeneutik. Er stelite dem kirchlichen Wandel, der durch die
Theologle. des Social Gospel und die historische Hermeneutik im Mainstream
Protestantism vertreten war, das Postulat von der Unwandelbarkeit von Kirche und

69 Melton; 1978, S. 424,
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Welt in der Gestalt der Unwandelbarkeit der Schrift gegeniiber. Der Fundamenta-
lismus hatte sich im 19. Jahrhundert in den konservativen Nischen der historischen
Kirchen und im Revival Establishment eingerichtet. Er wurde von Beginn seines
Auftretens an besonders von kirchlichen Funktionstrégern verireten; er entfaltete
sich als komtroverse theologisch-politische Debatte mit wissenschaftlichem An-
spruch; er versuchte seine Ziele iiber politische bzw. juristische Wege durchzuset-
zen und er hat keine FErweckung hervorgerufen. Eine reaktiondre Grundhaltung
kommt auch in der Schriftenreihe fiir die Gifentliche Diskussion, The Fandamen-
tals (12 Binde, 1910 bis 1915), zum Ausdruck.™ Sowohl in dieser Schriftenreihe
als auch in den sog. Five Fundamentals, einem Grundlagen-Statement aus den
zwanziger Jahren, stehen die Auffassungen bezilglich der Schrift an erster Stelle.
Und in den zwanziger Jahren ist es eben diesc Auffassung, die dic Grundlage
bildet fiir die fundamentalistische Position im sog. Affenprozel um die Evolutions-
theorie im Schulunterricht. Der Fundamentalismus trat an die Offentlichkeit als
Reaktion auf wichtige Veranderungen, keineswegs aber als Reaktion auf Stagnati-
on, als welche die Heiligungsbewegung in ihren Urspriingen zu verstehen ist. Er
wird so erkennbar als eine riickschrittliche religios-politische Bewegung, die sich
fir die Riickkehr zu einer vermeintlich urspriinglichen nationalen Kultur nicht
minder interessierte als fiir die Riickkehr hinter das historische BewuBitsein in der
biblischen Hermenentik. In diesem Sinne kaun etwa einer der filhrenden Funda-
mentalisten, William Jennings Bryan, die Evolutionary Hypothesis bezeichnen als
¢ine Bedrohung fiir ,.civilization as well as refigion“”.

Der Unterschied zu den theologischen Positionen det historischen Kirchen ist
dabei in den meisten vom Fundamentalismus hervorgehobenen Themen nicht grof,
Vielmehr lassen sich alle vom Fundamentalismus hervorgehobenen Unterschiede
auf die eine grundlegende Differenz im Geschichtsbild hin interpretieren. Der
Fundamentalismus versucht, Geschichte fiir Theologie und Glauben irrelevant
werden zu lassen. Das rationalistische Dogma einer von ihrem Anspruch her
zugleich wissenschaftlichen, wissenschaftsiiberlegenen und unhistorischen Bibelinter-
pretation ist Zentrum der fundamentalistischen Theologie und gravierendster
Unterschied zu den Lehrmeinungen des historischen Protestantismus in einem. Ein
sweiter Unterschied ist die Erstarrung des Geschichtsbildes im Dispensationalismus.
Die Betonung des Sithnopfers Christi durch den Fundamentalismus sucht nicht
vornchmlich den Widerspruch zur Position der historischen Kirchen in der Frage
der Bededutung des Todes Christi. Sie wendet sich vielmehr auf indirckte Weise
gegen eine an den historischen Jesus ankniipfende inkarnatorische Christologie und
die Aufforderung zur Nachfolge; es liegt ibr also vor allem ein Interesse an der
Entgeschichtlichung des Heilsgeschehens zugmndc.a."2 Auch das Bestehen auf der
Jungfrauengeburt wird verstindlich, wenn man bei den Fundamentalisten eine
Furcht vor der Geschichte annimmt. Uber das Problem der Bedeutung  der
Geschichte fiir Theologic und Kirche hinaus gab es also kaum einen wesentlichen

70 Sie wuarde initiert und fir dic kostenlose Vertcilung finanziert vom den presbyterianischen
Olmillioniren Lyman und Milton Steward. Vgl. Melton: 1978, S. 424; Sandeen: 1970, S. 188 ff

71 Marsden: 1980, S. 4.
72 Vgl Barr: 1981, S 55 L.
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der USA. Die moderate Tendenz (im engen Sinne des Begriffs sind dies die
BEvangelicals) hat Fiihrer wie Billy Graham und — mit Binschrdnkungen im Blick
auf eine moderate Haltung — Jerry Falwell sowie machtige religise Organisatio-
nen hervorgebracht und enge Bezichungen zum konservativen politischen Fstablish-
ment der USA aufgebaut. Zugleich aber sind aus dieser Tendenz auch einige
politisch fortschrittliche, engagierte Gruppen wie etwa dic Sojourners hervorgegan-
gen. In der moderaten Tendenz zeigte sich in den letzten Jahren auch eine gewisse
Offenheit fiir die soziale Frage; dies darf ailerdings nicht dariiber hinwegtduschen,
daB die entsprechenden Antworten fast ausschlieBlich von akzentuiert konservativer
Prigung sind.” Was die theologische Ausrichtung angeht, s0 gilt fiir beide Tenden-
zen bis heute die zentrale Stellung der Bibel als einer autoritiren und (im
wesentlichen) unhistorischen  Institution. Daritber hinaus  ist die erweckliche
Orientierung ebenfalls ungebrochen und auch weiterhin mit einem starken Indivi-

dualismus gepaart.”
Entsprechend der diteren und neueren Entwicklungen konnen fir die vorlie-

gende Untersuchung die folgenden Zuordnungen vorgenommen werden: Allgemein
liegt fundamentalistische Hermeneutik in mehr oder weniger ausgepragter Form
dem gesamten Spektrum der sOB. Conservative Churches in den USA zugrunde,
also den Kirchen der Heilipungsbewegung, der Pfingstbewegung und der charisma-
tischen Bewegung sowie den sog. Evangelicalsw. Die Pfingstbewegung und die

Charismatiker setzen allerdings deutliche cigene Akzents, hinter denen die
wenn auch nicht ganz verlorengeht.

hermeneutische Problematik weit guriicktritt,
Dies war bei den picht-pfingstlichen Kirchen nicht der Fall. Der spezifische Akzent
der Heiligungsbewegung war — vor allem nach dem Auftreten der Pfingstbewe-
gung — fir sich selbst micht stark genung, um sich nicht mit der Zeit im Bvangeli-
kalismus zu nivelieren. Was die fundamentalistische Grundlage angeht, so trat zwar
der sog. Neoevangelikalismus der vierziger Jahre mit der Griindung der National

Association of Evangelicals als Absetzbewegung vom Fundamentalismus auf,

unterschied sich aber ,vom Fundamentalismus weniger in der Lehre als vielmehr

in einer konzilianteren Interaktion mit dem liberalen Christentum und der resti-
0 Ry ist also eher als stdrkere geselischaftliche Etablierung und

chen Gesellschaft®
Vergesellschaftung tundamentalistischer Prinzipien denn als Absetzung vom
Marsden®! folgend, eine

Fundamentalismus aufzufassen. Man kann also mit Recht,

gesamte ,wider coalition of contemporary American Evangelicals® zusammenschlie-
Ben, ,whose common identity is substantiaily grounded in the fundamentalist
experience of the earlier era®. Zwar gibt es verschiedene Konflikte zwischen

Vertretern des organisierten sektiren Fundamentalismus und solchen des Evangeli-

kalismus; und es gibt die Ausnahmen einiger weniger nach links sich offnenden
Gruppen. Aber €8 gibt nach allem bisher Gesagten dennoch hinreichende Sach-

e
71 Vgl Marsden: 1975, S, 132 1.

78 Vgl Marsden: 1975, S. 134 IL.
cbrauch in den USA — um die Sprachverwirrung

79 ..wobei Evangclicals im allgemeinen Sprachg
noch zu vergroflern! — durchaus auch als Oberbegrift fir die Erstgenannten aufireicn kann,

80 Scherer-Emunds: 1988, 8, 31.
81 Marsden: 19805, 5.

56

T S P b e SR

gl‘ﬁﬂde da.fl.ll Evaﬂgelikahsm e he “ f"]" a“ d St d
. o us als Sam l gl i i I.B TOMmL [“gen es
US-alIleraIllSCheII I Iotesta[lti I Verw 1 't. £ d
smus zu L= enden, die dic Sch f unter er
U orausse tz'-mg cimer “le] [ Odel W eniger furldameﬂtalistischen HEI meneuﬁk
Zum

Zentrum ihrer Theologie ma;
chen ie ni i ;
schen Bewegung angehfren, und die nicht der pfingstlichen oder charismati-

Die evangetikale Tradition wird von ei
oy Sy i d von einer groflen Zahl von Kir @i
Organisationer n?glgret;u;'lnrt. B([:’:s den Kirchen sind die vcrschiet;ef:ﬁ-,er;z ';‘t;:fj‘rghgtosgfz
me TR o e l-{erkugrfo r Bedeutung, aber doch immer noch zu mﬂnssm?-
Missionary Alliance, Ch nht aus der Heiligungsbewegung sind: Ch e and
Missior Association! uswuné ! of the .Nazarcne, Church of God (.Andemmrl iy
mantuo) Associad MisSioﬁ ll)lilc Tradition im radikalen Fuﬂdamema\lisrrl;s on)l; o
e mondont Fomdament l" y}nnuth Bretheren, Bible Preshyterian Chus o
e Godthom Bapti:tlsé 011311‘I’31ct.Chu:ches usw. Zum breiteren Evang;;-;:l'isihe
CongDrggational st € ention, Evangelical Mennonite Church, Evange]icl;sl
em Ev ikali i ‘
Glaubemmiss?:ng::kzl&zﬁ;s hsmd au'ch die meisten der sog. Faith Missi
e anbowosan s‘(mriecdnen. })Lese haben den starken Bekehrun Siﬂ':OII.]l?‘ il
Hellighngshewcgung sowic ]f; f'ruhen .Evangelikalismus und Fl.lndarmfntalP e
o Gy Scofiold e:: t?mamenka ausgedehnten Frontier Gestal Fworden
oot Tom saiton 19\-.’31 griindete 18.90 die Central America Missi AN,
B o e ist. d{ahrhupdcrt in Zentralamerika titig ist éqn (CAM),
bedeutende Grindung is die Latin America Mission (1921). Die Glaubonsmissio.
e o e ot m:: tet:lf unfi mstlt.utionell unabhiingig von Kircge " rcifon
abar zu fhter vcrbreiteteg T?] eine soziale Basis evangelikalen Geprii : ; gres_fen
Die yon tinen verbreitete heologu: und pplitische Weltsicht ist die pdiv:;gs : ?m'(:k'
e ion der orwe chen QIaubensmlssionen und das Element ih or instin.
Bvangelisations- mglg :ﬁcl?“;ﬂffgolrzaz'& tJ aton mrfeertiimy Gl'l'illdullg! VT:II; lgr:‘s(‘)tg:n
Tnstitere. of Linguistics CHclit B nisationen aufgenommen, wie et
nstitute yeliff Bible Translators, 1934), Bi ! v
pr Sct a(t;g;lélsgs‘(‘)f), l((){pel} Poors with 'Brother Andrew )(,IGI?SIISI)Y g;ﬂham S
i Mis.;ione ::rdc Vision énternational (1978) usw » Campus Crusade for
i n der og. irchen wie auch di ai issi ind i
sch ::rlxifaﬁ:li;ie;f}iﬁiung? qrganisiert. In einem I:onl:‘fr:;}:llirSg:lm}{s s"'11"j weren 2
Assaciaton (EVe nder o:;;;g?en fin(jicn sich: Evangelical Fo?'gizér:an;\%::' ns
(B \ onsarm de i iati A8),
Interdenominational Foreign Missions Ass;cgzgﬁn?llFﬁsfi()m;teiﬁgwgfli EVE;ﬂIg\:“CHlS),
, p of Missions

(FOM) und The Associ
ociated Missi :
Churches (TAM-ICCC).®* Missions of the International Council of Christian

82 Campus Crusad i
' e for Christ .

charismatischen Einflui3. stammi aus cvangelikaler Tradition, gerat aber immer mehr ung
unter

83 Vgl Wilson: 1980, S. 122 ff.
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3. Die Pfingstbewegung®

Um die Jahrhundertwende lgste die Pfingstbewegung ein zentrales Problem des
Heiligungsprotestantismus und beerbte ihn im Zugang zu den verarmten Massen
der USA. Im Heiligungsprotestantismus war — vor aliem nach dem Einschlum-
mern der sozialen Emphase — nicht klar, was denn nun das Kriterium sei fiir ein
erfolgtes Heiligungserlebnis, d.h. fiir die Taufe im Heiligen Geist. Die Pfingst-
bewegung loste dieses Problem, indem sie als Evidenz der Geisttaufe das sog,
Zungenreden (Glossolalie) cinsetzte.®® Glossolalie war schon in der Heiligungsbewe-
gung im 19. Jahrhundert mindestens 11 mal aufgetreten®® Das bedeutendste
Aufftackern der Glossolalie diitfte woht bei den Versammlungen der Heiligungs-
prediger F. Bryant und R.G. Spurling 1896 in North Carolina erfolgt sein. Spurling
griindete spiiter die Church of God, Cleveland, die zu einer der groBten Pfingstkir-
chen der USA wurde. Ebenfails als direkte Vorlduferin der Pfingstbewegung kann
die Stromung der sog. feuergetauften Heiligungskirchen (fire-baptized holiness)
gelten. Eine weitere Briicke — vor altem hinsichtlich der spéteren Ausbreitung des
Pfingstfeuers” unter den weillen Heiligungskirchen — diirfte der Import der sog.
Keswick-Holiness Tradition®” aus England gewesen sein. Entstanden innerhalb der
Church of England betonte_diese, da die Heiligung nicht, wie die methodistische
Tradition lehrt, primér als Reinigung von der Sinde zu verstehen sei, sondern
vielmehr vor allem als eine Erfiilung mit der Macht des Heiligen Geistes. Diese
aus biirgerlichen Kreisen stammende Uminterpretation des Heiligungserlebnisses
bildete in weiten Teilen der Heiligungsbewegung in den USA die Voraussetzung

84 Die folgenden Avsfiihrungen zichen zusitzlich zw den oben Ziticrten allgemeinen Werken noch
folgende Literatur hinzu: Anderson: 1987, Dayton: 1980; Dayton: 1987; Hollenweger: 1965;
Hollenweger: 1969; Hollenweger (Hg.): 1971; Kendrick: 1971; Menzies: 1971; Recource Center:
1988 (Assemblies of God); Syvan: 1971, Es sei zusitzlich auf die Bibliographie von Jones: 1983,
Bde. I und I, verwicsen.

85 Vgl Kendrick: 1989, S, 459 If.,, und Aker: 1989, S, 455 1.

8 Vgl Menzics: 1971, S. 29, nach Frodsham. Vgl. zum historischen Zusammenhang von Heili-
gungs- und Pfingstbewegung Melton; 1978, 8. 246 {f., beschrankt auf die Frage der Gtossolalie,
und Synan: 1971, Syoan geht der These nach, ,thai the historical and docitinal lineage of
American pentecostalism is to be found in the Wesleyan tradition** (8. 8). Hierbei jst allerdings
7u beachten, daB diese These sich nur auf die direkt aus der Heiligungsbewegung hervorgegan-
genen Kirchen der Plingstbewegung bezieht und daff auch im Hinblick auf die Entstchung der
Pfingstkirchen aus der Heiligungshewegung eine Reibe zushtzlicher Einflisse zu bachten sind.
Auf diese geht Donald Dayton: 1987, S. 63 ff. und 87 1f., in sciner systematisch sehr aufschluf-
reichen Darstellung der Entwickluog von der Heiligungs- zur Plingstbewegung cin in den
Kapiteln @ber ,The American Revival of Christian Perfection” und ,.The Triumph of the
Poctrine of Pentecostal Spirit Baptism®. Dayton zeigt neben der langsamen Ausbreitung des
Bedtirfnisses nach Evidenzen der Heiligung die Spannung auf, die besteht zwischen verschiede-
nen Heiligungstraditionen: auf der einen Seite die von Wesley herkommende Vorstellung einer
inneren Reinigung und auf der anderen Seite die Vorstellung vor Heiligung als Geist- und
Machtbegabung in der Keswick- und Plingsttradition.

87 Vgl Melon; 1978, S, 203.
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fiir die Plaus_-ibi!itéi.t der pfingstlichen Lehre. Alles in allem stieBen die enthusiasti-
schc_{l Ausbriiche in der Heiligungsbewegung zwar auf Interesse umter der armen
Bevdlkerung, allber aul starke Opposition unter ihren etablierten Fiihrern. Man
traute dem mit der Glossolalie verbundenen Enthusiasmus nicht. Zugleich aber
konnte das Problem der Evidenz der Heiligungserfahrung nicht zufriedenstellend
gelost werden. Was die Glossolalie angeht, so wurde sie zwar in der Heiligungsbe-
wegung gelegentlich praktiziert, und insbesondere in der Keswick-Holiness Bewe-
gung wurde ihr sogar die Prisenz des Heiligen und seimer Macht konnotiert. Aber
sie war eben noch nicht zu dem entscheidenden Merkmal der Geistpriisenz
avanciert, zu dem sie in der Pfingsthewegung werden sollte.

Der _cntscheidende Schritt zur Lésung der Aporie, die Identifikation von
Glossolalie und Heiligungserlebnis, geschah im Januar 1901 in Topeka, KS, in der
Bibelschule. des vom Keswick-Modell beeinfluiten Heiligungspredigers ,Charles
Parham. Diesgr ‘kam aus episkopal-methodistischer Tradition und hatte sich nach
dem Bruch mit ihr der Heiligungsbewegung angeschlossen. In seinem 1900 gegriin-
deten B'ethe! Blblc College in Topeka, KS, lehrte er vor Studenten, die vorwiegend
aus n.wthodlsuschcr und Heiligungs-Tradition kamen. Bei ihnen war durch die
intensive Suche nach. spirituellem Erleben ein ohnehin in der Heiligungsbewegung
vorhandener ,receptive mood for pentecostal revival®® noch wesentlich stirker
ausgoprigt. Parham beauftragte die Schiiler fiir einige Tage, dic er nicht am
Collf;ge sein wiirde, mit dem Studium des ,topic of the Biblical evidence of the
baptism in the Holy Spirit® — exakt die Hauptfrage der Heiligungsbewegung,
Die Schiiler erblickten nach dem Studium vor allem der ersten Kapitel det:
Apgstclgeschlchtc die Evidenz in der Glossolalie. In einer dreitiigigen Gebetsge-
memschaft auf der Suche nach der Erfahrung des Geistes setzten sie dann diese
Erkenntr;ts in religioses Erleben um. Ekstase, verstanden als Geisttaufe, wurde
bfawuﬂt' in einer Verbindung mit Glossolalie erlebt. Der archimedische Punkt, um
die Heiligungsbewegung aus den Angeln zu heben, war gefunden. ’

. Das qutulat, dafl die ,.initial physical Evidence* (so die Terminologie der
spiteren pl.’mgst!ichen Bekenntnisse} der Heiligung in der Glossolalie liege, blieb
zunii(;hs_t die entscheidende Differenz zwischen Heiligungs- und Pfingstbe\\;egung
Damit ist der ProzeB der Subjektivierung der Gnade noch weiter vorangetrieben-
:Rnit:gm die Gnadenvermittlung auf ein punktuelles subjektives Erleben reduziert’

Aus dicspm Impuls entstanden die ersten Pfingstgemeinden. Zwischen 1901 und
1906 breitete sich — verstdrkt durch Polemik in der Presse — mit Predigtreisen
Parl;gms. und seiner Schiller die Kunde vor allem in Kansas, Missouri und Texas
aus. Mlt dem Parham-Schijler W.J. Seymour, einem schwarzen Heiligungsprediger,
stie die erweckung 1906 weiter westwiirts nach Los Angeles vor. Seymour wal"
dprt von einer schwarzen Gemeinde der Heiligungskirche Church of the Nazarene
eingeladen. Deren éltere Mitglieder brachten freilich wenig Verstindnis dafiir auf,

88 Menzies: 1971, §. 27.
89  Menzies: 1971, §. 37; S. 36 fI. fiir das folgende.
9 Vgl Menzies: 1971, §. 41 If.
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daB ihnen nun die Geisttaufe abgesprochen werden sollte fiir den Fall, daB sie
noch nicht in Zungen geredet hitten. Sie verboten Seymour die Kanzel. Der Bruch
Seymours mit der Heiligungsbewegung wurde in Los Angeles konstitutiv fiir die
Entstehung der Pfingstbewegung. Aus einer privaten Gebetsgruppe um Seymour
tiirmte sich zwischen 1906 und 1909 vor allem unter der schwarzen Bevilkerung
eine Welle von starkem religitsen Enthusiasmus auf, gekennzeichnmet durch
verschiedene massenekstatische Phinomene in Kombination mit Glossolalie.
Zentrum der Erweckung war eine gemietete Kirche in der Azuza Street, und
schon nach Kurzer Zeit waren mindestens fiinf Gemeinden in Los Angeles auf
denselber Kurs eingeschwenkt, In der Azuza Street entstand mit dem Apostolic
Faith Movement die esste Kirche der Pfingsthewegung, Die Erweckung im der
Azuza Street war getragen von der widerstindischen und zugleich begeisterten
Spiritualitdt ehemaliger schwarzer Sklaven, aber gleichwohl von Anfang an offen
auch fiir weiBe Mitglieder. Dadurch daB weiBe Mitglieder allerdings schon nach
kurzer Zeit Rassenvorurteile auf die Bewegung anwandien, kam es zum Bruch
zwischen WeiB und Schwarz. Die schwarze Stromung behielt iiber weite Strecken
ihren Geist des Widerstandes; sie brachte Kirchen hervor wie die Calvary Church
of God in Christ, die Martin Luther King im Kampf um die Biirgerrechte unter-
stiitze.” Die weiBen Pfingstkirchen gerieten mit der Zeit zu einem groBen Teil
unter den EinfluB eines latenten Rassismus und des Fundamentalismus. Von Los
Angeles breiteten sich beide Stromungen der Bewegung rasch weiter aus. In der
Mission nach Zentralamerika wurden freilich nur die weiBen Kirchen aktiv.

Die soziale Lage der Anhiinger Seymours und der weiteren entstehenden
Pfingstbewegung war schlecht. Sie waren Opfer der Industrialisierung und Moder-
nisierung der US-amerikanischen Gesellschaft sowie der Rassendiskriminierung.
Noch 1936 war das Durchschnittseinkommen eines Durchschnittspfingstlers mit
735,- Doliar im Jahr um ein vielfaches niedriger als das eines US-amerikanischen
Durchschnittsprotestanten mit 2.749,- Dollar; es war sogar niedriger als das eines
schwarzen Durchschnittsprotestanten mit 749,- Dollar. Der Pfingstbewegung
gehorten in ihren Anféingen mehr Schwarze an als dem Durchschnitt der Bevélke-
rung, und mehr Fraven als Minner suchten die Versammlungen auf? Angesichts
dieser sozialen Lage zeigt Liston Popes Untersuchung Millhands and Preachers
tiber den Protestantismus im Gebiet des Textilarbeiterstreiks von Gastonia in den
dreiBiger Jahren die Pfingstfrommigkeit als ,Ausdruck und Uberwindung der
Entbehrung'®. Als Unterschichtsphdnomen war die Pfingstbewegung anfiinglich vor
allem in der schwarzen Bevolkerung verbreitet. Bald schon griff sie auch auf die
weile Bevilkerung iiber, wobei diese freilich die Briicken zu den schwarzen
Griindungskirchen abbrach. Aus den Anffingen der Pfingstbewegung hat sich
deshalb eine schwarze Pfingsttradition weitgehend unabhingig von den spiter
dominanten weilen Pfingstkirchen vor allem in der Unterschicht erhalten. Dieser
Traditionsstrom ist im Blick auf die von der Pfingstbewegung ausgehende Mission

91 Zu den schwarzen Pfingstkirchen in den USA vpl uva. Melton: 1978, 8. 295 {i,; fir ihren Weg
nach Buropa Gerlofi: 1992.

Vgl. zu den Daten Hollenweger: 1969, S, 27.

Hollenweger: 1969, 8. 57; zu Pope vglS. 57 ff.
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im Ausland interessanterweise von geringer Bedeutung® Die schwarzen Pfingstkir-
chen schienen wenig Anziehendes daran gefunden zu haben, in der politischen und
wirtschaftlichen Einflusphire des weiBen Amerika auch noch Religion aus den
USA zu verbreiten. Die folgenden Ausfiihrungen orientieren sich deshalb aus-
schlicBlich an den weiBien Pfingstkirchen.

Eine phantasievolle Lehrentwicklung begleitet von heftigen Konflikten kennzeich-
nete die ersten Jahre der Bewegung. Zwei bis heute ungeldste theologische
Probleme haben die Herausbildung verschiedener theologischer Strémungen
innerhalb der Pfingstbewegung verursacht. Es sind dies die Frage nach der
Struktur der Heiligung und nach der Trinitit.

Aus der methodistischen Heiligungstradition wurde anfinglich ein Schema
iibernommen, das der Bekehrung die Heiligung (hier vor allem die Reinigung von
Siinden) als ein zweites, momentanes und dann abgeschlossenes Ereignis anschlieBt.
Fiir die Pfingstler aus der Heiligungstradition war es nun naheliegend, die in der
Glossalalie evidente Geisttaufe als ein drittes Ereignis anzuschlieBen (sog. dreistu-
figer Heilsweg).”® Dies taten Parham und Seymour, und mit ihnen das Apostolic
Faith Movement, sowie alle anderen Pfingstler aus der Heiligungstradition. Sie
stieBen damit bei Pfingstkirchen, die aus anderen theologischen Traditionen in der
Folgezeit sich rasch rekrutiert hatten, auf Unverstindnis. Der erste Konflikt brach
schon 1908 aus, und zwar zwischen Seymour personlich und dem aus baptistischer
Tradition kommenden William H. Durham, Chicago, IL. Durham wurde aus dem
Apostolic Faith Movement ausgeschiossen, weil er postulierte, daB der Bekehrung
die Geisttaufe mit Glossolalie als zweite Stufe folge (sog. zweistufiger Heilsweg).
Er legte damit Grund fiir den breiten Traditionsstrang der sog. zweistufigen
Pfingstler, deren groe Vorreiter dic Assemblies of God sind. In systematischer
Hinsicht besteht das Problem woht vor allem in unterschiedlichen Vorstellungen
von der individuellen Disziplin. Das seelsorgerliche Interesse hinter dem dreistufi-
gen Heilsweg ist nach Hollenweger, daB der Geist nur in eine gereinigte Seele
kommen kann.”® Ist der Geist allerdings dann gekommen, so gelten die jeweiligen
Christen als perfekt geheiligt.”” Beim zweistufigen Heilsweg liegt der Akzent nun
aber nicht daravf, daB der Geist ungeachtet der Heiligungsbemiihung der Christen
einfach kommt; er liegt vielmehr darauf, daB die Heiligung nicht mit der Geisttau-
fe abgeschiossen ist, sondern das ganze Leben durchzichen muB. Obwohl also der
zweistufige Heilsweg nicht explizit die Heiligung hervorhebt, spielt in diesem
Konzept die Disziplin der Gliubigen eine groBe Rolle. Dies wird besonders
akzentuiert, wenn sich diese Anschauung, was héufig geschieht, mit der
arminianistischen Lehre vom moglichen, selbstverschuldeten Verlust der Gnade
verbindet.” Die Gliubigen miissen sich also bemiihen.

94 Keine einzige der 19 bei Melton: 1978, 8. 295 {f,, aulgefihrien schwarzen Pfingstkirchen ist bei
Wilson/Siewert: 1985, 8. 81 [I. mil einer Missionsabteilung 0.5, verzeichent!

95 Vgl das Schema bei Hollenweger: 1969, 8. 26, und Hollenweger: 1965, 8. 492,

9  Vgl. Hollenweger: 1965, S. 492.

97 ..im Sinne des posse non peccare,

98 Vgi Hollenweger: 1969, S. 357.
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Das zweite theologische Problem in der Pfingstbewegung dreht sich um die
Frage der Trinitat, ist aber ohne besondere Bedeutung fiir die zentralen Aussagen
pfingstlicher Theologie.” Einige Gruppen entwickelten eine am n,Namen Jesu“
orientierte modalistische Trinitdtslehre. Dies traf auf harsche Ablehnung in der
Mehrheit der Bewegung, namentlich in den Assemblies of God. Letztere entlieBen
nach einem entsprechenden BeschiuB zum sog. Jesus Only Movement im Jahre
1915 die stattliche Anzahl von 156 Predigern. In der Folge dieser Ablehnung
existiert heute eine selbstdndige Strémung in der Pfingstbewegung, die die sog.
apostolische, Jesus Only oder Oneness-Tradition weiterfiihrt.

Die anfinglich stark ins Kraut schieBende Lehrentwicklung war einer der Griinde
fiir die Bemiihung um eine stirkere Organisation der Bewegung. Dies fiihrte zur
Entstehung der gréften heutigen Pfingstkirche, der Assemblies of God'® EN.
Bell, Herausgeber einer unabhingigen pfingstlichen Zeitschrift, kam dem verbreite-
ten Bediirfnis nach Organisation entgegen mit der Veréffentlichung des Aufrufs zu
ciner Generalversammlung aller ,Pentecostal Saints and Churches of God in
Christ*“™®! nach Hot Springs, AR, vom 2. bis 12. April 1914.' Dort soliten Angele-
genheiten der Lehre, Zusammenarbeit, Mission, Pastorenschaft, Erziehung, der
Publikationen und der gesetzlichen Bestimmungen fiir religidse Korperschaften
verhandelt werden. Unter der Fiihrung von Bell und Joseph Roswell Flower
entstanden hier die Assemblies of God (Plural!) als loser Verband pfingstlicher
Kirchen. Damit war — ob beabsichtigt oder micht — die Entwicklung zu einer
Denomination eingeleitet. Deutlich ist dies zum einen an den schon in den ersten
zwei Jahren erfolgenden scharfen lehrméfigen Abgrenzungen gegen die Jesus
Only-Bewegung und den dreistufigen Heilsweg sowie im Einschwiren der Assem-
blies auf fundamentalistische Positionen; zum anderen in der raschen und durch-
schlagenden Biirokratisierung der Verwaltung in nur dreizehn Jahren von 1914 bis
1927 mit einem Verlag, Abteilungen fiir innere und #duflere Mission, Sonntagschule,
einer formalen Klerikerausbildung, staatlich anerkannten Gymnansien und der
Verabschiedung einer diferenzierten Kirchenverfassung'”® Die Assemblies of God
verstanden sich als eine kongregationalistisch organisierte Kirche, deren oberste
Autoritit die Gemeinden sein sollten. Doch letztendlich hat das sog. Exekutivpres-
byterium (Executive Presbytery) als ausfilhrendes Organ des aus der Hauptver-
sammlung (Generat Council) gewihlten Hauptpresbyteriums (General Presbytery)
eine zentralisierte und starke Kontrolle iiber Mission, Erzichung, Publizistik, Lehre
sowie andere Amter und Werke. Das MaB des effektiven Einflusses der Gemein-
den auf die Biirokratie 14Bt sich daran abschiitzen, daB in den Assemblies of God
die Vertretungs- und Entscheidungsorgane ausschlieBlich aus ordinierten Geistli-
chen, nicht aber aus Laien zusammengesetzt sind.

99 Vgl Melton; 1978, S. 287, und Hollenweger: 1969, §. 30.

100 Vgl Menzies: 1971; Hollenweger: 1969, S. 28 ff.; Hollenweger: 1965, 8. 626 If.; Melton: 1978,
§. 271 ., und Mead: 1970, 8. 32 f.

101 Die Bintadung zit. nach Menzies: 1971, 8. 93,

102 Vgl vor allem Menzics: 1971, S. 80 fF.

103 Vgl Menzies; 1971, S. 106 ff.
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Weitere wichtige Kirchen aus der Strémung der sog. zweistufigen Pfin
sind die 1923 in Los Angeles von der Hei]ungsgredigering Aimee Satgnple Mc%silt(l;t
son gegriindete Church of the Foursquare Gospel, die Pentecostal Church of God
of Arqerica (1919), die Calvary Pentecostal Church et al.

Die Church of God, Cleveland, TN,'™ ist die groBte der Kirchen mit dreistufi-
gent - Heilsweg. lhre Entstehungsgeschichte ist eng an die Aktivititen der
Heiligungsevangelisten R.G. Spurling und W.F. Bryant gebunden, in deren
Vemamml!mgen schon 1896 Glossolalie aufgetreten ist. Ein Agent der American
Bible Society, AJ. Tomlinson, wurde 1903 der Leiter einer in dieser Erweckung
cntstan.denen Heiligungsgemeinde. 1968 wurde diese Gemeinde pfingstlich durch
den E‘mf.luB eines Predigers aus der Azuza Street, Tomlinson sorgte fiir eine
zeptrahstlsche‘Verwaltung der schnell wachsenden Gemeinschaft und miBbrauchte
seine Bef.ugmsse in den ersten zwei Jahrzehnten dieses Jahrhunderts auf
se_lbstherrltche Weise. 1920 muBte er zuriicktreten; der Zentralismus aber blieb.
Die Church of God, Cleveland, teilt bis auf die Frage der Heiligung im wesent-
lichensalle Lehrmeinungen der Assemblies of God. Sie wuchs und biirokratisierte
sich ebenfalls schnell, erlitt allerdings einige groBere Schismen.'® Die Church of
Go(_i legte, wic dic Assemblies of God, groBes Gewicht auf die duflere Mission
Weitere wichtige dreistufige Pfingstkirchen mit Tradition in der Hciligungsbewe:
gung sind Church of God of Prophecy (1903), Pentecostal Fire Baptized Holiness
Church (1911) und Pentecostal Church of Christ (1917). 1948 wurde die
Pe‘ntecogtal Fell(_)wship of North America gegriindet, der die meisten der wichtigen
.megstklrchgn sich angeschlossen haben. In Anlehnung an die Glaubensmissionen
im evangt_ahkz.ﬂen Protestantismus bitdete auch die Pfingstbewegung Evangelisa-
?mnsorgam'sa'tlonen als Privatunternehmen heraus. Diese haben oft, aber nicht
immer Heilungsevangelisten als Triger. Herausragende Vertreter sind u.a. Jimmy
Swaggart, Oral Roberts, T.L. Osborne und Manuel ,,Yiye* Avila (Puerto Rico).

Die Lehrt? von der Zungenrede als Evidenz der Geisttaufe wurde als wichtigstes
Unterscheidungskriterium von der Heiligungsbewegung zum Angelpunkt pfingstli-
cher Idenfitﬁt. Damit ist es verstindlich, daB eine seit 1907 schwelende Kontrover-
se ither die Frage der Glossolalie von den Assemblies of God auf einer Hauptver-
sa_mml : (1918) definitiv und verbindlich entschieden wurde.'™ Von , Evangelical
friends"™ wurde vorgebracht, daB es fiir die Geisttaufe auch andere, Evidenzen
geb.en kﬁnne.. wie etwa andere Geistesgaben, die sich unter der Gegenwart des
Geistes manifesticrten. Die Hauptversammlung von 1918 hat dagegen unter der
Drohung'qles. Ausschlusses Andersdenkender entschieden, ,that the baptism of the
Holy Spirit is rgﬁularly accompanied by the initial physical sign of speaking in
other tongues..”’™. Wer also noch nicht in Zungen geredet hat, ist des Geistes

104 ng}-lsul];;weger: 1969, §. 48 {f.; Hollenweger: 1965, 8. 519 ff,; Melton: 1978, §. 254 i, Mead:
, S. 89.

105 Vgl Hollenweger: 1969, S. 52.

106 Vgl. Menzies: 1971, S. 124 ff,; Hollenweger: 1969, 5. 31 If.

107 Menzies; 1971, S. 125.

108 General Council Minutes, 1918, . 6, zit. nach Menzies: 1971, 8. 129.
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noch nicht teilhaftig, denn keine andere Geistesgabe kann als Erweis der Gegen-
wart des Geistes angesehen werden. Hierin liegt eine definitive Abkehr von der
bei Wesley und in der frithen Heiligungsbewegung postulierten Liebe als Evidenz
der Heiligung (und damit des Wirkens des Geistes im Menschen). Die Bvidenz fir
die Gegenwart des Geistes wird auf ein subjektives Frommigkeitserlebnis reduziert,
wobei freilich in der Zungenrede ein letztes objektives Kriterium erhalten bieibt.
7u dem Initial Sign der Glossolalic kénnen dann noch andere Geistesgaben wie
Prophetie, Heilung, Liebe usw. hinzukommen. Die Ethik aber ist weitgehend von
der Ppeumatologic gelost. Das ethische Erbe der frihen Heiligungsbewegung
wurde allenfalls in seiner geschrumpften Form der individualistischen Moral und
des Gehorsams gegeniiber den Kirchengeboten rezipiert, In diesem Kontext wurde
der Heilige Geist dann zur Quelle der Kraft zum Gehorsam, welcher wiederum
zur Heiligung filhrt.'® Das Entscheidende ist vielmehr, da weder die zusitzlichen
Geistesgaben noch dic Bemithung um Gehorsam Auskunft iiber die Geistesgegen-
wart geben, sondern nur die Zungenrede; daB die Evidenz der Geistesgegenwart
also reduziert ist auf ein punktuelles subjektives Frommigkeitserieben, welches
nach auBlen hin aber objektiv verifizierbar ist.

Die Geisttaufe, verbunden mit dem ekstatischen Moment der Glossolalie, war ein
entscheidender Grund filr erklirte Fundamentalisten, die Pfingstbewegung scharf
abzulehnen.''® G.C. Morgan, einer der Wortfiihrer des Fundamentalismus, bezeich-
nete die Pfingstbewegung etwa als ,the last vomit of Satan‘!!, Gleichwohl
_schliet die Pfingstbewegung die Programmpunkte des Fundamentalismus ein*!?,
Die Assemblies of God, so gut wie alle anderen Pfingstkirchen auch, ,lehren einen
handfesten Fundamentalismus“''®, Bs spricht fiir die informelle Stirke und Verbrei-
tung des Fundamentalismus im UJS-amerikanischen Protestantismus, daB die
Pfingstkirchen fundamentalistische Positionen in aller Schirfe iibernahmen trotz der
beiRlenden antipfingstlichen Polemik von seiten fithrender Fundamentalisten. In der
fundamentalistisch-modernistischen Kontroverse bezogen die Pfingstkirchen eindeu-
tig und radikal Partel fiir den Fundamentalismus. Im Gospel Publishing House der
Assemblies of God etwa wurden zwischen 1924 und 1928 allein 200 fundamentali-
stische Titel verlegt."*

Die fundamentalistische Hermeneutik unterstiitzt auch bei den pfingstlichen
Kirchen die Abwendung von der geschichtlichen Welt, Freilich wenden sich die
Pfingstkirchen zundichst eher von der Geschichte als Ganzer ab, indem sie ihr
unmittelbares. Bnde erwarten (wihrend sich der klassische Fundamentalismus ja
von der Geschichte als einer in Wandlung begriffenen GroSe absetzt). Versteht

109 Im Statement of Fundamental Truths der Assemblies of God (giltig seit 1916), Ziffer 9, heiBt
es: ,,By the power of the Holy Ghost we are able to obey the command, ,Be ye holy, for 1 am
holy*'* Assemblies of God: 1916, 8. 388,

110 Vgl. Menzies: 1971, S, 22 f,; Hollenweger: 1969, 8. 43 ff. und 54 i,

111 Menzies: 1971, 8. 72.

112 Haab: 1971, S. 149,

113 Hollenweger: 1969, 8, 43,

114 Vgl. Menzies: 1971, 8. 24.

man die aufkeimende Pfingstbewegung als Méglichkeit der arm i
dem Elend in religidses Brleben zu fhgichten --% eine andere Fo:rl:l Zl[zslts:segérrsllcgl: ut;
zu ‘bego._egnen, :_115 sic etwa das Social Gospel vorschidgt —, so ist il;r ein unr:a-
schichtliches Bibf:lverstﬁndnis addquat. Dariiber hinaus etfiillt die fundamentalifti
:i:h; i'I-I;:;::':legteuttlk fiir die aufsteigenden pfingstlichen Fithrer die Funktion, der;
ze;;n i Ill(z:ieren. atus quo zu bestitigen und konservative Positionen generell zu
Das gleiche gilt fir die Uberformung der vom der Heili
ererbten prémillenaristischen Eschatologie du%ch den fundamen?a?;;%:;gest?e gggmrlf
sationalismus etwa bei den Assemblies of God." In der Azuza Street—Erwec!Euen
v.:arufme st.alarke primillenaristische Naherwartung der Wiederkunft Christi lebeng-
dig."" Der iiberkommene Prémillenarismus war durch einen aktuellen Impuls stark
unterstrichen worden: Das Erdbeben von San Francisco im Jahre 1906, dem Jahr
der Erwegkung, ist von der Bewegung sofort als Bestitigung des un;nittelbaren
Bch')r_st‘ehens der' Wiederkunft Christi gedeutet worden und hatte eine strak
mObllsglgrende Wirkung auf sie. Der Primillenarismus ist so als ein wichtiger
dynamisierender Faktor aktiv. Dies deshalb, weil er nur an der unmittelbagrer;
Zukunft jener Klassenfraktionen interessiert ist, die nichts als die bloBe Gegenwart
beslltzen, und auch diese meist nur vom Elend gezeichnet. Der Prﬁmillengarismus
spricht von der unmittelbar bevorstehenden, wenn auch aullerweltlichen, Umwiil
zung der h'en'schenden Verhiltnisse, Er verbindet Verzweiflung und Hoi‘fnun zq
einem fragilen Grund neuen Selbstwertgefiihls bei den Opfern der ge:sellschgft[i‘j
chen .Entw:cklung. 'Priimil]enaristische Eschatologie ist auch heute noch ein relati
mchtlges E!gment_ in den theologischen Systemen der Pfingstkirchen in den US:":Jr
Allerdmgs. w1.rft die Verzégerung der Wiederkunft und die Etablierung der kirchli-'
ch?n .Instltl_.ltlonen Probleme mit der akuten Naherwartung auf, aus der d
Pramillenarismus lebt. Deshalb wird er — etwa bei den Assemblics of God!!” E
in der qulc des Dispensationalismus domestiziert, Der Primillenarismus ist so
seiner radikalen Bezogenheit auf die Zukunft und der Dynamik der verzweifelten
Erwal"tung t?eraubt‘ und er versteinert zu einer Wahrheit itber die Geschichte im
gess:hlchEsphll?sqphlschen Epochenmodell. Der Dispensationalismus macht auf diese
Wgse. (_11e prémillenaristische Eschatologie auch fiir eine autoritire und etabliert
pfingstlich-fundementalistische GroBkirche gut handhabbar. o

gf.lit den Jahren etablierte sich die Bewegung. Was Hollenweger und Menzies'® fiir
ie Assemblics _of ggd feststcllen: gilt auch fiir andere Pfingstkirchen. Ein , trend
towards formalism erfaBte die Gottesdienste und die Abwicklung a;;derer

115 Vgl Menzies: 1971, S, 27.
116 Vgl. Menzies: 1971, S, 57.
U7 Dic Assemblies of God haben den Dispensationalismus ibcrnehmen kénncn, indem sic die

Ausgtel des Gei i .
17y gy (o8 cistes einfech der Epocho der Kirche (grace) rugeondnet baben. Vel. Menzies:

118 Vgl. Hollenweger: 1 . o
SOILL M1, eger: 1969, §. 33 Il Menzies: 1971, S. 344 ff, und 379 ff., vgl. auch Poloma: 1982,

119 Meagies: 1971, S. 348,
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kirchlicher Obliegenheiten. Das Wachstum stagnierte; die gesellschaftliche Stellung
der Mitglieder verbesserte sich; Liturgien und Kirchenrecht wurden herausgebildet
und der erlebnisorientierte Enthusiasmus der Glossolalie schrumpfte in der Trok-
kenheit der Gewohnheit ebenso wie der ethische Rigorismus. Dazuy kommt eine
Emwicklung zum expliziten politischen Konservativismus: Im Gegensatz zur
Heiligungsbewegung trat die Pfingstbewegung von vornherein mit einer ausschlie-
lichen Orientierung am individuellen religiosen Erleben und der Ablehnung
jeglicher gesellschaftlicher Aktivititen auf. Aus ihrem explizit apolitischen Moralis-
mus wurde im Laufe der Zeit zumindest in den groSeren Kirchen und Organisa-
tionen ein entschiedener antikommunistisch und in den Mustern des kalten Krieges
denkender Konservativismus. Dazu kommt noch die zunehmende Verflechtung der
groBen Piingstkirchen mit dem konservativen politischen Establishment.® Heute
sind fast alle groBen Pfingstkirchen und pfingstliche Missionsorganisationen in den
USA der religiosen Rechten zuzurechnen.

Die Heilung von Krankheiten war in der Pfingstbewegung in den Anfingen ein
wichtiges Element der gottesdienstlichen Praxis und Lehre, In den Berichten von
der Azuza Street-Erweckung ist hiufig die Rede davon, und die entsprechende
Lehre wurde schon damals kodifiziert.” Die Griinderin der Church of the Four-
square Gospel, Aimee Sample McPherson, war selbst Heilungsevangelistin, und die
Fundamental Truths der Assemblies of God halten an der ,deliverance from
sickness®'#* fest, ehenso wie die Declaration of Faith der Church of God, Cleve-
Jand'®. Demmoch lie auch der Enthusiasmus der Glaubensheilung in den Pfingst-
kirchen mit der Zeit nach. Die Praxis der Heilung verlagerte sich vielmehr stark
auf einige herausragende Individuen wie Morris Cerrullo, T.L. Osborne, Oral
Roberts oder Kathryn Kuhlmann. Diese Personen haben meist eigene Organi-
sationen gegriindet und bieten ihre Dienste durch Reisetitigkeit den Kirchen an.
Das sog. Deliverance oder Healing Movement'® war in der zweiten Hilfte unseres
Jahrhunderts ein wichtiger Faktor historischer Kontinuitat zwischen der Pfingstbe-
wegung und dem charismatischen Protestantismus,

Neben international wirkenden Evangelisten — wie etwa Jimmy Swaggart —
arbeiten in der Pfingstbewegung vor allem die Missionsabteilungen der grofieren
Pfingstkirchen sowie einige selbstindige Organisationen (etwa Wings of Healing,

120 Vgl. hierzu ctwa dic Sitzungsberichte der 40th Session of the General Council of the Assemblies
of God (1983) (Assemblies of God: 1983, S. 21): ,James G. Watl, appointed Secretary of the
Interior in 1981 (Mitglied der Assemblies of God und der charismatischen FGBMFI, HS)
brought an address in which he warned that spiritual freedora and politicat liberty requirc
elernat vigilance. He challenged Christians to become involved and to take a stand against the
evils of abortion and Communism."

121 Vgl. den letzten Abschnitt im Bekenntnis des Apostolic Faith Movement (Hollenweger: 1969, 8.
584). ’

122 Vgl. Artikel 12, Assemblies of God: 1916, 8. 389.

123 Vgl Artikel 11 in Hollenweger: 1969, 8. 589.

124 Vgl. Melton: 1978, §. 283 1.
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World Outreach oder Impact Ministries) in der 4 issi

o er dulleren Mission,'® Di
{Smsgabe éies Mission Han‘dbookl_z" weist 38 pfingstliche Missionstréger alss n;lfgg
in der Evangelical Foreign Missions Association (EFMA), wo 7 pfin'gstliche

Gesellschaften Mitglied sind, gibt das Missi i i itgli
schaft von Pfingstkirchen in Vereinigungen ﬁ?ﬂHﬂndboo,{ reine weltere Mitglied-

4. Die charismatische Bewegung'®

Vo:is din folgenden Ausfiihrun_gen soll zundchst der Begriff | charismatisch®
ls;m" sen werden. Mafn kgxgm in der zu skizzierenden Bewegung zwei groBe
tromungen untersche.:den:_ Die eine ist aus der klassischen Pfingstbewegun
hcj,rv](:rgcgangeq uqd In eigenen Freikirchen organisiert; die andere ist in g:ilei
]‘;:;;c gr; dgﬁ :?lslzongcgen Protestantismus und in der katholischen Kirche entstan
. Gewohnlich wird erstere als ,,neopfingstlich” und letztere al i isch®
bezeichfiet; ,charismatisch® wird zudem auch nelbegrift e
' » als Sammelbegriff ve d i
vorliegende Untersuchung hilt sich an diesen S : wnde: don
e . . hgebrauch und
Begriff ,,Charismatiker und seine Derivat Sam i enteotiont dor
» : e als Sammelbegriff, Dj i
Tatsache, daB die beiden Strémun, i B ehicdlishon Lo,
sache, ) gen trotz ihres unterschiedlichen kir -
ﬁchégghzl;e U;isnpruggs weit mehr Gemeinsamkeiten als Unterschiede aug\ilz?sg:n
ander intensiv beeinflussen. Wo Unterscheid ( i
werden sie aus dem Kontext hinreichend deutli ik auf Zentraltmeri
r : tlich. Im Blick auf Zentral i
bleibt alterdings zu sagen, daf zwischen Katholizismus und Protestantismu:n;:i:fr?

125 Vgl. Roberts/Siewert; 1989, S. 265 f, Vgl. zur pfi i issi
ol iowert o , gl. plingstlichent Mission auch McGee: 1989,

127 Vgl. Roberts/Siewert: 1989, S. 555 ff.

128 g:-:dj;;lg?nld;i 9D;z;isatellundg 1352]5;' :_:ll;)cwcsenuichcn auf die hier aufgefihrte Literatur zuriick:
; ; Diamond: A ken: 1989; Hollenweger: 1969; Hollenweger: 1 :
. : . ; 3 : H 1973, H
o i . i, 1 Rt e, ) o, G
xwegung in der lutherischen Traditim; v;gl. Lm:ibcrg. lwsm:uskftiolmchﬂ Z:; :::mal“ismammtfschen
mrzeguugiesen \[r)glle illlllali::; lil:iﬁ’, S. 110 I, Zusi_ tzlich sei aul die Bibliographie von Mills: 1985
yerwicse ‘;reit ¢ b atische Bcvb_'egung ist noch gAnzlich im FluB. Dementsprechend gibt e;
hy A Auﬂcmgcr wissenschaftliche Standardliteratur als etwa diber die Plingstbewegung. Die
_Igcndeaber - Bliil];mng}:n di:oﬂcn i_:lcmcnlsprf:chend auch nicht mehr, als our sehr vorl'&ufig
P i Blick 2; nuahmmed:::i eines :l’iorverst?qdnisses for dic Untersuchung des
oo rolcigen notwendig — einige Grundlinien der charismatischen
Mills: 1985, S. 2 £, charakterisiert die chari i
) 2 [, rak s rismatische Bewegung als ,a , tration* i
ll’lt::telecosmildlsm into  main line denominations™. Die weitcre l?.utwiczunl:=> ncmg lc'fnﬁ.r o{h:las;;:
_rsch:n unrg vol? drei 'l"ypen von wcharismatic religion® zu: dic Plingstbewegung in den
Ksklmrchcn undp ;lgst.ctl:c_n:l Km':hen_, die Charismatiker in den traditionellen nicht-pfingstiichen
Kirchen, ie nichi-denominationellen Charismatiker auBerhalb jeglicher ctablierter Kirch
fese L ntcr:cheldungllst z!nreﬂend. Gleichwohl ist zu beachten, daB Pfingstbeweguag undcn::::
auch Burgessjvhfvic(iee: lgsgs,cbl?oloma- lmmgucﬁgmhg i s'ind: e
Bewegnng mit guten Grinden als cigenstindige Grobe beh.ande,ln'. et ol die die charimatische
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zu unterscheiden ist. Die katholischen Charismatiker sind in den Ausfihrungen zu
usdriicklich von ,katholischen

Zentralamerika folglich nur dann gemeint, wenn
Charismatikern” die Rede ist.

rde erst im Laufe der sechziger Jahre unseres

Jahrhunderts als religitse Bewegung erkennbar. Sie unterscheidet sich nach Stanley
Burgess und Gary McGee'® von der Pfingstbewegung vor allem darin, daB Charis-
matiker die Zungenrede meist nicht als notwendige Evidenz der Geisttaufe
postutieren und daB sic nicht Mitglieder in einer Klassischen Pfingstkirche sind. Ein

gewisses Element der Kontinuitit zwischen der klassischen Pfingstbewegung und

der charismatischen Bewegung bildet das sog. Deliverance oder Latter Rain

Movement*! Aus der Pfingstbewegung heraus entstanden und an ihren Rand
gedringt, bildete diese in der Nachkriegserweckung der spiiten vierziger Jahre
unseres Jahrhunderts entstandens Bewegung ,0ne of the catalysts of the Charis-
matic movement of the 60s and 70s*"*, Dies zum cinen s, daB ehemalige Latter
Rain-Kirchen, wie die Elim Fellowship oder die Independent Assemblies of God,
spiter sich der charismatischen Bewegung zugesefiten; zum anderen 5o, daf einige
inrer Lehren und Praktiken — wie die Lehre von der Restauration der Kirche vor
der Wiederkunft Christi, das gegenwdrtige Apostolat, die Handauflegung und die
Geistheilung — spiter in der charismatischen Bewegung wieder auftauchten. Durch
jhre Aussonderung aus der etablierten Pfingstbewegung reprisentiert die Latter
Rain-Bewegung aber auch die Diskontinuitéit zwischen Pfingst- und charismatischer
Bewegung. Dementsprechend wird auch in der folgenden Darstellung die cha-
rismatische Bewegung als eine Kraft mit einem eigenen Profil deutlich werden.

Ihre Urspriinge iassen sich bis in die frithen finfziger Jahre zuriickverfolgen.

Die charismatische Bewegung wul

Als entscheidendes Datum fiir die Entstehung der charismatischen Bewegung
— und zwar ihrer ,neopfingstlichen® Strémung -— kann die Griindung der Full
tional (FGBMF1) im Jahre 1951 angese-

Gospel Business Men's Fellowship Interna
hen werden."®® Der Grinder dieser nicht-denominationelien Laienorganisation, det

US-Armenier Demos Shakarian, war selbst Pfingstler in der zweiten Gengeration
und Mitglied in den Assemblies of God. Der wohlhabende Milchproduzent
Shakarian hatte schon in den vierziger Jahren Heilungsevangelisten des Delive-
rance Movement finanziell unterstiltzt. 1951 griindete Shakarian im Rinvernehmen
mit dem Heilungsevangelisten Oral Roberts die FGBMFI — mdglicherweise u.a.
deshalb, weil die Assemblies of God dem Laien Shakarian eine federfilhrende
Mitarbeit verwehrten;' sicher aber, um Personen aus seiner sozialen Schicht
ansprechen zu kénnen, ohne durch den Unterschichtsbailast der traditionellen
Pfingstkirchen behindert zu werden. Dementsprechend fanden die Veranstaltungen

130 Burgess/McGee: 1989, 8. 1,
131 Vg, Riss: 1989, §. 532 ff.

132 Riss: 1989, 8. 532.
133 Vgl Quebedeaux: 1983, 5. 50 ff. und 119 ff; Poloma: 1982, S. 13 {. Aus der Sicht des

Grinders und Vorsitzenden der FGBMFI vgl, Shakarian; 1976.
134 Vgl. hierzu Hollenweger: 1969, S. 8.
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der mittlerweile ea. 600.000 in sog. Kapi - .
von Anfa ; . Kapiteln organisierten Mitglieder in
sind von nfrs?:r lgtuﬁ?it:k und Restaurants der gehobenen Klasse statt.gidil{::}ggzn
Militérs, Manager (viel a::] vorwiegend wohlhabende Geschaftsleute, lndustrieller
andere  Angehdrigen hfh avon aus dem militdrisch-industriellen Komplex) un(i
unterschied sich dgie neo%f‘?rer gesellschaftlicher Schichten.'* In ihren Anféingen
punichst weniger durch 'tllngsthchc Bewegpng von den traditionellen Pfingstkircfglen
Mitglider und den Will 1hre Lehfc als vielmehr durch die soziale Stellung ihre
einen gediegenen A en ihrer filhrenden Kapfe, dieser in den Zusamme !fu f :
£ usdruck zu verleihen; mit der Zeit glich si o Lobre don
gesegi;:hquthcheq Position der Bewegung an. 8 sich die Lehre der
denomi':l::fi}(l)ii]tl:rflﬂs?]{':h 2u auf die zweite Keimzelle der Bewegung, d.h. auf itre
Deren Wurzel liegt i:;or;ung, die 1 engeren Sinne charismatische B’ew-eg.ung ako
BeeinfluBt, von eine g]iT Ny, einem Mittelschichts-Vorort von Los An eles.
cPiSkOpale:l St MarkfnG epaar aus seiner Gemeinde empfing der Pfarrexs der
rede. eretskl:eise mist o lf;l;ilslg;énD}Ef;!:i}zingﬁ's t1195(19 die C;cisltaufe mit Zungeit
h . Sk nden, un ;
izgosz‘;t':; 3::131-“(11? iE)fflzu:}l von (fer Erweckung, Opp()sitic)nBz:;l eéel:ng;:f h'tedte
sinem Ruf nach Sf:tt? S&CTaﬂlaBte ihn, sein Amt in St. Mark's niederzule enellljlns
bawte or cine. quantit e, {\, zur episkopalen St. Luke's Gemeinde zu fo]gegn Dort
beit auf. Bennet wu: da""_hOChSt erfolgreiche charismatisch-episkopale Gemeindear
schen Auditorien in de eingeladen, vor episkopalen, lutherischen und presbyteriani—
frithen. Schliisselfi end ganzen USA. zu sprechen. Damit wurde er zu einer d ]
historischen Pr tglll'en‘ er charismatischen Bewegung innerhalb der Grenze der
1966 1 Van Nuye Von 5. er Brennpunkt der Bewegung blie dennoch bis
Historische Kirchgn- VYon St Mark’s aus war der Funke des Zungenredens a ;
allem auf die rcsbm pob.len Gegenden.von Los Angeles iibergesprungen vg
wood. Eine bezondeﬁeﬂBamschen Oblt.erscl?lchlsgemeinden von Bel Air und l-'lo!l f
Grindung des BI essgg quf:utung‘fur die Ausbreitung der Bewegung hatte d?
Mark's tad. Gattn o rlmtg Society durch Jean Stone, Gemeindeglied von Ste
Riistungskonzerns Di: 1111;,5 1fumeﬂden Managers des Lockheed Lufifahrt- und
den Privatrz'iumen' o ls'l' %6 bestehende Blessed Trinity Society, zundchst in
und fihrte — auf Anr amilie Stone untergebracht, gab das Magazin '}"rinify herau
Ralph Wilkerson vomel%du:g d(;?;nléeué?lr;::aiggmcbcl:anm;n Ehan'smatischen Fiihrer:
tiber die ismati enter, Anaheim, CA — i
ko der Z‘ﬂzl;‘iz'::;li:gﬁznﬁgneuemng durch. Damit war ein weiteres Chars;kl?:::i?:s
kommunizierenden unabhinegl"‘grfgungrgfu ndgelegt: die Titigkeit von untereinander
alh,’mD-{n XI edien und Schulungsseminzﬁf:.samnen bzw. Personen (ministries) vor
— ﬁh':fich f‘l,);;t sr;l;eﬁz;?ﬁmgﬁﬁg:fng:ggr:m in de; charismatischen Bewegung
der ; ) us — aufgrund der wei ;
%%uioi zﬁrﬂl}i‘[l;i‘:;t“lt;lb‘\lfgrschledenen' schon existierenden Kirche:egfxre ‘{:il(':zh‘:icl-
ormdglichen ¢ atsbildung; und die starken finanziellen Mittel der Be s
inen ausgiebigen Gebrauch von Technik. Beginnend mj‘;"e%qcn[ﬁ

135 Vgl vor allem Resource Center: 1988 (FGMFI)

136 Vgl H +
gl. Hollenweger: 1969, S, 5 H.; Qucbadeaux: 1933, 8. 61 {f.; Poloma: 1982, §. 14 ff
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Magazin The Voice der FGBMFI (seit 1953) und Trinity (1961—1966) entstand
eine grofle Anzahl von Magazinen und Newsletters; die einfluBreichsten sind New
Wine — mit einer stark autoritiren Firbung —, New Covenant, Charisma, Logos
Journal und Catholic Charismatic.'” Zudem produziert die Bewegung Massen an
erbaulichen und politischen Biichern in diversen Verlagshiusern. Von den beiden
wichtigsten Autoren der in jiingerer Zeit entstandenen Richtung des sog. Recons-
tructionism, Rousas J. Rushdoony und Gary Nerth, etwa hat ersterer in wenigen
Jahren iiber einhundert, letzterer dutzende Biicher geschrieben. Die Politik-Ecken
charismatischer Buchliden in den USA sind mittlerweile, einfach aufgrund des
Angebots, mit dieser Literatur gesittigt.'®® Ahnliches geschieht im Bereich des #
Fernsehens.!® Nicht alle groBen Fernsehprediger der USA sind Charismatiker;
Jerry Falwell, Jimmy Swaggart und Robert Schuller etwa sind keine; und mit der
Nutzung des Fernsehens begonnen haben die Pfingstler Rex Humbard (1953) und
Oral Roberts (1954). (Roberts wurde erst spiter charismatisch,) Aber die Avant-
garde der achtziger Jahre in der protestantischen Nutzung elektronischer Medien
ist zusammengesetzt aus Charismatikern wie Pat Robertson (Christian Broadcasting
Network, CBN), dem aufgrund eines Sex-Skandals mittlerweile aus der Offentlich-
keit verschwundenen Jim Bakker (Praise The Lord, PTL) und Paul Crouch (Trinity
Broadcasting Network, TBN). Begonnen hat Robertson — wie er selbst gemn
hervothebt — 1962 mit ,seventy doMars in my pocket™®, aber immerhin mit der
tat- und finanzkréftigen Unterstiitzung von Harald Bredesen, eines der fithrenden
Funktionire von FGBMFI. Robertson gelang es so, ein viele Millionen Doilar'!
starkes Fernseh-Imperium aufzubauen. Durch Abwanderung von Jim Bakker aus
Robertsons Firma entstand zundchst das TBN (welches heute Crouch untersteht)
und dann das PTL-Fernsehen (zuerst unter Bakkers Leitung).!? Pat Robertson ist
heute e¢ine der einflufireichsten Personen im Zusammenschluf der National
Religious Broadcasters (NRB), in der charismatischen Bewegung und unter den
neuen konservativen Rechtsauslegern der USA. Das religidse Fernschen dient der
charismatischen Bewegung nun nicht mehr nur zur Stirkung cigener Identitit,
sondern es ist auch ein extrem wichtiges Mittel zur EinfluBnahme auf das politi-
sche Geschehen in den USA gewordem — ein vielfach bekriftigtes Anliegen der
Charismatiker. Die charismatischen Fernsehprogramme geben dabei die politischen
Aktionsprogramme der US-amerikanischen Geldaristokratie vom rechten Fliigel der
Republikaner wieder.'#

137 Vgl. Poloma: 1982, S. 186.

138 Vgl Diamond: 1989, S, 136.

139 Vgl Albrecht: 1989; Diamond: 1989, S. 1 ff; Halbe: 1987; Poloma: 1982, S. 171 ff.; Schercr-
Emunds: 1989, S. 23 fi.

140 Pat Robertson: Shout it from the Housetops. Plainfield, NJ: Logos International, 1972, zit. nach
Poloma: 1982, 8. 177.

141 1979 konnte er eincn Brutto-Gewinn von 70 Millionen Dollar bei ca. 8 Millionen Zuschauern
verbuchen; vgl. Poloma: 1982, 8. 175. In den achtziger Jahren ist das Uaternehmen noch starcker
geworden.

142 1979 ein Brultogewinn von 53 mio. US$; vgl. Poloma: 1982, 8. 175.

$ 143 Vgl in diesem Abschnitt dic Anmerkung 145 und 8. 81.
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Die politische Ausrichtung entspricht der sozialen Basis der charismatischen
Bewegung. Sie war von Anfang an in der weiBen oberen Mittelschicht und
Oberschicht angestedelt und hat sich im Laufe ihrer Geschichte nicht nach unten
'di'versifiziert, wenn man einmal von den anonymen Konsumenten und Zahlern der
Fernsehprogramme absieht.' Es gab in der charismatischen Bewegung auch nie

. einen schwarzen Fligel; ebensowenig lassen sich weille Unterschichtsgemeinden

ausmachen.®® Quebedeaux® zitiert eine Untersuchung iiber die soziale Zusam-
mensetzung der Gebetsgruppen, die sich 1964 bei Fran Stone trafen. Es handelte
sich um weille Mittelschicht, Minner und Frauen um das zweiundvierzigste
Lebensjahr _mit einem Durchschnittseinkommen von jdhrlich 7.560,- Dollar (1981
petrug das Aquivalent 22.800,- Dollar) und Spitzeneinkommen von 19.200,- Dollar
(1981: 57.600,-);"7 politisch standen diese Personen mit einem Verhiltnis von 7:1
den Republikanern nahe, Die soziologische Untersuchung eines FGBMFI-Kapitels
in Virginia in den siebziger Jahren ergab folgende Daten: Das Jahreseinkommen
der Mitglieder lag bei 18% der Stichprobe iiber 25.000,- Dellar, bei 75% zwischen
25.000¢ und 10.000,- Dollar und bei nur 7% unter 10.000,- Dollar.*® Die Berufe
der Mitglieder verteilten sich auf die folgenden Sparten: 65% auf ,,professional-
managerial”, 35% auf ,clerical, sales, and kindred* und 0% auf ,skilled and
unskilled labor® ¥ Die berufliche Laufbahn der Mitglieder der FGBMFI in
Virgina ist im Vergleich zu fiiheren Titigkeiten bei 80% und im Vergleich zur
Tatigkeit des Vaters bei 90% ,upwardly mobile™. Auf nationalem Niveau
petrachiet sind in der FGBMFI neben der oberen Mittelschicht auch sehr reiche
Industrielle und prominente Aktivisten des rechten politischen Spektrums organi-
siert, wie etwa der Brauereimillionidr Joseph Coors (zugleich Heritage Foundation)

144 Zum Spendengehahren der Sender und zur Lage der Konsumenten charismatischer und anderer
Fernschreligion in den USA vgl. vor allem Albrecht: 1989, und Halbe: 1987. Zur elektronischen
Kirche in Lateinamerika vgl. Assmapn; 1987.

145 Solche Gemeinden wilrden vermutlich mit der gingigen charismatischen Theologic nicht viel
anzufangen wissen. Albrecht: 1989, 8. 111, ztiert Ergebnisse einer medienwisscnschaftlichen
Studie idiber verschicdene regionale Sender mit religidsen Fernsehprogrammen unterschiedlicher
protestantischer Einfirbung, Sie weist bis in dic ausgesendete Botschaft hinein klassenspezifische
Unterschiede nach: Der Unterschicht wird persénliche Frommigkeit und die Schadtichkeit des
Reichtums gepredigt, der aulsteigenden Mittelschicht hingegen wird der Erfolg und cine gute
Investition ihres Geldes ans Herz gelegt. Vgl Sari Thomas: The Ronte to Redemption. Religion
and Socigl Class. In: Journal of Communications. 1g35, Nrl, 1985, 8. 111-122, zitiert bei
Albrecht: 1989, . 111,

146 Vgl. Quebedeaux: 1983, §. 191

147 Quebedeaux ztiert die monatlichen Einkommen. Zur besscren Vergleichbarkeit mit den
Angaben Uber die Pfingstler oben, sowie mit den folgenden Zahlen Bradficlds sind die
monatlichen Einkommen hier mit 12 multipliziert worden.

148 Vgl Bradfield: 1979, S. 21 und 26 f. Zum Vergleich fohrt Bradficld die damaligen US-
amerikanischen Durchschnitswerte an: 9% der Bevélkerung auf dem oberen, 52% auf dem
mitteren uad 39% auf dem unteren Einkommensniveau.

149 Zum Vergleich der Zensus des Steates Virginia von 1970 bei Bradfield in der gleichen

Reihenfolge der Kategoricn: 28,5%, 52,5% und 19,0%.

Bradfield: 1979, §. 27.
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und Sanford McDonnel (Luftfahrt- und Riistungskonzern McDonrel Douglas),!™!
Hohe Militérs und konsetvative Politiker sind ebenfalls statk in der charismati-
schen Bewegung vertreten. Der Ehrenvorsitzende der FGBMFI ist General Ralph
Haines; James Watt (zugleich Mitglied der Assemblies of God), ehemaliger
Innenminister der Regierung Reagan, ist ebenfalls FGBMFI-Mitglied; Ronaid
Reagan sclbst soll der FGBMFI sehr nahe stehen: im Vorstand von Pat Robert-
sons CBN sitzt Generaimajor Jerry Curry; FGBMFI-Gebetsgruppen in Washington
D.C. haben vor aliem hohe Militars ,vitally affected“’>. Es kann von einer engen
Verflechtung der ,,Entscheidungsgruppen” (Roland Barthes) der charismatischen
Bewegung mit Industrie und Militir gesprochen werden; und das Gros der
Mitglieder gehdrt der gehobenen Mittelschicht an, der die gesellschaftspolitische
Orientierung der Entscheidungsgruppen nicht fern liegt.

Die konsequente Orientierung der Bewegung an der oberen Mittelschicht hat ihr
Zugang zu sozial gehobenen Kreisen des historischen Protestantismus verschafft 1%
Durch die Titigkeit der friihen Fithrer der charismatischen Bewegung, wie Jean
Stone, Dennis Bennet, Ralph Wilkerson und auch David du Plessis sowie durch die
Aktivititen der neopfingstlichen FGBMFI, gewann die Bewegung rasch ein starkes
Standbein innerhalb der historischen Kirchen. Eine groBe Anzahl der frithen und
auch der spiteren charismatischen Fiihrer waren schon vorher Funktionstriger
einer historischen Kirche; die bekanntesten unter ihnen sind Harald Bredesen
(FGBMFI und Reformierter), Howard Ervin giaptist), Larry Christenson (Luthera-
ner) und Graham Pulkingham (Episkopaler).™ Der Einwanderung der charismati-
schen Bewegung in die historischen Kirchen sind vor allem durch einen Gkume-
nisch orientierten Pastor der Assemblies of God, den Siidafrikaner David du
Plessis, groBe Dienste erwiesen worden,'”> Wihrend die historischen Kirchen
gegeniiber charismatischen Impuisen sich als relativ offen erwlesen, verhielten sich
die anderen Strbmungen des US-amerikanischen Protestantismus reserviert. Die
traditionellen Pfingstkirchen lehnten die charismatische Bewegung anfiinglich strikt
ab und offneten sich erst im Laufe der siebziger Jahre ein wenig,® Die Haltung
des nicht-pfingstlichen Protestantismus heschreibt du Plessis wie folgt: Die Funda-
mentalisten seien meist ablehnend, die Evangelikalen milig tolerant und die
historischen Kirchen meist unterstiitzend eingestellt.”™ Die Offenheit der histori-
schen Kirchen gegeniiber der Bewegung fiihrte zur Entstehung denominationeller
charismatischer Vereinigungen auch in anderen Kirchen, wie etwa Episcopal

151 Vgl. Resource Center: 1988 (FGBMFI), S. 3.

152 Resouce Center: 1988 (FGBMFI), S. 2. Hier nur eine Liste der angegebenen Dienstgrade und
Funkticnen: Generalleutnant, Generalmajor, Brigadegeneral, Oberst; Vorsitzender der Vereinig-
ten Stabschefs, Kommandant des Marine-Corps, Armeestabschef, Luftwaffenstabschel usw.

153 Vgl hicrzu Hocken: 1989, §. 133 If,, bes. die Tabelle auf §. 136 sowic dic S. 140.

134 Vgl Quebedeanx; 1983, 8. 65 .

155 Vgl. Hollenweger: 1969, S. 9 {.; Poloma: 1982, S. it ff.; Quebedeaux: 1983, S. 60.

156 Vgl. Quebedeaux: 1983, 8. 84,

157 David Du Plessis: The Spirit Bade Me Go, Plainfield, NJ: Logos International, 1970, S. 28, nach
Poloma: 1982, S. 197,
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inistri i i i isti i United Church of
al Ministries, Fellowship of Charismatic Christians in the ed Churg
gﬁﬁ‘: Lutheran Renewal International oder Presbyterian Renewal Ministries.!

Exkurs: Zum Presbyterian Renewal

In der United Presbylerian Church in the usal®® hate sich in f!cn §echzigcr Ja:{gon mit z:f
Presbyterian Charismatic Communion unter der Lcllung von Geaorge (,_. (Brick) 'Bradfo:i ) Ecﬂltl:ll: cu

rismatische Organisation berausgebildet. Ein langwieriger klrchcnrecht]{c!ler Streit um n:' Gcs:c;g[
des Pfarrers Robert C. Whitaker'®! wurde von der Pcrmanr:nt Jl'decml Commission hf;d oral
Assembly, der hochsten Appelationsinstanz, zugunsten des chansmaus:chcn Pfarrer's entsc t‘él:u b lm
nahm die 180th General Assembly (1968) zum AnlaB, cine theologische Komillmssmn ;uén udiu

der charismatischen Bewegung, mit besonderem Augenmerk auf Glossolalie, Heilung un }:!Ol'gsml:l;;
einzusetzen. Von der 182nd General Assembly (19’1’0)‘wufde ‘di:nn der Report o[. 4 ¢ 'P;ﬂli-
Committee gn the Work of the Holy Spirit usammen mit Richtlinien zum Umga!]:g (:imt ch r.:sm:ﬁ_
schen Phinomenen in der presbyterianischen Kirche angenmlnsgleq. Der R.epon 1stt:: t Cl;:l ¢ a;]smode
schen Bowegung im groBen und ganzen positiv gegeniiber, °* bis auf die Abl elm'ungh et reotic
ciner gﬁparaten Geisttaufe sowie der Tegdcsnz ztl:&Uncr_dm:!ngr ;1:33 b::?:i?:}gséhgel(ir :h'lsn;l;utﬁch

; in der Folgezeit — mac nan >~ — in de:

g;:it;g:ﬂge?u agmchils Prihyterian Charisniatic Communion's* existierende Zusammenschlbl:l} ‘c-lon
Charismatikern in der United Presbyterian Church ist ]9?35 von der 1971.[: (:icncral_ A:lscT é er
Presbyterian Church (USA) u.gsler dem Namen Presbyierian Renewal Ministries offiziell als Organ

der Kirche anerkannt worden.!

ie evangelikalen Kirchen haben sich erst im Laufe der acl‘ltz1ger Jahre mehr und
gehr defn charismatischen EinfluB gedffnet. Diese E:lémcklung “:llfdc vc_)r;1 Ci
Peter Wagner mit dem Begriff der Third Wave belegt. Qer Bpgnff bezeichne
Charismatiker in evangelikalen Kirchen, die weden: der .chal_'lsmanschen Bewegung
als solcher noch der charismatischen Strémung 1m I}lsto_rlschen P.rotcstan‘nsml'ls
zugerechnet werden wollen. Das bekannteste Beispiel fiir diese E.nt):ncklung. ist dl:
Zusammenarbeit zwischen dem neopfingstlichen , Power Ej‘,vangeltst der Vmeya;
Christian Fellowship, John Wimber, und dem evangehlfalpn Church Glgxtm;
Theoretiker Wagner an der Fuller School of World Mission, Pasadena, .

158 Vpl. Quebedeaux: 1983, §. 82, und Hocken: 1989, §. 136.

159 Zum folgenden vgl. Synan: 1989, S. 724 [f.

160 Vgl. Gohr: 1989, 8. 95. ] o )

161 Dglr gelernte Anwalt George C. Bradford von der Preshyterian Charismatic Communion war
sein Berater.

162 Vgl. auch Poloma: 1982, S. 204.

163 Vgl. Synan: 1989, S. 725 {. ) ] )

i ismati i Presbyterian and

64 Dic Presbyterian Charsmatic Communion wurde .19'84 umbenannt in T

' R:;ormed I?em:wal Ministrics International und hat Mitglieder aus 26 verschiedencn preshyteria-
nischen und reformierten Kirchen; vgl, Synan: 1989, S. 726,

165 Vgl Presbyterian Church (USA): 1985, S. 838. _

166 Vgl. Wagner: 1983, Wagner: 1984, Wagner: 1989, S. 184 ff., und zusammenfassend Wagner:
1989%; zu Zahlen und Katcgorien vgl. Barrett: 1989 B "

167 Zu Entwicklung und Charakter dieser filhrenden Schule fir fundamentalistische bzw. evangelika-
le Theologic in den USA vgl. Marsden: 1987, hier vor aflem 8. 292 If. zur Kontroverse um
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C. Peter Wagner hat mit seinem Kurs iiber Signs, Wonders, and Church Growth
im Winter 1982 eine neue Verbindung von Theoric und Praxis in Fuller
eingefithrt: Church Grwoth Studenten heilten einander in den Seminarsitzungen
und trieben sich gegenseitig Ddmonen aus. In diese neuc Linie gehorte auch
Wagners Empfehlung von 1985, daB Christen aus ihren H#usern Dimonen
austreiben solten, vor allen Dingen danm, wenn sie irgendwann einmal zu
heidnischen Tempeln gereist waren, wo_sich die Damonen an Personen oder
Gepéickstiicke hitten festmachen konnen.'® In der sog Dritten Welle vereinigen
sich Church Growth-Technologie mit Power Evangelism, dic Newtonsche Mechanik
des Kirchenwachstums mit der Magie der Teufelsausireibung.

Die Charismatiker, als eine an der oberen Mittelschicht orientierte Bewegung,
fanden ihre potenticllen Anhiinger zundchst einmal kaum irgendwo anders als im
historischen Protestantismus (oder in der katholischen Kirche),'” einmal abgeschen
von den eher seltenen Bekehrten ohne jegliche kirehliche Verankerung. Zudem
besteht religionssoziologisch gesehen bei den Mitgliedern charismatischer Gemein-
schaften in historischen Kirchen zunéchst einmal kein AnlaB zum Protest gegen die
kirchlichen Strukturen und die Kirchenleitungen, denn die Charismatiker teilen mit
letzteren dieselbe gesellschaftliche Stellung. Ihre Aktivititen in den Kirchen sind
deshalb zunichst ausgerichtet auf die Nutzung der vorgegebenen kirchlichen
Strukturen und deren ,Emeuverung von innen heraus“ im Sinne charismatischer
Ziele. Die Tendenz zum Schisma ist bei weitem nicht so groB wie etwa in den
Erweckungen des 19. Jahrhunderts, die von vornherein von einem tiefen gesell-
schaftlichen Gegensatz zwischen iren Trigern und den jeweiligen Kirchenleitungen
gekennzeichnet waren, Die gestaltende Titigkeit von innen heraus wird von
Organisationen wie der FGBMFI und denominationellen charismatischen Biindnis-
sen verfolgt v.a. durch die erwinschte Doppelmitgliedschaft ihrer Anhénger bei
ihnen und in den jeweiligen angestammten Kirchen.

Eine am quantitativen Wachstum orientierte Uberlegung steht nicht selten
hinter der Offenheit der historischen Kirchen filr die charismatischen Strémungen.
Sie erhoffen sich durch den charismatischen Impuls Mitgliederzuwachs. Der
Zuwachs aber beschrinkt sich auf die charismatischen Gruppen in der Kirche.
{Iberdies sind es hiufig ohnehin kirchentreve Mitglieder der jeweiligen Kirchen,
die sich diesen Gruppierungen anschlieBen, sodaB sich der quantitative Zuwachs in

Signs and Woanders.

168 Vgl Marsden: 1937, 8. 294.

169 Dieser Zusammenhany von Schichten- und Kirchenzugehdrigkeit wird bestatigt durch die soziale
Struktur der Kirchenmitgliedschaft in der von Bradfield untersuchten FGBMFI-Stichprobe aus
Virginta. Wenn Bradficld sich auch bei den Prozentangaben leicht verrechnet (die Summe ist
102%), so ist das doch for den Gesamicindruck ohne weiteren Belang. Nach Bradficlds Zahlen
gehoren aus der Stichprobe {n = 135) 71% Prozent der FGBMFI-Mitglieder historischen
Kirchen (ohne Baptisten), 25% cvangelikalen Kirchen (mit Baplisten), 3% Plingstkirchen und
weitere 3% der kalholischen Kirche an, Von FGBMFI-Mitgliedern, die von eincr Denomination
70 eciner anderen gegangen sind, haben, gemaB Bradfields Zuordnung dicser Bewegung zur
Kirche/Sekte Typologic nach Troeltsch, 60% ,more church-like groups” gesucht und 40% ,more
sect-like groups”, (Bradfield: 1979, §. 15)
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Grenzen .héilt._ Qualitativ bedeutuet ein znehmender Einfluf charismatischer
Gruppen in emer_historischen Kirche mit dem Ubertritt liberaler Christen zum
Chansrr!atlkertum im allgemeinen, da ,the liberals may tend to become more
evangelical after a pentecostal (or charismatic, HS) experience™™. Dh. dies

Personen las‘st:_n sich — neben der ekstatischen Praxis — auch auf ein-e tén&emicﬁ
funda{nentallstl_sche Hermeneutik ein. Dariiber hiraus sind die effektiven Lehrun
terschiede zwischen der Theologie historischer Kirchen und (:ha\rismatische~
Au_ff.:;ssungen selbst keineswegs zu vernachldssigen. Auf keinen Fall aber kénner[:
die l‘lberfalcn Ktrcl‘n_enleitungen davon ausgehen, daB die charismatischen Mitglieder
€s vlcllclcht' gar nicht so ernst meinen mit ihren Uberzeugungen, Das char%smati-
sche Polgﬁntu.il k.ann durchaus zur Quelle von Konflikten in historischen Kirchen
werden. Die ..interdenominational unity*'”?, dic von den charismatischen konfes-
sionelien Ve.relmgungen geférdert wird, ist hingegen eine Einheit der charismati-
sche_n Gn_xpplerungen verschiedener Kirchen untereinander. Diese Einheit stirkt die
:::hansmatlschen Positionen in den jeweiligen Kirchen und erhéht eher das von
|hnen.d’gusgehende Konfliktpotential. Viele charismatische Mitglieder historischer
D.eno‘mmag_mnen werden freilich in ihren Kirchen ausharren, mindestens solange
bis eine f!.lr Personen der Mittelschicht respektable Alternative gefunden ist Dgie
P;-'oblema.:uk cha.ns.matischen Konfliktpotentials im historischen Protestantismus wird
seit Beginn der mebziger Jahre verschirft durch die immer stirkere Position der
508, lndependept Ministries und die engere Vernetzung der charismatische

Fithrungspersonlichkeiten untereinander. "

Was Quebedeaux als ein distinct pattern of leadership™'™ i st
X ' i rship bezeichne t
Stqlktl{r der fmhen_ fu:{damentallstischcn Bewegung im 19, Jahrhundt:artls ni(ci;;
un:hnllch.' D(?r cbg:lsmatlschen Bewegung liegt ,a network of individual leaders
la(l? }:Jrgam:zal:;orés_ ) zugrunde. Es sind diese nicht-denominationellen Gruppen und
irchen, nic ie denominationellen, die in d htzi i
Wechsttmasennts rtahmon pratione} en achtziger Jahren einen starken
Die Leiter unterhalten eigene so, irchli i - mind
_ Die . g. parakirchliche Werke (independent mini-
sfnes) , kraft derer sie ur-lgeachtet denominationeller Grenzen Gc?glgsleute :.::':1
mfh scharen und zugleich tief in die kirchlich gebundenen Gruppen hincinwirken
kénnen. Die unabhingigen Werke stehen meist als Exekutivapparate einer einzei-

. nen Person oder eirem kleinen, nicht gewdhiten Vorstand zu Diensten und kémnen

jenseits jeder schwerfilligen demokratischen Kontrolle so effekti

4 : ' ektiv und h

arbqlten“ wie Wirtschaftsunternehmen, Die Leiter dieser Independent mini::l:i‘;s

g}ome fithrende Personen del" kirchlich gebundenen Gruppen sind formell (durch
ppelmitgliedschaften, Aufsichtsrats- oder Verstandsposten usw.) oder informell

170 Poloma: 1982, S. 193,
171 Vgl Poloma: 1982, §. 203,
172 Poloma: 1982, 8. 202,

173 Quebedeaux: 1983, S, 81,

174 Quebedeaux: 1983, 8. 81,
175 vgl. Hocken: 1989, S, 144,
176 Vgl. zu diesen Gruppen Hocken: 1989,5:137 I. und 141 I,
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untereinander vernetzt, Der inhaltliche Akzent der Independent ministries lag zy
Anfang, bedingt durch die enge Verbindung zum Latter Rain Movement,'”" auf
der Glaubensheilung. In den letzten zwei Jahrzehnten hat sich ihre Arbeit diversi-
fiziert und auf Medien (immer noch Heilung als Thema, aber nun stérker versetzt
mit religids-politischer [ostruktion in Fernsehen und Literatur), Gruppendynamik
(teadership training, accountability groups usw.), politischen Aktivismus ungd
Mission (Youth with a Mission {YWAM, dt.; Jugend mit einer Mission], Christ for
the Nations, Gospel Qutreach usw.} verlegt.

Eine besonders wichtige Form der Einwirkung von einzelnen charismatischen
Leitern bzw. Entscheidungsgruppen in bestehende kirchliche Strukturen sind die in
den siebziger Jahren entstandenen sog. Bundesgemeinschaften (covenant communi-
ties). Anfang der achiziger Jahre pab es bereits zwei grole Verbiinde, in denen
lokale charismatische Gruppen — ob protestantisch oder katholisch, ob kirchlich
eingebunden oder nicht — zusammengeschlossen waren: Federation of Covenant
Communities und Community of Communities.'” Die Leitungen dieser Gemein-
schaften bestirken ihre Mitglieder darin, in den angestammten Kirchen zu bleiben,
und sehen die Gemeinschaft als ,religious superfamily that helps members enrich
their lives as Christians while maintainig membership ties with established chur-
ches*'™. Wie tief damit der EinfluB der Leiter solcher Gemeinschaften in die
etablierten Kirchen hineinreicht, wird deutlich, wenn man die autoritiren Relatio-
nen innerhalb der Bundesgemeinschaften beriicksichtigt. Selbst die stark sympathi-
sierende Studie von Margaret Poloma weist darauf hin, da diese Gemeinschaften
— vor allem die von der zu 60% katholischen Word of God Gemeinde in Amnn
Arbor, M, geleitete Fellowship of Covenant Communities — ein ,highly struc-
tured authority system*'® vorweisen. Die Leiter und die von ihnen berufenen
Funktiondre verlangen absoluten Gehorsam ihrer Mitglieder auch in persénlichen
Angelegenheiten. Auf diese Weise werden iiberdenominationelle charismatische
Autorititen herausgebildet, die die charismatischen Mitglieder historischer Kirchen
in extrem feste neue Verpflichtungen einbinden.

Die Emwickiung eines stark auforitiren Profils in der charismatischen Bewe-
gung™® begann gegen Ende der sechziger Jahre. Unter dem Druck der Bedrohung,
als welche die Biirgerrechisbewegung, die Anti-Kriegs-Bewegung, die Studentenre-
volte und die liberale Gesetzgebung in weiten Teilen der weilen oberen Mittel-
schicht der USA aufgefalt wurden, hegannen auch Charismatiker, iiber ihre
geselischaftliche Position nachzudenken. Uberdies war der Begeisterungssturm des
ersten Jahrzehnts seit Van Nuys abgeflaut. Diese beiden Faktoren bedingten
zundchst eine Wendung der Bewegung nach innen, und bei vielen Mitgliedern das

177 Unabhangige Fihrer wie Gerald Derstine etwa standen scinerzeit dem Latter Rain Movement
nahe, (vgl. Riss: 1989, 8. 534) und dessen Praktiken kommen hier nun wieder zur Geltung.

178 Vgl. Poloma: 1982, §. 144 ff.; Diamond: 1989, S. 125 {.

179 Poloma: 1982, S. 145.

180 Poloma; 1982, S. 149,

181 Vgl, Quebedeaux: 1983, §. 139 ff.; Poloma: 1982, §. 144 ff.; Diamond: 1989, S. 114 ff,;
Diamonds historische Ableitung auf den Seiten 112 ff, ist allerdings problematisch,
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Bediirfnis nach ,deeper teaching and more discipline for their lives of faith*!®2
Diesem Bediirfnis begegnete auf kathotisch-charismatischer Seite zuniichst die
word of God Communitiy in Ann Arbor, MI. Auf protestantischer Seite formierte
sich unter der Fithrung eines Teams, bestehend aus Bob Mumford, Ern Baxter,
Don Basham, Charles Simpson und Derek Prince, zunichst das Christian Growth
Ministries, Mobile, AL'* Das Team publizierte gleich das New Wine Magazin
kostenlos fiir alle Interessenten. Nach einer ersten Phase mit heftigen Konfronta-
tionen innerhalb der Bewegung sollte die Lehre der Christian Growth Ministries,
das sog. Shepherding oder auch Discipling (Jiingerschaftsbewegung),’®* im Laufe
der achtziger Jahre die charismatische Bewegung immer stirker durchdringen; dies
auch in denominationell gebundenen Gemeinschaften, aber vor allem in neu
entstandenen rein charismatischen Kirchen. Die Theoretiker des Shepherding
lehren, zugespitzt formuliert, folgendes: durch bedingungslose Unterwerfung der
Christen unter eine hierarchisch abgestufte geistliche Fithrerschaft sowie durch die
Anwendung von bestimmten gruppendynamischen Techniken in Hauskreisen
perfekﬁonieren die Mitlgieder ihr Christsein und tragen dazu bei, sehnell und
effektiv eine groBe Zahl von Neubekehrien zu gewinnen, um so w.U. die christli-
che Weltherrschaft zu erreichen.!™ Das autoritire Grundkonzept stieB bald auf
Kritik aus der Reihen ,klassischer* Charismatiker wie etwa Ralph Wilkerson,
Demos Shakarian, David du Plessis und Pat Robertson.'®® Diese Kritik konzen-
trierte sich inhaltlich, wie' es scheint, weniger auf die autoritdre Unterordnung als
solche oder auf lokalen Autoritarismus; es ging ihr vielmehr um den Anspruch der
Christian Growth Ministries auf ,extralocal submission'®. Dies meint den An-
spruch, die Mitglieder vieler verschiedener charismatischer Gruppen iiber eine
Befehiskette an einige wenige zentrale Shepherds/Apostles/Heads zu binden. Bine
solche Praxis wilrde die Autoritit der anderen, dlteren charismatischen Fiihrer
durchaus schmilern kénnen. Das Shepherding beinhaltet dariiber hinaus die Gefahr
der Entstehung von einigen wenigen, aber starken charismatischen etablierten
Sekten zum Schaden der schom etablierten Gruppierungen und EinfluBsphiren,
eben weil das autoritire Funktionieren eine schlagkriftigere Arbeit ermoglicht.
1975 fiihrte Pat Robertson eine scharfe Attacke gegen die Jiingerschaftsbewegung.
Nach einigen Treffen mit ihren Fihrern verbannte er alle Sendungen mit ihnen
aus seinem Fernsechsender. Nach dem Eklat wurde es in der Offentlichkeit
munéchst still um die Jingerschaftsbewegung. Dem lag freilich nichts als ein

taktischer Riickzug ihrer Fithrer zugrunde. Sie arbeiteten derweil im Stillen an

ihren Gruppen und lockerten ein wenig den autoritiren Zugriff auf deren Mitglie-

182 Quebedeaux: 1983, S, 139,

183 Gegriindet wurde dic Organisation 1968 ais Holy Spirit Teachings Mission in Fort Lauderdale,
FL; vgl. Quebedeaux: 1983, S. 139,

184 Vgl. hierzu Hunter: 1989, S. 783 if., sowic Diamond; 1989, 8. 112 [, Es ist zu beriicksichtigen,
!:Iaﬂ Diamond nicht kiar genug zwischen der Entstchung der charismatischen Bewegung
insgesamt und der des Shepherding unterscheidet.

185 Vgl. Diamond: 1989, S, 115.

186 Vgl Quebedcaux: 1983, S. 140, und Hunter: 1989, S. 784 .

187 Vgl. Quebedeaux: 1983, S. 141.
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der, um so aber die Bewegung fiir ihren polmschen Einsatz in der sich formieren-
den religiésen Rechten effektiver zu gestalten.™ Die Taktik ist aufgegangen. Im
Laufe der spiten siebziger und der achtziger Jahre breiteten sich die autoritdren
Techniken der Jiingerschafisbewegung stark aus; dies vor allem in den im Laufe
der letzten beiden Jahrzehnte entstandenen Indepcndent Ministries {etwa Gospel
Outreach, Maranatha Campus Ministries 1.a)'® sowie in groBen Organisationen
wie Youth With a Mission. Allein durch die quantitative Vermehrung der Jinger-
schafts-Gruppierungen, aber auch nicht zuletzt durch den politischen Einsatz ihrer
Leiter fiir die religiése Rechte gewann die Jiingerschaftshewegung im Laufe der
achtziger Jahre im charismatischen Protestantismus als ganzem viel an Boden. 1986
wurde schlieflich auch der Bann der Fernsehprediger aufgehoben. New Wine, das
Zentralorgan der Christian Growth Ministries, bereitete die Konferenz der
National Religious Broadcasters von 1986 mit vor, auf der Charles Simpson, ein
Fiihrer der noch 1976 verdammten Christian Growth Ministries, durch Pat Robert-
son rehabilitiert wurde. Don Basham sprach 1987 in Robertsons Fernseh-Show 700
Club. Bob Mumford erklirte im PTL Club, daB Bakker wohl kaum Ehebruch
begangen hitte, wenn er unter der Aufsicht eines Shepherds gestanden hitte, und
daB es notwendig sei, daB die Christen die Herrschaft (dominion) iiber alle
gesellschaftlichen Bereiche an .sich brichten.!” Der Autoritarismus der Jingers-
chaftsbewegung schien fiir die politischen und gesellschaftlichen Interessen der cha-
rismatischen Entscheidungsgruppen im allgemeinen in den achtziger Jahren eine
zunehmend interessante Option zu werden; ... in faet, by the mid 1980s, the
shepherdmg teachers were considered in the mainstream of the charismatic
community“'”

Die Shepherding-, Bundes- (covenant) oder auch Jliingerschafts- (discipleship)
Bewegung nimmt die weitverbreitete pfingstliche Tradition der Gebersgemeinschaf-
ten und Hauskreise anf und formt sie autoritar durch, getreu dem Axiom der
unbedingten Fiihrerschaft eines geistlichen Leiters. Dabei sind die Leiter der
einzelnen Hauskreise, Zellen oder Lebensgemeinschaften iiber eine hierarchische
Stufenieiter jeweils hoheren Autoritéiten unterworfen. Die oberste Autoritit ist der
Shepherd, Apostie oder Head (fast immer ein Mann). Dieser setzt seine Autoritit
iiber das Glaubens-, das Privat- und das gesellschaftiiche Leben der Gruppenmit-
glieder vermittels einer Befehlskette von oben nach unten durch. Garantie fiir die
Durchsetzbarkeit der Herrschaft ist das Funktionieren der Befehlskette und

188 Vgl. Diamond: 1989, S. 117 und 127. In diesem Sinne kann auch die programmatische
Stellungnahme Bob Mumfords auf der Chicagoer Konferenz von 500 Fiahrern der Jangerschafts-
bewegung im Juni 1986 verstanden werden: Dezentralisierung erhoht die Effcktivitat. Vgl. dazn
Diamond: 1989, S. 118 f. Moglicherweisc licgt diese Entwicklung der Beobachtung Quebedeanxs
von einer zunchmenden Heterogenitit vonm ,authority pafterns” zugrunde. Vgl Quebedeaux:
1983, S. 142, Insgesamt zeipt sich jedoch, daB die tendentielle Dezentralisierung der Autoritit im
Kern der Jangerschafisbewegung mit einer Zunahme des Autoritarismus in der gesamten
charismatischen Bewepung einhergeht. Hierfur wirkt sich forderlich aus, daB in zunehmendem
MaBe Fithrungstechniken aus der Industriec dbernommen werden.

189 Vgl Diamond: 1989, 8. 120.

190 Vgl Diamond: 1989, S. 118 f.

191 Diamond: 1989, S. 118.
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letztlich die gelungene Disziplinierung der Mitglieder in den Hauskreisen und
sonstigen Kleingruppen, Die Hauskreise bestehen meist aus ca. 10 Mitgliedern, die
sich regelmifig zum gemeinsamen Gebet und zur Aussprache treffen.'” Dabei
sind die Mitglieder dem Leiter des Kreises Rechenschaft (accountability) uad
Gehorsam schuldig. Der Leiter wiederum gehdrt zu einem Leiterkreis und unter-
steht derselben Rechenschafts- und Gehorsampflicht seinem eigenen Leiter
gegeniiber usw. Die Praxis in den Kreisen legitimiert sich mit einer autoritir
ausgelegten Heiligungslehre. Ein Christ kann ihr zufolge nur durch bedingungslosen
Gehorsam in allen Lebensbereichen unter einem von Gott gesetzten Leiter zur
wahren Reife und zu geistlicher Vollmacht kommen. Zur Uberwachung dieses
Reifungsprozesses im Alltag wird ein Siindenbekenntnis der Mitglieder vor der
Gruppe verlangt. Bei alldem werden die Mitglieder in den Jiingerschaftsgruppen
einem derart starken psychischen Druck ausgesetzt, daB etwa {liber Maranatha
Campus Ministries sogar von evangelikalen Beobachtern 1984 in Christinnity Today
— einem Magazin der Billy Graham Evangelistic Association -—— berichtet wurde
als eimér Organisation von ,authoritarian orientation with potential negative
consequences for members”'™, Bob Mumford vom Christian Growth Ministries
und seine Nachfolger lehren zur Djsmpllmerung der Mitglieder, daB sogar bekehrte
Christen ,,can end up in hell if they sin against -authority*!®’. Das Cult Awareness
Network stellte nach einem Bericht der New York Times vom 22. Juni 1986 eine
Zunahme fest ,in cases of individuals suffering profound psychological trauma at
the hands of authoritarian shepherding church Ieaders*'*®

In das Arsenal der autoritiren gruppendynanuschcn Praktiken™ gehort auch
die in der chansmatlschcn Bewepung mittlerweile weit verbreitete Praxis der
Dimonenaustreibung.'”’ Die Theorie der Dimonenaustreibung greift éltere Tradi-
tionen der Geistheilung aus der Latter Rain- bzw. Deliverance-Bewegung auf. Sie
postuliert dabei, daB Krankheiten und Fehlverhalten (etwa auch Ungehorsam)
durch die Gegenwart eines D#mons im Menschen verursacht sind bzw. sein
kénnen. Ein solcher Didmon, und mit ihm das Fehlverhalten, wird dann durch
einen Exorzismus ausgetricben. Das gereinigte Leben kann wieder Jesus (bergeben
und der Autoritdt des Shepherds unterstellt werden. Auch diese Theorie wurde in
der weiteren chansmatlschen Bewegung nicht mit ungeteilter Begeisterung aufge-
nommen. Wie Quebedeaux'® berichtet, dulierte etwa Ralph Wilkerson Bedenken
dariiber, daB ein Christ von Didmonen besessen (possessed) sein kbnnte, wie man
es in der Jingerschaftsbewegung vertrat. Man einigte sich bald auf die Formel,
daB nur Nicht-Glivbige besessen sein konnen, Glidubige aber unter Zwang

192 Vgl. Diamond: 1989, $. 114 {f, und 123 [; Poloma: 1982, S. 149 [.; Quebedeaux: 1983, S. 140.
193 Christianity Today: 10.8.1984, S, 39; zit, cach Diamond: 1989, S. 122. )
194 Diamond: 1989, S. 118,

195 Diazmond: 1989, §. 117.

196 Vgl. — allerdings fir dic curopische charismatische Szeme — den differenzierten und
psychoanalytisch fundierten Bericht des schweizer Psychiaters Guido Rey: 1985, iiber eigene
Erfahrungen in der Bewegung,

197 Vgl. Poloma: 1982, S. 96 il.; Quecbedeaux: 1983, S. 141.

198 Vgl. Quebedeaux: 1983, S, 141,
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gehalten (obsessed).”® Dieser Formelkompromil verschaffte der Theorie und
Praxis der autoritiren Dimonologie einen breiten Erfolg auf dem Feld der
Seelsorge in der US-amerikanischen charismatischen Bewegung. In bezug auf
direkte Gegner der Bewegung und auvf dem Felde der Politik war, wie im klassi-
schen Fundamentalismus, die Verteufelung der Gegner ohnehin schon etabliert.
Neu ist allerdings, daB durch den Gegensatz .Geist vs. Didmon“ die Dimonologie
ins Zentrum der Lehre rickt.

Die politische Praxis der charismatischen Bewegung ist — ahnlich der des Funda-
mentalismus in der Konfrontation mit dem Modernismus — aggressiv und kompro-
miBlos.*® Mit dem Wiederaufleben der politischen Rechten in den USA, nach der
Biirgerrechtsbewegung in den sechziger und der doppelten Schmach von Vietnam
und Watergate in den siebziger Jahren, konsolidierten sich die fithrenden Charis-
matiker neben der Moral Majority als ein fester Bestandteil der politischen Front
gegen den Liberalismus. Anders als fiir die Pfingstbewegung, welche politische
Aktivititen im ersien halben Jahrhundert ihrer Existenz meist zuriickgewicsen hat,
steht ihr politisches Mandat fiir die charismatische Bewegung aufier Frage. Dic
politische Option ist dabei schon durch die gesellschaftliche Stellung der Entschei-
dungsgruppen deutlich vorgegeben. Bis auf wenige Ausnahmen, wie vielleicht
Graham Pulkinghams Gemeinschaft in Houston, TX,”® stehen die Charismatiker
rechts.

Neben der weltweiten Lobby-Arbeit der FGBMFI fiir die Interessen der
Industrie und des Militérs?® sind vor allem die Medien-Unternehmen Zentren
politischer Aktivitdt der charismatischen Bewegung. Bine Inhaltsanalyse des
monatiichen Newsletters Pat Robertson's Perspectives (Februar 1977 bis Juni 1979)
ergab u.a. folgende wichtige Argumentationslinien des Fernsehpredigers wéhrend
der Regierung Carter: gegen Carter; gegen offentliche Schulen; gegen Homosexua-
litit; gegen rechtliche Gleichstellung von Mannern und Frauen; gegen den Kanal-
Vertrag mit Panama; gegen die Anerkenmung Rot-Chinas; fir Christen in der
Politik; fiir Aufriistung; fiir Kriegsdienst; fiir Atomkraft; fir Steuersenkungen; fiir
Stidafrikas Weile; fiir harte militdrische MaBnahmen wider den Kommunismus

199 Dieser Unierscheidung licgt die Differenzierung damonischer Aktivititen nach M.I, Bubeck: The
Adversary, 1975, zugrunde, wosach ,,oppression und ,,obscssion” einen weniger starken Binfluf
von Dimonen meinen, von dem auch Christen betroffen sein konnen; daB aber ,,possession™ auf
Christen nicht zutreffen kénne, Vgl. McClung: 1989, 8. 292,

200 Zur Frage, cb das Auftreten der religidsen Rechten als Propaganda bezeichnet werden kann,
vgl. Conway/Siepelman: 1984, S, 337 ff. Bs s¢i dariber hinaus noch ins Gedachinis gerufen, daB
nicht dic charismatische Bewegung allein die Basis der religiosen Rechien in den USA
ausmacht, Evangelikale und Pfingstler betciligen sich ebenfalls; was aber die soziale Basis dieser
Bewegungen angeht, freilich mit weit weniger Vehemenz.

201 Vgl. Quebedeaux: 1983, 8. 169, Die Vercinnahmung der Lnks-cvanpelikalen Sojoneners,
Washington D.C., [ir die charismatische Bewegung als einen ausgleichenden Kontrapunkt za Pat
Robertsons Rechtslastigheit, wie sic Poloma: 1982, S. 218 If, vornimmt, vermag der Verfasser
nicht zu folgen.

202 Vgl Resource Ceater: 1988 (FGBMFI).
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usw.”® Mit einem dhnlichen Programm ist Robertson im Vorwahlkampf um die
derzeitige Priisidentschaft der USA gegen George Bush angetreten. Weiterhin
gehorie Robertsons Organisation in den achtziger Jahren neben einer Anzahl
anderer charismatischer, pfingstlicher und evangelikaler Persénlichkeiten und
Organisationen (wie Youth with a Mission, Gospel Outreach, Maranatha Campus
Crusade, Gospel Crusade usw.) zu einem privaten Netz zur Unterstiitzung des
staatlichen Terrorismus gegen die Bevélkerung in Zentralamerika, sei es in Gestalt
der Contra in Niecaragna oder der Aufstandsbekdmpfung in Guatemala und El
Salvador.®®

Ziel der politischen Bemiihungen ist — und dies fiihrt iiber die vornehmlich
defensiven Aktionen des Fundamentalismus der zwanziger Jahre hinaus — die
Durchsetzung eines religios-nationalistischen Gesellschaftsmodells vermittels der
Herrschaft (dominion)®® rechtsgerichteter Christen in Staat und Gesellschaft. An
einem Modell dafiir arbeitet derzeit, wie Sara Diamond berichtet,?® der Vorsitzen-
de der charismatischen Coalition on Revival (COR), Jay Grimstead, Er versucht in
einem ambititsen Zehn-Jahres-Plan zwei Regierungsbezirke (counties) in Kaliforni-
en zu ,christianisieren”: das rechtsgerichiete, stark evangelikale Orange County, ein
sich entwickeindes Zentrum der Ristungsindustrie, und Santa Clara County im
High-Tech Zentrum Sillicon Valley. , Anti-biblische Gesetzgebung in den Bezirken
soll durch ,christliche” ersetzt werden; ebenso sollen die dffentlichen Funktionen
von Christen ausgeiibt werden. Das Hauptziel der Bemiihungen der COR ist die
Kontrolle kommunaler Fithrungspositionen. Direkter EinfluB mindestens auf die
protestantische Bevélkerung soll iiber autoritire Hauskreise ausgeiibt werden. COR
ruft deshalb die Pastoren aller Kirchen der Regierungsbezirke auf, Hauskreise zu
grinden, und plant, den Pfarrern wiederum Hauskreise fiir Geistliche anzmbieten.
Auf diese Weise soll eine Befehlskette in die verschiedensten Kirchen hinein
installiert werden. Die Mitglieder der Hauskreise kénnen fiir vermeintliches
unbiblisches Benehmen offentlich diszipliniert werden — Exkommunikation
eingeschlossen — und sie miissen eine Erklirung unterschreiben, daB sie gegen
Disziplinarmafinahmen seitens der Hauskreis-Autoritdten keine rechtlichen Schritte
unternehmen werden.”” Im Anspruch der Christianisierung einer Gesellschaft und
der autoritiren Anwendung christlichen, also letztlich kirchlichen Rechts auf die
Offentlichkeit machen Teile des charismatischen Protestantismus das demokratische
Erbe der Reformation und dessen weitere Entwicklung auf dem amerikanischen
Kontinent wieder riickgéngig.

A'us der Theologie des Fundamentalismus oder gar der Pfingstbewegung laBt sich
fiir 'dcrlel Vorhaben wenig Legitimation beziehen. So behilft man sich in weiten
Kreisen der charismatischen Bewegung mit der sog. Kingdom Thealogy, die das

203 Vpl. Poloma: 1982, S. 216.
204 Vgl, hierzu Diamond: 1989, 8. 161 {f.; Diamond: 198828 H.; Kemper: 1985; Schafer: 1990c.

205 Vgl zur Dominion Theology und ihrem Zusammenhang mit dem Wandel in der Eschatologic
Stoll: 1990, S. 63 ff.

206 Vgl. Diamond: 1989, S, 128 {f.
207 Vgl. Diamond: 1989, S. 128.
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Reich Christi in der Gesellschaft der Gegenwart oder nahen Zukunft lokalisiert,
Dabei ist das aus der pfingstlichen und fundamentalistischen Tradition zunéchst
iibernommene Modell des Dispensationalismus/Pramiilenarismus mit den politi-
schen Vorhaben nicht vereinbar, denn: ,,Bugout theology does not produce armies,
only refugies.**® Pfingstliche Weltfliichtlinge oder auch fundamentalistische Konser-
vative bekommen im radikalen Roll Back der US-amerikanischen Gesellschaft
allenfalls als schweigende Opfer oder Mitldufer einen Platz am Rande; die
religidse Rechte hingegen braucht die Perspekiive eines eschatologischen Sieges auf
Erden durch den politischen Schritt zuriick. Der Primillenarismus reicht hier nicht
aus. Pat Robertson selbst lieferte ein Beispiel fiir das Scheitern pramillenaristischer
Eschatologie am politischen Aufstieg der Rechten und der charismatischen
Bewegung. Robertsons laut hinausposaunte apokalyptische Erwartung der Schlacht
von Harmaggedon im Jahre 1982 hatte sich mit Ablanf des besagten Jahres als
peinlicher Fehlgriff entpuppt® Die Geschichte geht weiter; die entscheidende
Frage ist, wer ihren Gang bestimmt.

Die Perspektive des charismatischen Sieges in der Geschichte wird vom
Postmillenarismus her konstruiert. Herrscherin des Millenniums ist dabei die
Kirche. Diese Eschatologie wird sich in den kommenden Jahren aller Wahrschein-
lichkeit nach mit groBer Geschwindigkeit in der Bewegung Bahn brechen, wenn
die Rechte in den USA politisches und geselischaftliches Oberwasser behilt. Es ist
freilich nicht ganz unproblematisch fiir die meisten charismatischen Gldubigen, die
lange fiir wahr gehaltene pramillenaristische Endzeitlehre einfach fallenzulassen
und fortan das Gegenteil zu behaupten,

Aus diesem Dilemma schligt derzeit eine neue, vermittelnde theologische
Stromung Kapital, der sog. Reconstructionism®®. Eine kleine Gruppe von Theolo-
gen mit einem Instinkt fiir die Gunst der Stuhde — vor allem Rousas J. Rushdoo-
ny und sein Schwiegersohn Gary North — verkaufen den Postmillenarismus an die
charismatische Bewegung, indem sie ihn itber die direkten Bediirfnisse der Bewe-
gung vermitteln. Bei den Charismatikern®' gibt es eine Mehrheit fiir eine Christia-
nisierung der Geselischaft, Diesem Personenkreis wird die Christianisierung als
eine Wiederherstellung (reconstruction) einer urspriinglichen Gesellschaft, als ein
LIcbuilding of the institutions of society according to a biblical blueprint*?
dargestelit. Der harte Kern der Theoretiker meint damit eine Umgestaltung der
Geselischaft nach alttestamentlichem Muster; also etwa durch die Einfiihrung der

208 Gary North; Backward Christian Soldiers. Tyler, TX, Institute for Christien Economics, 1984, S.
107, zil. nach Diamond; 1989, S, 135.

209 Vgl Diamond: 1989, S. 134,

210 Vgl zum Reconstructionism Diamond: 1989, 8. 136ff, und Stoll: 1990, §. 58 If.

211 Die Vorstellang von einer Christianisierung der Gesellschaft ist auch dber die charismatische
Bewegung hinaus in weiten Teilen des eovangelikalen und pfingstlichen Protestantismus
verbreitet, Nur tritt sic hier weniger auf im Zusammenhang einer unverblimten politischen
Herrschaftsideologie als vielmehr in der Ethik. Hier lantet die Logik: Wenn alle Menschen
Christen wiren, dann ldsten sich dic cthischen Probleme von sclbst; also ist die Mission erste
ethische Notwendigkeit.

212 Reformation Covenant Church (Hg): What is Christian Reconstruction? Beaverton, OR:
Reformation Covenant Church, 1988; zit, zach Diamond: 1989, S. 136,
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Todesstrafe fiir Homosexuelle, einer Wihrung auf Goldstandard, der Schuldfron,
der Abschaffung der Kreditwirtschaft usw.2™® Diese restaurative Vorstellung bean-
sprucht zunfichst einmai keine exakte Position im Schema der Eschatologie. Ein
Pridmillenarist oder Dispensationalist kann hier (evtl. mit gewissen Einschréinkun-
gen) zustimmmen. Ein Prdmillenarist etwa braucht nur die Zusatztheorie von einer
zu erwartenden (kurzen) Periode der Wiederherstellung vor der erwarteten
Entriickung der Kirche,”* und schon kann er die Reconstruction seiner Eschatolo-
gic einpassen, Diese kleine Verdnderung lost dann in seinem Glaubenssystem eine
langsame Verdnderung des Prémitlenarismus hin zum Postmillenarismus aus.

Der auf diese Weise in die charismatische Theologie eingefiihrte Postmillenarismus
fungiert als Motivationstheorie fiir den geistlichen Krieg (spiritual warfare) gegen
die teuflischen Angreifer von links. Rushdoony schreibt postmilienaristischen
Klartext in New Wine: ,Postmillenialism is the believe that Christ... creates in His
redeemed people a force for the reconquest of all things. The dominion that
Adam first received... will be restored to redeemed man. God‘s people will then
have a long reign over the entire earth, after which, when all enemies have been
put under Christ's feet, the end shall come, and the last ememy, death, will be
destroyed.“”**  Auf diese Weise kann die Eschatologie als ein dynamisierendes
Element firr Spiritual warfare gegen die Feinde Gottes und der Charismatiker
fruchtbar gemacht.werden. Im Bestreben, alle Feinde unter Christi Fiie zu
werfen, sind die politischen Programmpunkte der Bewegung (ctwa laissez faire-
Kapitalismus, Steuersenkungen, Privatisierung der sozialen Dienste, Aufriistung,
Unterstiitzung terroristischer Krifte in der Dritter Welt, der Versuch, die Oppositi-
on in den USA mundtot zu machen etc.) integrale Elemente dicser Herrschaftses-
chatologie. Was die Theologen der Befreiung (und dann auch Teile des histori-
schen Protestantismus) mit den Unterdriickten miihsam gelernt haben, daB néimlich
die Hoffnung anf den Anbruch des Reiches Gottes auf Erden zur Quelle von
menschlicher und christlicher Wiirde der Erniedrigten und Ausgebeuteten werden
kann, wird hier von einer Ideologie der Herrschenden instrumentalisiert in der
Vision der unangefochtenen und endgtiltigen Herrschaft derer, die schon jetzt ein
blutiges Zepter schwingen. Damit gewinnt der Postmillenarismus in Verbindung mit
der Démonologie totalitiren Charakter. Die genannten Tatsachen sind den
Theoretikern der Bewegung bekanni. Gary North zieht die Frontlinie: ,,The war
ideologically is being fought between the Protestant liberationists and us. 6

Der geistliche Krieg verfolgt Sicherung und Ausbau von eigenem Wohistand.
DaB dieser Wohlstand den Mitgliedern der Bewegung angesichts von Armut nicht
zu Gewissensbissen fiihrt, dafiir sorgt das sog. Prosperity Gospel. Das Wohlstands-

213 Vgl. Diamond: 1939, §. 1371,

214 Diese Vorstellung verband sich schon im Latter Rain Movement mit der der Wiederherstellung
der davidischen Lade und ciner besonderen AusgieBung des Heiligen Geistes direkt vor der
Wiederkunft Christi; vgl, Riss: 1989, S. 533,

215 ilg%t;sa; JiBRushdoony: Back to the future. in: New Wine, Nov. 1986, S. 24; zit. nach Diamond:

, 8. 139
216 Gary North im Interview mit Sara Diamond: 1989, 8. 137, und Diamond: 1988, S. 30.
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Evangelium ist unter den Mitgliedern vor allem der Independent Ministries weit
verbreitet.2' Bs wird als selbstverstindlich angesehen, dafl Gott die Seinen segnet
und die anderen nicht. Pat Robertson teilt folgende Visior mit, die seine Mutter
1960 von ihm gehabt haben soll: ,I saw you kneeling in prayer with your arms
outstreched toward heaven. As you prayed, I saw a packet of bank notes floating
down out of heaven into your hands. ..and it was as if you were kneeling under
the open windows of heaven and God was pouring out his wealth upon you.*%®
Der Segen Gottes hat die Form des Geldes, und das Florieren des Medienunter-
nehmens Pat Robertsons wird als Beweis dafiir aufgefaBt, daB Gott in ihm wirkt,
Diese Denkfigur [egitimiert den sozialen Status der Mitglieder gegeniiber eventuel-
len Anspriichen anderer und ethischen Imperativen. Es gilt oft sogar der Umkehr-
schluBl des Satzes vom Geldsegen, dal ndmlich die Armen Gott fern seien. Damit
ist erstens die Position der Reichen legitimiert, zweitens soziale (wo immer nicht
karitative) oder gar sozialpolitische Aktivitit als unniitz bzw. kontraproduktiv
diskreditiert und drittens die Ausdehnung des Einflusses der charismatischen
Religionsimperien auf méglichst viele Menschen zum einzig wirksamen Instrument
der sozialen und der politischen Verinderung erhoben. Es geht darum, allen den
Glauben zu bringen, der wohlhabend macht.

Traditionelle Frommigkeitselemente, die aus der Heiligungs- und Pfingstbewegung
iberkommen sind, werden entsprechend der neuen Dynamik umgeformt. Die
Heiligung bzw. das Wachstum im Glauben birgt in der charismatischen Bewegung
— trotz ihres politischen Engagements und im Gegensatz zur frithen Heiligungsbe-
wegung — kaum sozialethische Implikationen fiir die Mitglieder.?® Man strebt vor
allem die Verbesserung der Umgangsformen in persénlichen Beziehungen an; die
Liebe bleibt also beschrinkt auf den Personenkreis direkten persénlichen Kontakts.
Der Akzent beim Glaubenswachstum liegt vielmehr darauf, daB die Macht (power)
des Geistes sich in den Individuen immer mehr entfaltet®® daf Gott Wohlstand
schenkt und dad die Mitglieder — dies ist akzentuiert in der Jiingerschaftsbeweg-
ung — ihre Kraft in den Dienst kirchlicher Autoritiit stellen. Heiligung ist dabei
auch nicht, wie in der traditionellen Pfingstbewegung, als Abkehr von ,weltlichem
Treiben aufgefaBt; die Charismatiker etablieren keine ,does and don‘ts“ (Robert
Frost)*'. Was in den charismatischen Kirchen erfolgt, ist vielmehr ,the accomoda-
tion of holiness to the middle class and the values of upward mobility’??. In
bezug auf die Gesellschaft erfolgt also eine ,affirmation of wider culture*?;
genauer gesagt: Wenn man die Aspekte der machtorientierten Pneumatologie und

217 Vgl. Poloma: 1982, 8. 146 {,

218 Pat Robertson: Shout it from the housetops. Plainfield, NJ, Logos International, 1972, §. 123;
zit. nach Poloma: 1982, S, 177.

219 Dies hat Hollcnweger bereits bei Jean Stone beobachtet; vgl. Hollenweger: 1969, S. 16.

220 Hierin ist die charistatische Bewegung der Keswick Holiness Bewegung mit ihrem Theologume-
non des Enduement of Power durch die Gegenwart des Geistes sehr nahe,

221 Zit. nach Quebedeaux: 1983, 8. 162,

222 Quebedeaux: 1983, 8. 162,

223 Quebedeaux: 1983, S. 163.

des Autoritarismus in diesen Kontext einsetzt, handelt es sich um eine aggressive
Mitgestaltung und , Vorwirtsverteidigung der herrschenden Kultur.

Von dieser affirmativen Haltung gegeniiber der herrschenden US-amerikani-
schen Kultur kann endlich auch die Stellung der Charismatiker zum Zungenreden
adiiquat verstanden werden. Im Gegensatz zu den traditionellen Pfingstkirchen
verlangt die charismatische Bewegung im allgemeinen nicht, dalb die Glossolalie als
ein #duBerlich sichtbares Zeichen die Geisttaufe, die Einkleidung mit Macht,
offentlich unter Beweis stellt. Die Glossolalie wird héufig und gern praktiziert,
aber sie hat ihre distinktive Funktion verloren. Der entscheidende Unterschied der
Pfingst- von der Heiligungsbewegung ist damit mindestens teilweise wieder
zuriickgenommen. Die traditionellen Pfingstler waren in ihren Anfingen eine
Bewegung der Unterprivilegierten, die sich gegen die Gesellschaft und gegen die
sich etablierende Heiligungsbewegung absetzten. Damit hatte die Glossolalie nicht
mur die Funktion, die Gliubigen ihrer tatsichiich erfolgten Heiligong durch die
Gegenwart des Geistes zu versichern; sie diente auch dazu, die hérbar Geheiligten
und Geistgetauften aus der sie umgebenden, als unheilig und verderbt aufgefafiten
Kultur herauszuheben. Gerade diese Trennung ist fiir die Charismatiker nicht mehr
interessant, Somit verliert konsequenterweise die Glossolalie schon in den Anfén-
gen der charismatischen Bewegung ihren Charakter als Zeichen einer kulturvernei-
nenden Exklusivitit. Sie ist nur noch eine neben anderen ekstatischen Manifesta-
tionen, wie etwa dem Tanz im Geist. Neben diesen wird sie nun lediglich ein
Zeichen von der im Individuum akkummlierten Macht (power) des Geistes.?* Und
Macht in der Welt, nicht Trennung von ihr, entspricht theologisch dem politischen
Bestreben nach Herrschaft in der Gesellschaft, :

Die Entwicklung der charismatischen Bewegung ist noch in vollem Gange, und es
ist schwierig, die weiteren Schritte richtig vorauszusagen””® Auf dem Hintergrund
der Entwicklung des erwecklichen Protestantismus in den USA scheinen zwei Wege
fiir die charsmatische Bewegung noch weitgehend offen: zum einen die Entwick-
lung zu einer religids-politischen geistigen Stromung ohne deutliche institutionelle
Konturierung und zum anderen die Herausbildung von starken charismatischen
Kirchen,

Fiir die Entwicklung zu einer religids-politischen Geisteshaltung in Teilen des
US-amerikanischen Protestantismus sprechen die auffallenden Ahmnlichkeiten der
Bewegung mit dem Fundamentalismus des ausgehenden 19. und frithen 20.
Jahrhunderts, Charismatische Bewegung und Fundamentalismus waren beide vor
ihrem Offentlichwerden in groBen gesellschaftlichen Konflikten schon jahrzehnte-
lang innerkirchlich aktiv. Diese Aktivitdt beschrdnkie sich bei beiden auf die
Propagierung bestimmter theologischer Konzepte (Ungeschichtlichkeit der Schrift
bzw. Heiliger Geist als Machtspender) in einflufireichen Kreisen der historischen
Kirchen und im evangelikalen Establishment., Wahrend Teile der historischen
Kirchen an einem Social Gospel arbeiteten, gewannen Fundamentalismus und

224 Vg, hierzu die Untersuchungsergebnisse von Bradficld: 1979, 8. 31 .
225 Quebedesuxs These von einer zunchmenden Diffusitat der Bewegung in Zukunft (Quebedeanx:
1983, S. 83f) jedenfalls scheint durch die Entwicklung der achiziger Jahre nicht bestitigt.
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charismatische Bewegung einen gewissen EinfluB in diesen Kirchen. Erst beim
Ausbruch scharfer gesellschaftlicher Konflikte und iener Profilierung der liberaien
osition im historischen Protestantismus formierten sich Fundamentalismus und,
spiter, charismatische Bewegung jeweils zu Fronten gegen das soziale und politi-
sche Engagement der historischen Kirchen zugunsten der Opfer der gesellschaftli-
chen BEntwicklungen. Fundamentalismus und charismatische Bewegung treten in
diesen Konflikten als Garanten der Kultor der Herrschenden und ihres innen- und
auBenpolitischen Machtanspruchs in Gestalt der ,nationalen Sicherheit”. Beide
proklamieren die Notwendigkeit der Riickkehr zu alten Werten und Institutionen.
Beide werden aus den Kreisen der Michtigen materiell gefordert. Beide erweisen
sich in ihrem Anspruch, dic wahren Diener der nationalen Interessen zu sein, als
reaktioniire und nationalistische Herrschaftsideologien. Als Resultat der politischen
Polarisierung entstanden in beiden Bewegungen Interessengegensitze, die zur
Ausdifferenzierung in gemiBigte und radikale Fligel fithrten. Die GemiBigten
setzen auch weiterhin ihren Marsch durch die Institution der historischen, der
evangelikalen und der pfingstlichen Kirchen fort, wahrend die Radikalen eigene
Gemeinschaften griinden.

Sowohl der Klassische als auch der charismatische Fundamentalismus® haben
somit viel Ahnlichkeit mit religiosen Neubildungen auf der Ebene einer ,Reflexi-
onskultur (Troeltsch), von denen Ernst Troeltsch im Zusammenhang des frithen
Christentums spricht. Solchen Geistesstromungen fehlt aber, nach Troeltsch, die
Kraft, Kirchen entstehen zu lassen. Vielmehr sind die ,eigentlich schopferischen,
gemeindebildenden religiosen Grundlegungen das Werk der unteren Schichten*?”,
Unter dieser Voraussetzung wéren also der klassische Fundamentalismus und der
Hauptstrom der charismatischen Bewegung grundsitelich von den andercn Strd-
mungen des US-amerikanischen Protestantismus — den historischen Kirchen, den
evangelikalen Kirchen®® und den Pfingstkirchen — zu unterscheiden; denn letztere
sind in der Unterschicht entstanden als Bewegungen des Protests gegen Verkntche-
rung und Substanzverlust der Frommigkeit in den etablierten Kirchen und — sym-
bolisch vermittelt — gegen soziales Elend.

Es spricht also manches dafiir, daB es der charismatischen Bewegung nicht
gelingen wird, selbst Denominationen (im soziologischen Sinne des Wortes)
entstehen zu lassen, so daB das Charismatikertum stattdessen wohl eher wie der
klassische Fundamentalismus als eine religids-politische Geisteshaltung in vielerlei
Gestalten der Kirche sein Wesen treiben wird, Dies entspréiche ebenfalls einer
Beobachtung von Troeltsch an der o.g. Stelle, daB pidmlich die aus der Unter-
schicht entstehenden Kirchen mit der ,Reflexionskultur® der héheren Schichten
sekunddr in Verbindung treten konnen. Damit hdtte die Bewegung EinfluB auf
bestehende Kirchen, wiire aber ohne das Element des Protests gegen die gesell-
schaftliche Herrschaft (ebenso wie der Fundamemtalismus) nicht in der Lage,
ausgehend von einem Zirkel innerhalb einer bestehenden Denomination oder auch
von einer Sekte Denominationen entstehen zu lassen. Der GroBteil der charismati-

226 Zur Systematik von klassischem und charismatischem Fundamentalismus vgl, Schifer: 1992,

227 Troeltsch: 1923, 8. 27.
228 Hier ist der Begrifl unter explizitem Ausschiu der fundamentalistischen Sekten zu verstehen.
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schen Strémung im Christentum — jedenfalls in den USA — wiire somit nichts als
ein an das post-industrielle Zeitalter angepaBter Fundamentalismus, der nicht mehr
auf den Lehrmeister, die Feder und das eherne Dogma der Schrift setzt, sondern
auf den Dimonenbeschworer, den Siliconchip und die Macht iiber Seele und
Geist,

Die andere, m.E. ebenfalls mégliche Entwicklung wire die Herausbildung von
starken charismatischen Kirchen. Zwar fehit der charismatischen Bewegung die von
Troeltsch in ihrer Bedeutung fiir die Kirchwerdung einer Bewegung herausgestellte
Kraft aus der Unterschicht. Auf der anderen Seite aber hat die Bewegung im
Laufe .der spéten siebziger und der achtziger Jahre eine relativ groBe Anzahl von
Gruppierungen mit besonderer Charakteristik hervorgebracht. Diese Gruppen
hegen nicht den Amspruch des absoluten Wahrheitsbesitzes gegeniiber anderen
Teilen der charismatischen Bewegung; sie sind vielmehr untereinander, mit der
Bewegung sund mit einer Vielzahl nicht-religitser konservativer Krifte vernetzt.
Das eatspricht im Feld der gesellschaftlichen Beziehungen der Tatsache, daB sie
sich a?ch gegen den weiteren Kontext der Gesellschaft nicht abgrenzen, sondern
sich hier als StoBStrupp fiir die (als aligemeine amerikanische Belange aufgefaSten)
Interessen der Herrschenden sehen. Sie agglutinieren bewullt gesellschaftliche
Krifte der Mittelschicht hinter diesen Interessen. Aufgrund dieser Tatsache und
des Wohlstandes ihrer Mitglieder verfiigen sie iiber erhebliche finanzielle Mittel,
die den ProzeB der Umwandlung einer Sekte zu einer etablierten Sekte und dann
eventuell zur Denomination durchaus beschleunigen kiénnen. In der mehrere
Klas§en tibergreifenden Denomination wire freilich ein erheblicher Aufwand an
mapipulativer Offentlichkeitsarbeit und ein breites Sprektrum an geselischaftlichen
Allianzen nétig, damit die charismatische Elite ihre Hegemonie (Gramsci) aufer-
halten kann. Dafiir freilich stehen die Zeichen der politischen Entwicklung in den
USA heute — anders als in den zwanziger und dreifiiger Jahren in bezug auf den
Fundan'l.entalismus — micht so schlecht; jedenfalls signalisieren sie nicht eine breite
Opposition gegen die religitse Rechte. Die herrschende konservative Politik wird
von der _religiﬁsen Rechten z.T. auf ihrem eigenen Erfolgskonto verbucht und
stiirkt objektiv die Bewegung; diese wird also nicht wie der Fundamentalismus in
den dreiBiger Jahren in den religiosen Untergrund gedringt. Der geschickte Einsatz
fies Fernsehens als Mittel der Beeinflussung von Massen ermdglicht der Bewepung
im Gegenteil eine gut sichtbare starke Prisenz in der Offentlichkeit. Moglicherwei-
se gelingt es der charismatischen Bewegung also, solange die gesellschaftlichen
Wmd!s ‘giinstig stehen und unter geschickter Ausnutzung ihrer wirtschaftlichen
Mﬁgh.chkeiten sich in Form grofler, selbstlindiger kirchlicher Kdrperschaften zu
konstituieren, deren institutionelles Triigheitsmoment als solches schon ausreicht,
um Krisen bei fortdavernder Prisenz der Institutionen in der Offentlichkeit zu
flberdauern. Auf diese Weise entstiinde eine Kirche der Herrschenden, die iiber
threm imperialen Gestus kaum je zur Einsicht dariiber gelangen dirfte, daB sie
ss:tl;m von ihren Anfingen her im goldenen Kifig babylonischer Gefangenschaft
sitzt.
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Zur Zeit der starken denominationellen Bim*hm§2 war der Einsatz der charismati-
schen Bewegung fiir Weltmission eher schwach’?® Dies hat sich seit der Entste-
hung freier charismatischer Kirchen in den siebziger und achtziger JYahren vor
allem im Rahmen des Discipling ge#dndert. Eine starke Anstrengung in Richtung
Weltmission war der zweiteilige North American Congress on the Holy Spirit and
World Evangelization, 1986 und 1987 in New Orleans, LAY der allerdings nicht
den erwarteten Massenandrang brachte.®’ Die charismatische Bewegung hat
freilich mittlerweile eine groBe Anzahl an Missionstrigern hervorgebracht. Das
Mission Handbool® listet 51 Organisationen auf. Ein erster ZusammenschluB cha-
rismatischer Prigung, die Association of International Missionary Services (AIMS),
wurde 1985 gegrindet®® und gibt mittlerweile selbst 207 Mitgliedskorperschaften
an.® Wichtigste dieser Organisationen im Blick auf Zentralamerika sind — neben
der sog. elektronischen Kirche — Youth with a Mission, Maranatha Campus
Ministries, FGBMFI, Living Water Teaching International, Gospel Outreach, World
Salt Foundation et al.

5. Von der objektiv zur subjektiv vermittelten Gnade

Die systematische Ausgangsfrage dieses Kapitels lautete, ob die Gnade in den
unterschiedlichen Strémungen als eher objektiv iiber die Kirche oder subjektiv
iiber das religitse Brleben vermittelt aufgefalt wird, Durch die vorausgegangene
Darsteliung ist ein Kontinuum in der geschichtlichen Entwicklung des Protestantis-
mus in den USA zmtage getreten, welches sich zwischen einer objektivistischen und
einer subjektivistischen Auffassung erstreckt,

Die meisten der historischen Kirchen haben sich im Blick auf die Konzepte
von der Vermittlung der Gnade vom Objektivismus der hochkirchlichen und
liturgischen Traditionen Buropas schon etwas entfernt. Gleichwohl kann keine
Rede davon sein, daB die Vermittlung der Gnade in das Subjekt hinein verlegt sei.
Im historischen Protestantismus wird der Gedanke der Vermittlung der gottlichen
Gnade durch die dafiir eingesetzte Kirche — z.B. in der Kindertaufe — in
abgeschwichter und an die Freiwilligkeitskirche adaptierter Form durchaus
weitergefithrt. Dem entspricht nicht zuletzt das bleibende Gewicht der Sakramente
fiir Theologie und religiose Praxis dieser Kirchen,

Im gesamten Evangelikalismus gilt mehr oder weniger stark die fiir die
Heiligungsbewegung festgestellte Tendenz zur Subjektivierung und Individualisie-
rung der Gradenvermittlung in einem persénlichen Erlebnis, Die Vermittlung der
Gnade ist fiir den Evangelikalismus im allgemeinen weniger an ein Heiligungser-
lebnis (second blessing) als eher an den bewullt und entschieden vollzogenen

229 Vgl McGee: 1989, S. 624.

230 Vgl. McGee: 1989, 8. 624,

231 Vgl. Hocken: 1989, S. 143 f.

232 Roberts/Siewert: 1989, 8. 259 f,

233 Vgl Wilson/Siewert: 1986, 8. 555, und McGee: 1989, S. 624.
234 Vgl. Roberts/Siewert: 1989, S, 72,
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Schritt der Konversion gebunden, welcher als initiale Evidenz des Christseins
gewertet wird. Im Vergleich zum historischen Protestantismus hat der Evangelika-
lismus awf dem Kontinuum der Weisen der Gnadenvermittlung einen weiteren
Schritt in die Richtung auf den Subjektivismus getan.

Die Pfingstbewegung vollzicht mit der systematischen Stellung der Glossolalie
einen entscheidenden Schritt in Richtung auf eine subjektivistische Konzeption der
Vermittlung gdttlicher Gnade. Eine vollige Subjektivierung der Gnadenvermittlung
ist aber damit dennoch nicht gegeben. Entscheidend ist néimlich, daB die Zungenre-
de als Kriterium fir die Geistprisenz angesehen wird und damit gerade auf die
Moglichkeit der objektiven Verifizierbarkeit des subjektiven Anspruchs durch die
Kirche abzielt. Sie bekommt dadurch auch die Funktion eines Kriterinms der
Unterscheidung der wahren von der falschen Kirche und auch der Kirche von der
Welt. das geistbegabte Subjekt ist vor allem Mitglied einer von der Welt getrenn-
ten Gemeipschaft, in sehr viel geringerem MaBe dagegen zum Zugriff auf die Welt
erméchtigt. Die Gnadenvermittlung erfolgt zwar subjektiv durch die Glossalie, ist
aber dpch deutlich von der Trennung zwischen Kirche und Welt her entworfen.
Die Vermittlung der Gnade wird also wesentlich stirker als im Evangehkahsmus,
jedoch nicht ganzlich, in das Subjekt hinein verlegt.

Nach Auffassung der charismatischen Bewegung kommt die Gnade den
Mitgliedern vermittels einer ekstatischen Brfahrung zu, ohne daB eine objektive
und von der Kirche verifizierbare spezifische Evidenz der Gegenwart des Heiligen
Geistes vorliegen miilte. Die Gnadenvermittlung ist also noch weiter als bei den
Pfingstlern ins Subjekt hinein verlegt. Es gibt urspriinglich auch keine Handlungs-
kontrolle in der charismatischen Bewegung, aus der SchluBfolgerungen iiber An-
oder Abwesenheit des Geistes im Individuum gezogen worden wiren. Dies ist
— aus soziologischer Sicht gesehen — schon deshalb nicht nétig, weil der Glosso-
lalie bzw. der Geistprisenz hier nicht die Funktion der Unterscheidung eines
heiligen Restes von einer zum Untergang verurteilten Welt zukommt; die Mitglie-
der der charismatischen Kirchen suchen vielmehr nach religiés und politisch
effektiven Wegen der Interessenverwirklichung in der Welt. Im iibrigen weisen die
gesellschaftlichen Interessen der Mitglieder und Fiihrer der Bewegung im groflen
und ganzen in dieselbe Richtung. Die Mitglieder verfolgen also beispie!sweise ihr
ureigenes Interesse an persOnlicher Bereicherung und stehen darin in bester
Ubereinstimmung mit dem Prosperity Gospel Erst das Bestreben nach einer
schlagkriftigeren Organisation der Bewegung im Christian Growth Movement hatte
eine sekundire objektivierte Kortrolle der Geistesgegenwart zur Folge. Vom
Ansatz her aber ist in der charismatischen Bewegung die Gnadenvermittlung, im
Vergleich zu allen anderen protestantischen Alternativen, am weitesten in das
Subjekt hinein verlegt.

Die Systematisierung des US-Protestantismus auf dem Kontinuum zwischen
objektivistisch und subjektivistisch konzipierter Gnadenvermittlung zeigt eine
deuntliche historische und systematische Tendenz zur Verlagerung der Gnadenver-
mittlung in das Subjekt. Diese Tendenz zum religiosen Subjektivismus ist freilich
nicht — wie man annehmen konnte — Xonsequent von einem Verzicht auf
kirchliche Organisation zugunsten des Individualismus und einem Verzicht auf
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.Weltbeherrschung® zugunsten von ,Weltflucht* begleitet.”® Die charismatische
Bewegung, in der heute die Entwickiung kulminiert, verbindet im Gegenteil ein
hohes MaB an Organisation und ,,Weltbeherrschung® mit einem starken Subjekti-
vismus und Individualismus. Sie ist darin Religion par excellence der neuen
Mittelschichten und der Oberschichten.

Die Verbindung von Institutionalisierung und Weltverhéltnis mit den theologi-
schen Traditionen soll in der nun folgenden Typologie systematisiert werden.

B. Formen des Protestantismus in Zentralamerika: Eine Typologie

1. Die methodischen Grundlagen

Die folgende Typologie orientiert sich an dem von Christian Lalive d° Pmay fiir
den Protestantismus in Chile und Argentinien vorgeschlagenen Modell." Hierbei
werden Lalives Vorgaben fiir Sozialformen und Praxis der Kirchen (religionssozio-
logische Perspektive, auf der Ordinatenachse des Modells) weitgehend iibernom-
men. Wesentliche Verdnderungen erfahrt hingegen das zweite Set von Variablen
bei Lalzive (missionsgeschichtliche bzw. theologische Perspektive, auf der Abszissen-
achse).

Auf der Ordinate des Modells werden in Anlehnung an Lalive kirchiiche Sozialfor-
men als Variablen eingetragen. Diese basieren auf einer Weiterentwicklung der
typologischen Doppelheit von Kirche und Sekte bei Max Weber® bzw. der Dreiheit

235 Martin Riesebrodt: 1987, S. 4 f, geht von den Begriffen der ,,Weltbehkerrschung® und ,,Welt-

flucht** aus, um in Anlehnung an Max Weber zwei Typen des Fundameatatismus zu unterschei-

den. Ein gemeinsames Merkmal aller fundamentalistischen Bewegungen stellt fir ihn zunichst

die ,,Ablehnung der Welt und speziell des Zustandes der bestehenden Gesellschaft dar™ (S, 4);

diese Ablchnung miindet in den Wunsch nach Weltflucht oder Weltbeherrschung. Sodann

unterscheidet er ,rationalen*, am gottlichen Gesetz orientierten Fundamentalismus vom
charismatischen, am Gefiihl orientierten. Br kommt so im Blick auf dic USA 2z einem

Hrationalen Fundamentalismus der Weltbeherrschung® in der Mittelschicht und einem charismati-

schen ,Fundamentalismus der Weltflucht” in der Unterschicht, Dies reicht offensichtlich nicht

lin. Angesichts der charismatischen Bewegung miBte num, wollte man Riesebrodts Vorschlag
weiter verfolgen, die Typologic noch um die neue Form eines ,charismatischen Fundamentalis-
mus der Weltbeherrschung” erweitert werden,

Vgl. Lalive: 1975, S. 104 ff.

2 Das Modell wird als eine zweidimensionale Matrix mit X- und Y-Achse angelegt, sodaf
Koordinaten festgelegt werden konnen, Vgl. dic Tabelle mit den Typen im vierten Abschnitt
dieses Kapitels,

3 Vgl Weher: 1981b, §, 283, Das entscheidende Kriterium dafir, daB eine Kirche soziologisch als
eine Sekte bezeichnet werden kana, ist nach Weber der — im Voluntarismus schon angelegte —
Verzicht au{ Universalitat in ihrer ,religidsen Heilsmethodik™ (Weber: 1981c, §. 318, vgl. auch
§. 348 1L).
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von Kirche, Sekte und Mystik bei Ernst Troeltsch?. Die in der wissenschaftlichen
Rezeption iiberaus wirksamen Vorschidge von Weber und Troeltsch definieren
Kirche und Sekte® als zwei Typen anhand von unterschiedlichen und nicht auf
Vermittlung miteinander angelegten Charakteristika, Dies bedingt Statik und
Exklusivitit der Typen. Benton Johnson hat dieses Modell einer tiefgreifenden
Kritik unterworfen und schifigt vor, Kirche und Sekte als Pole eines Kontinrums
entlang einer durch das Verhdltnis der jeweiligen Religionsgemeinschaft zur Ge-
sellschaft bestimmten Achse aufzufassen. Die Kirche, als ein Pol, akzeptiert die
Gesellschaft; die Sekte, als der andere Pol, lehnt die Gesellschaft ab® Dieser
Impuls wird von Stark und Baiobridge zu einem Kontinuum zwischen Gruppen mit
hoher und Gruppen mit niedriger Spannung zu ihrer Umwelt ausgearbeitet,” wobei
sich der Begriff der ,,Spannung® (tension) auf den Grad der Akzeptanz zwischen
Religionsgemeinschaft und Gesellschaft bezieht. ,, Tension is equivalent to subcul-
tural deviartce and consists of three interacting components: 1} difference between
the group and its environment in terms of beliefs, norms, and behaviour; 2)
antagonism arising from both sides noticing these dlffcrences, 3) separation in
terms of social relations between the group and outsiders.”®

Auf dem Hintergrund dieser Weiterentwickiung der Kirche/Sekte-Unterschei-
dung werden im folgenden Milton Yingers (durch Lalive schon applizierten)
typo!ogischcn Unterscheidungen in  die Uberlegungen aufgenommen. Yinger
expl:z:ert ein zwischen Kirche und »Mystik” (Troeltsch) anzunehmendes Kontinuum
in einer Reihe von Abstufungen.’ Diese werden im folgenden als Grade auf einem
Kontinuum verstanden. Lalive greift bei Yinger fiir den Protestantismus in Argenti-
nien und Chile die Kategorien der ,secte”, der ,secte établie®, der ,,dénomination*
und der ,ecclesia® als relevant heraus.’”

4 Vgl Troeltsch: 1912, S. 967 fi.

5 Der Begriff der ,Mystik™ bei Trocltsch (in der angc]sachslschen Farschung: ,,Cult*) braucht hier
oicht weiter beriicksichtigt werden.

6 ,Since the world is the Lord‘s principal theater of operations, kow things are done here is likcly
to be a matter of the mest intense concern to Him and therefore to His followers as well.
They may be pleased with the way things are going or they may be displeased, but they arc
not likely to be indifferent. We would like to base the church-sect distinction on this considera-
tion, A church is a religions group that accepts the socigl environment in which it exists. A sect
is a religions group that rejects the soclal environment in which it exists.'* Johnson: 1963, S. 542.

7 Vgl Bainbridge/Stark: 1979, S. 122 f. In Bainbridge/Stark: : 1981, §. 137 ff,, wird der Begrifl
der ,Spannung (tension) kurz expliziert und auf den Profestantismus in den USA angewandt,
Dic traditionelle Kirche/Sekte Typologic ist schon friher im Sinne eines Kontinuums verwendet
worden, ohne freilich das Kontinumm auf ¢in entscheidendes Krterium zu konzeniricren; vgl.
hierzu etwa den instrukiiven Krilcrienkatalog fiir dic Bewepung von Sckic zu Kirche in Liston
Popes 1942 erschicnenem Werk Milthands and Preachers {dott auf 8. 122 If.) in Pope: 1960, 5.
488 fi.

8  Bainbridge/Stark: 1981, S. 138. Dic uater 1) angesprochencn ,beliefs* und ,norms* sind zwar
Efemente des religidsen Systems der Gruppen; sie treten aber nur als Faktoren der Differenz
zwischen der Kirche und der Gesellschaft anf. Im folgenden werden sie, was die Ordinatenachse
des Modells betrifft, nicht eigens beritcksichtipt.

9 Von ,Universal Church* {,institutionalized* und ,diffused) diber ,Beclesia v.a. bis ,,Cults
Yinger: 1971, 8. 257 . und 262 ff.

10 Vgl auch Lative: 1975, S. 104 ff. und bes. 8. 107 Il. Dic Kategoric der Beclesia aber — im
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Die Anwendung der genannten typologischen WVariablen in der folgenden
Typologie erfolgt — entlang der Achse von geringer zu hoher Spannung zwischen
Kirche und Gesellschaft — unter modifizierter Aufnahme der von Lalive!
aufgefishrien Kriteren. Diese werden weiter unten, bei den Varibalen der kirchli-
chen Sozialform, diskutiert. Die wichtigste Modifikation der Laliveschen Kriterien
ist allerdings schon hier zu benennen; sie betrifft die theologische Ausrichtung,

Die von Lalive angefihrte ,tendance théologique” orientiert sich an einem
Kontinuum zwischen ,.grice objective® (Kirche) und ,sainteté subjective'? (Sekte,
nach Troeltsch). Die ,tendance théologique“ wird in der vorliegenden Typologie
als entscheidendes Kriterium den theologischen Variablen (Abszissenachse) und
nicht den Variablen der kirchlichen Sozialform (Ordinatenachse) zugeordnet. Dies
ist ein Ausdruck dessen, dafl die hier vorgeschlagene typologische Konstruktion die
aus der Tradition Webers und Troeltschs iiberkommenen Typologien insofern
negiert, als sie die dort zusammengehérigen Variablen der kirchlichen Praxis und
der kirchlichen Lehre methodisch voneinander trennt, Freilich hebt sie beide
Variablen in einem iibergeordneten Modell auf, welches erlaubt, sie in differen-
zierter Weise aufeinander zu beziehen. Durch dieses Verfahren wird zudem
deutlich, daB die Variablen und die entsprechenden umntergeordneten Kriterien
keine substantiellen Eigenschaften von bestimmten Kirchentypen sind, sondern daB
ein Typus lediglich durch eine bestimmte Konstellation objektiver Beziehungen im
religiosen Feld konstituiert ist.

Die theologischen Variablen legen die Stromungen des US-amerikanischen
Protestantismus zugrunde und orientieren sich in systematischer Hinsicht an einem
von Troeltsch abgeleiteten Kontinuum zwischen objektivistisch und subjektivistisch
verstandener Vermittlung gottlicher Gnade. Die Vorgaben von Lalive sind dement-
sprechend stark zu modifizieren. Die Tatsache, daB der Protestantimus im stidli-
chen Siidamerika einen starken Anteil an Einwanderungskirchen hat, veranlafBt
Lalive, aus den ,Modalités de la transplantation”® ein Set von Variablen der
Typologie abzuleiten. Er unterscheidet also zwischen einem ,Protestantisme
ethnigue” (auf Einwanderer heschrinkte Einwandererkirchen) einerseits und dem
+Protestantisme de conversion*™ (auf die Gesamtsamtbevilkerung gerichtete Ein-
wanderungs- und Missionskirchen) andererseits. Diese Unterscheidung bringt
freilich fiir Zentralamerika keinen Erkenntnisgewinn, denn bis auf einige zu
vernachldssigende Ausnahmen® geht der gesamte zentralamerikanische Protestantis-

shdlichen Lateinamerika auf ethnisch qualifizierte Einwandererkirchen wie etwa die deutschen
Lutheraner in Brasilien (lgreja Evangélica da Coafissio Luterana do Brasil) zu bezicher — ist
im zeotralamerikanischen Protestantismus ohne gréfere Bedeutung, Allenfalls auf die Moravian
Church bei den Miskitu an der nicaraguanischen Ostkiiste kinaten die Merkmale der Ecclesia
zutreffen, Deshalb kann diesc Kategorie in den weiteren Uberlegungen aufler acht gelassen
werden.

11 Vgl Lalive: 1975, 8. 106.; vgl. auch Yinger: 1971, S. 257.

12 Lalive: 1975, S. 106,

13 Lalive: 1975, S. 111 ff,

14 Lalive: 1975, S. 113.

15 Dies sind einige im 18. und frihen 19, Jahrhuadert unter britischem EinfluB nach Zentralameri-
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mus auf die Mission nordamerikanischer Kirchen zuriick.

Daher wird in der folgenden Typologie die Lalivesche Unterscheidung nach
Transplantationsweisen des Protestantismus ersetzt durch die Orientierung an den
theologiegeschichtlichen Stromungen des US-amerikanischen Missionsprotestantis-
mus. Auf der Abszissenachse des typologischen Modells ergeben sich somit gemi
der Untersuchung der theologiegeschichtlichen Entwicklung des US-amerikanischen
Protestantismus vier Variablen: der historische Protestantismus, der Evangelikalis-
mus, die Pfingsthewegung und die charismatische Bewegung. Diese Ubertragung
aus den USA nach Zentralamerika ist mindestens als theoretische Vorauskonstruk-
tion des protestantischen Feldes in Zentralamerika zuldssig;'® dariiber hinaus
entspricht sie auch einer allgemein verbreiteten Selbsteinschétzung im lateiname-
tikanischen Protestantismus.”” Die Arbeiten Lalives stammen aus einer Zeil, in der
die charismatische Bewegung in Lateinamerika noch kaum FuB gefafit hatte und
als eigene/Strémung im Protestantismus noch nicht deutlich zu erkennen war, Auf
dem Hintergrund der Entwicklungen im Protestantismus der USA und des spiirha-
ren Wirkens charismatischer Gruppierungen in Zentralamerika seit Mitte der
siebziger Jahre — wie sie in einer Dissertation von William Cook aufgearbeitet
und in einer Magisterarbeit von Samuel Berberidn diskutiert werden'® — muf der
Typologie die Strimung des charismatischen Pratestantismus hinzugefiigt werden.!”

ka gckommene Kirchen, die heute keine nennenswerte Bedeutung im Protestantismus mehr
haben. Die einzige ausgesprochen ethnische Kirche ist dic Moravian® Church an der Ostkiistc
Nicarageas. Diese aber ist keine Einwanderer-, sondemn ¢ine Missionskirche der Hermnhuter
Briider. Vgl. unten den Abschnitt I1C.1 sowie den ersten Teil von ILC6.

16 Auch Lalive unterscheidet verschiedene theologische und kirchliche Strémungen im Protestantis-
mus Lateinamerikas auvsgehend von den Stromungen des Missionsprotestantismus; vel, dic
Aufsatze Lalive: 1970, und Lalive: 1981. Es ist allerdings anzumerken, dal Lalive den
historischen Protestantismus mit der Sozalform der Denomination gleichsetzt, den ,Protes-
tantisme de santification” mit der ctablierten Sekte und die Pfingstbewegung mit der Sckic
(,Protestantisme scetaire’); Lalive: 1970, S. 52 {f. Valderrey: 1985, 8. 9 If. (Valderrey: 1983a, S.
10 i), wendet dicse Klassifizierung Palives auf den zentralamerikanischen Protestantismus an.
Dagegen scheint es dem Verlasser sinavoller zu sein, die relgids-symbolischen Variablen von
denen der Sozialform zu unterschieden, wic in der vorliegenden Typologie vorgeschlagen. Dics
ermdglicht erstens differenziertese Beziige zwischen den beiden Ebenen; und zweitens ist es sehr
wichlig, groBe pfingstliche Kirchen wie die Asambleas de Dios (Assemblies of God) als
etablierte Sekten von kleinen pfingstlichen Gruppicrungen (Sekien) systematisch unterscheiden zu
konnen.

17 Vgl hierzu etwa den klassischen Aufsatz fiber dic Main Currents of Protestantism von José
Miguez Bonino: 1967, dem dicse konfessionsgeschichtliche Sicht zugrundeliept, wenngleich anderc
Fragen im Vordergrund stehen.

18 Vgl. Cook: 1973, und Berberisn: 1981, hicr vor allem §. 51 fi. Berberidns Feststellung aber, daB
der ,groBitc Teil des protestantischen Neopfingstlertums von den Plingstkirchen absorbicrt
worden ist {8. 52), kann der Verfasser nicht zustimmen,

19 Hier ist fretlich gleichk eine Schwiche der vorliegenden Typologie anzumerken. Die Unterschei-
dungen nach theologicgeschichtlichen Stromungen und kirchlicher Sozialform lassen die — fiir
die kirchenpolilische Praxis in Zentralamerika heute bedewtsame — Unterscheidung in
konservativen und Skumenischen Protestantismus vermittels der Typologie nicht zu, Dies zeigt
sich etwa am Beispiel der lutherischen Kirche (Missouri Synode), welche zwar dem historischen
Protestantismus angehdrt, aber scharf antibkumenisch orientiert ist.
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Auf dem Hintergrund der vorausgegangenen Skizze der Entwicklung des
Protestantismus in den USA ist es hilfreich, die Variablen auf der Abszissenachse
des Modells als Stationen auf einem Komtinuum zwischen einem objektivistischen
und einem subjektivistischen Verstdndnis von der Vermittlung gbttlicher Gnade
aufzufassen.® In Anlehnung an Ernst Troeltsch® und die Weiterentwicklung seiner
Typologie kann das Kontinuum zwischen Kirche und Sekte auch unter der
Leitfrage nach der Vermittlungsweise der Gnade interpretiert werden, sodaB das
Kontinoum zwischen objektivistischem und subjektivistischem Gnadenverstiindnis
zur Achse des Kontinuums zwischen Kirche und Sekte wird. Die Kirche ist nach
Troeltsch cine Institution objektiver Gnadenvermittlung?> Auf der anderen Seite
steht bei Troeltsch die ,Mystik mit dem Blick einzig auf die innerliche Erfahrung
des Subjekts.” Die Sekte hilt cine Zwischenstellung.® Es sei hier gestattet, das
zugrundeliegende Modell dahingehend zu modifizieren, daB a) von einer zuneh-
menden Subjektivierung der Gnadenvermittiung in der Bewegung von einem zum
anderen Pol des Kontinuums geredet werden kann; und da8 b) dieses Kriterium
von den Fragen der kirchlichen Sozialform methodisch losgelost auf die symbo-
lisch-religiésen Strémungen angewendet wird und damit ¢) die Termini Kirche und
Sekte den cntgegengesetzten theologischen Auffassungen hinsichtlich der Gnade als
Polen des Kontinuums Platz machen. Auf diese Weise konnen dic unterschiedli-
chen theologischen Stromungen unter der ibergreifenden Fragestellung eingestuft
werden, ob gemdB ihrer Lehre die gottliche Gnade als ein objektiver Besitz der
Kirche fiber das Amt vermittelt wird, oder ob in irgendeiner Form eine Entwick-
lung festzustellen ist in Richtung auf eine Subjektivierung der Gnadenvermittlung
in Akten rein subjektiver religitser Erfahrung.

Es resultiert also fiir die folgende Typologie ein zweidimensionales Model
welches das Feld des Protestantismus in Zentralamerika entlang 2weier Koordina-
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20 Vgl hierzu oben in der Einleitung nad in Abschnitt ILA.S.

21 Troeltsch: 1912, S. 967 ff.; vgl. auch Lalive: 1975, 8. 106.

22 ,Die Kirche ist dic mit dem Ergebnis des Erlosungswerkes ausgestattele Heils- vnd Gnadenan-
stalt, die Massen aufnehmen und der Welt sich anpassen kaun, weil sie von der subjektiven
Heiligkeit um des objektiven Gnaden- und Erldsungsschatzes willen bis zu cinem gewissen
Grade absehen kann.* Troeltsch: 1912, S. 967. Vgl. auch Max Weber: ,Eine Kirche' ist eben
¢ine Gnadengnstaft, welche religitse Heilsgiiter wie eine FideikommiBstiftung verwaltet und zu
welcher die Zugehorigkeit (der Idee nach!) obligatorisch, daher far die Qualititen des Zugehori-
gen nichts beweisend, ist, cine Sekte’ dagegen ein voluntaristischer Verband ausschlieBlich {der
Idee nach) religios-ethisch Qualifizierter, in den man (reiwillig eintrift, wenn man freiwillig kraft
seligidser Bewiihrung Auvfnahme findet Weber: 1981b, 8. 283 {Hervorhebungen von Weber).

23, Die Mystik jst die Verinnerlichung urd Unmittelbarmachung der in Kult und lehre verfestig-
ten Idcenwelt 7u cinem rein persontich-innerlichen Gemitsbesitz, wobei nur fieBende und ganz
perséntich bedingte Gruppenbildungen sich sammeln konnen, im brigen Kultus, Dogma und
Geschichtsbeziehung zur Verflissigung neigen.” Troeltsch: 1912, 8. 967.

24, Die Sekte ist die freie Vereinigung strenger und bewubBter Christen, die als wahrhaft Wiederge-
borene zusammentreten, von der Welt sich scheiden, auf klcine Kreise beschrankt bleiben, statt
der Gnade das Gesetz betonen und in ihrem Kreise mit groBerem oder geringerem Radikalis-
mus die christliche Lebensordnung der Liebe sufrichten, alles zur Anbahnung wnd in der
Erwarlung des kommenden Gottesreiches.” Troeltsch: 1912, 8. 967.

25 Vgl usten in Abschoitt 4.
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ten zu strukturieren hilft: einer theologischen sowie einer irchli
Soz.lalff)rm orientierten. Dabei ist letztere (die Ordinate) alsa;oﬂzl;lu?r::h::rcl?::
schiedlich starkef Spannung zwischen Kirche und Gesellschaft: aufgefaBt und
erstere als Kontl_nuum ewischen objektivistisch und subjektivistisch verstandener
Vermittlung gottlicher Gnade. Die Variablen (Ordinate: Denomination, etablierte
Sekte und Sekt?; Abszisse: historischer Protestantismus, Evangelika[isml’ls Piingst-
bewegung, chansmatlschfz Bewegung) und die durch ihre Kreuzung gcu'ronnenen
Matrixpunkte ("IYpen) sind dabei Gradmesser fiir die relative Position empirisch
untersuchter Kirchen im theoretisch vorauskonstruierten Feld des Protestantismus.2®
ple .durc!'l Krcu.zung der Variablen angegebenen Typen sind also genal;so
wenig wie dic Yanablen selbst als Abbildungen der Wirklichkeit aufzufassen
sondern als MaBeinheiten. Damit ist es erstens moglich, verschiedene protestanti:
scht_a Kxfcheu Qurch Zuordnung zu bestimmien Positionen im Feld auf kontrollierte
“.fclse in Be'z1el.mng zucinander zu setzen; und zweitens kann die Analyse der
emzelnfbn Knterlen_ Aufschlufl geben iiber die Abweichung einer Kirche von den
theoresiSch konstruierten Fixpunkten (Typen) des Feldes und damit einen Zugan
zur ?esihﬁeibtbng der Dynamik des Feldes geben. s
m folgenden werden zundchst die Kriterien der religids-symbolisch iab-
len und sodann die Kriterien der Variablen kirchlicher SogialfoyrrTrrl1 ausge::?)e‘ii::ab

2. Die theologischen Stromungen

Die ndhere inhaltliche Bestimmung einer jeden symbolisch-religis i

erfolgt nach einer Reihe von Krirergien. Dcn]vorangggagggnsgg rg‘;%lfm;znfzigﬁ
Protestantismus in den USA folgend lassen sich hier der historische Protestantis-
mus, deF Evangelikalismus, die Pfingstbewegung und die charismatische Bewe,

als' V'arlba!en auf der Abszisse einfiihren, Die diesen Variablen zugeordnil:gﬁ
ther{cn s.md aus.dem BﬁEk“rinkel der Gnadenvermittlung konstruiert. Das erste
Kriterium ist dabei offen fiir den jeweiligen Schwerpunkt der Lehre ciner jeden
'Strému.ng und kann mit nachfolgenden Kriterien zusammenfallen, Letztere wérden
;Ié ;::;rg;gﬁera ezru:alagllnrn;let;gefa‘:l?t geméd fier Gnadenvermittiung an die Gliubigen
ltroleon < Kirchec).e und der Weltewenmttlung der Gnade an die Welt
) a) . Der aktuelle Schwerpunkt der Lehre einer Kirche i

die weitestgehenden Schiiisse hinsichtlich des in dieser Kir;:tlaau\lrgrllxgrgsfhgt;gei:
K.onzep.ts dfar Vermittlung géttlicher Gnade. Die zemtralen Themen — im Sinne
einer h1§tonsch relevanten Differentia specifica von anderen Kirchen — der Lehre
einer Kirche bzw. einer theologischen Stromung werden also unter der Fragestel-

26 [?as Feld bewegt sich also in seiner weistesten fheoretischen A i i
(ldc:alcn) Polen: Eine vollig mit der Gesellschaft identische und die gﬁﬁ:l]::anﬁadz:‘ m:;
allc_:m venv9lte§1dc Kirche; eine ideale Extremform also der , Institutionalized Universal Church”
(Yinger) mit ciner absoluten und exklusiven Befugnis aber die AusgieBung der gottlichen Gnade
?‘1” l:gncts;.hmdcn. Der andere Pol ist der ginzlich auf das religiose Subjekt ug:duzicrte Cult*!

r ) ¥
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lung =i interpretieren sein, wic nahe sie einer objektiven oder aber einer subjekti-
ven Vermittlung der gottlichen Gnade stehen. )

‘Die Vermittlung der Gnade an die Glidubigen (Gottesre!atlon):

b). Die Eschatologie bringt die Auffassung einer Kirche iiber die Graden-
vermittlung in der Zukunft zum Ausdruck. Im Blick auf den Protestantismus in
Zentralamerika tritt Eschatologie vor allem als millenaristische auf?’ Von den
verschiedenen Formen des Miflenarismus ist hier der prétribulationistische Primil-
lenarismus von besonderer Bedeutung, gefolgt von Amillenarismus und infratribula-
tionistischen Umwandlungen des Primillenarismus als Tendenzen zum Postmillena-
rismus. Eine Grundannahme hinsichtlich der Relevanz dieses Kriteriums fiir die
Frage nach der Objektivitdt bzw. Subjektivitit der Gnadenvermittlung ist die, da8
die Tendenz zum Objektiven umso gréBer wird, je mehr sich die Eschatologie der
Gestaltbarkeit der Welt als Schopfung durch die Kirche offnet.

c) Die Vermittlung der Gnrade in der Gegenwart kann auf sehr verschie-
dene Weise beschrieben werden, etwa durch Sakramente oder auch durch die
unvermittelte Gegenwart des Heiligen Geistes, Auf dem Hintergrund der Entwick-
lung des Protestantismus in den USA und im Blck auf den Protestantismus in
Zentralamerika scheint es angeraten, in diesem Zusammenhang die Pneumatologie
im Zusammenhang mit der Taufe besonders zu beachten. Die Grundannahme ist,
daB bei stirkerem Gewicht auf der Pneumatologie auch das Gewicht auf subjekti-
ver Gnadenvermittlung zunimmt,

d) Eire spezicile Form der Vermittlung der Guade in der Gegenwart ist
der Gottesdienst, Die gottesdienstlichen Formen werden unterschieden gemil der
Variation in der Intensitdt AuBerlicher Partizipation der Gottesdienstbesucher am
Geschehen. Es wird angenommen, daB die Zunahme ekstatisch-partizipativer
Manifestationen ein Indikator fir ein héheres Gewicht auf der subjektiven
Goadenvermittlung ist,

e) Die Offenbarungsquelle sichert dic Wahrheit der Vermittlung von
Gnade schlechthin und dient zur Orientierung und Legitimation kirchlicher Lehre.
Die Offenbarungsquelle ist also zugleich Quelle der Legitimitéit. Die Bibel ist unter
christlichen Kirchen allgemein als Offenbarungsquelle anerkannt. Charakeeristische
Unterschiede werden erst deutlich in der Kombination mit anderen Elementen der
jeweiligen kirchlichen Lehre, die als Interpretamente der biblischen Offenbarung
fungieren, In leichter Modifikation eines Vorschlags von Steve Bruce®® lassen sich

27 Vgl hierzu die Exkurse Giber Millenarismus und Dispensationalismus, oben im Beitrag diber den
US-amerikanischen Protestantismus.

28 Vgl Bruce: 1983, S. 65 . Ein Problem bei Bruce legt darin, daB er der hermencutischen
Interpretation der Bibel dic Kategorien ,culturs/reason™ (S. 66 {.) zuordnet, wahrend er der
wpre-hermeneutic fundamentalistischer Interpretation dic Kategorie ,,Bible beigibt, nur weil
diese am lavtesten behauptet, ihre Theorien griindeten sich auf der Bibel, wihrend jene explizit
die Interpretationsfunktion historischer Hermenecutik thematisieret. Der Verfasser kann Bruce
hier nicht folgen. Man kann nimlich nicht umbin, den naiven und unreflexen Rekurs der sog.
literalistischen Bibelinterpretation auf einen vorkritischen Rationalismus und letztlich die formale
Autoritit des jeweiligen Interpreten in Rechnung zu stellen, (Vel zur fundamentalistischen
Hermeneutik im allgemeinen und zur rationalistischen Wissenschaftsgliubigkeit ihrer Vertreter
im besonderen Barr: 1981) Auf dem Hintergrund der kurzen Uberlegungen zu Hermeneutik
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folgende Modelle des Umgangs mit der Bibel als Instrument kirchlicher Legitimati-
on aufstellen: Zundchst ist die Hinzunahme der kirchlichen Tradition als autoritati-
ves Interpretament der Schrift (etwa im Katholizismus) zu erwihnen; dies ent-
spricht nach Bruce” dem Weberschen Typus der traditional begriindeten Legitirni-
tdt. Sodann sorgt ein historisch-hermeneutisches BewuBtsein (etwa beim histori-
schen Protestantismus) fiir eine rational und histerisch vermittelte Interpretation
der Schrift; dies entspricht nach Bruce der rational begriindeten Legitimation.
Weiter wird die Schriftinterpretation (etwa im Fundamentalismus) durch eine
unreflexe Anfehnung an ein positivistisch-rationalistisches Weltbild und die Negati-
on der Geschichte vermittelt, was eine literalistische und unhistorische, letztlich
autoritire Interpretation der Schrift zeitigt; der Legitimationstypus ist folglich legal,
bzw., nach der Unterscheidung vom rationalen Typus nun prégnanter: legalistisch.
Als letztes Interpretament der Schrift fungiert der Heilige Geist (etwa in der
pfingstlichen Tradition), der die autoritative Interpretation der Schrift auf das
erleuchtete Individuum zuriicknimmt; die Legitimation griindet im Charisma. Hier
kann imi Blick auf die Frage nach dem Kontinuum von objektiver zu subjektiver
Gnadenvermittlung angenommen werden, daB sich von der traditional begriindeten
Legitimitit zur charismatisch begriindeten der Grad der Subjektivitit der Vermitt-
lung von Gnade (hier: Gnade als Wahrheit) erhéht.

Die Vermittlung der Grade an die Welt (Weltrelation):

f) Das Konzept der Mission ist eine Form der Konkretisierung des
Weltverhiltnisses der Kirche im Blick auf die Weitergabe (oder Verweigerung) der
gottlichen Gnade. Bs ist anzunehmen, daB bei einer zunehmend subjektivistischen
Konzeption der Gnadenaneignung die dem Akt der Konversion beigemessene
Bedentung sich steigert und die konversionistische Mission — gegenfiber anderen
Elementen der auf die Weltrelation bezogenen Lehre — stirker in den Mittel-
punkt riickt,

g) Die Sozial- und politische Ethik konzeptualisiert eine weitere Form
des Verhiltnisses der Kirche zur Welt im Blick auf dic Weitergabe (oder Verwei-
gerung) der péttlichen Gnade. Hier wird die Annahme migrundegelegt, daB der
Bewegung von einer objektivistischen zu einer subjektivistischen Auffassung der
Gnadenvermittlung im Zusammenhang der Ethik cine Bewegung vom gesellschaft-
lichen Allgemeininteresse (objektiv) iber das kirchlich-institutionelle Partikularin-
teresse¢ bis hin zum individuellen Partikularinteresse entspricht.

und Geschichte im Rahmen des Dispensationalismus (vgl. ober den Exkurs zum Dispensatio-
palismus) kane hier festgestelll weeden, daB der spezifische Unterschied zwischen den beiden
Interpretationsweisen der Schrift in der (von Bmuce durchaus wahrgenommenen) Offenheit des
historisch-hermeneutischen Ansatzes fir die Geschichle aufl der cinen und der Leugnung der
Geschichtlichkeit der Schrift (uad letzlich der Geschichte selbst) durch den Fundamentalismus
auf der anderen Seite liegt, nicht aber im vorrangigen Bezug auf Kultur cinersoits und Bibel
andererseits.

29 vgl Bruce: 1983, S. 67 f. Bruce unterscheidet hier, in expliziter Anlehnung an Max Weber, vier
Typet der Legitimitit von Herrschaft: die traditionale, die rationale, dic legale und die
chatismatische. Br erweitert damit die drei Typen legitimer Herrschaft (vgl. Weber: 1985, §.
124), indem er Rationalitit und Legalitat disjungiert.
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Werden diese Kriterien auf den historischen Protestantismus angewandt, so ergibt
sich folgendes Bitd.

a) Der historische Protestantismus betont im Gefelge der Reformation
im allpemeinen die Rechtfertigung des Sinders ohne Werke, aus der Gnade altein,
Es wird damit gerechnet, daB dic Rechtfertigung von selbst eine stetige Hinwen-
dung der Christen zu Gott und dem Nichsten hervorbringt, ohne daB eime
besondere individuelle Heiligungsanstrengung (als Resultat eines zweiten Werkes
der Gnade etwa) gefordert werden muf. Die Zuwendung der Gnade wird im
allgemeinen als ein souverines Handeln Gottes verstanden, welches von der
Kirche in der Taufe, dem Abendmahl oder auch durch die Predigt des Wortes
bezeugt und vermittelt wird. Eine sakramentale Vermittlung der Gnade ex opere
operato, wie in der katholischen Kirche, ist dabei freilich im allgemeinen nicht
vorgestellt; die Wirksamkeit der Gande in den Sakramenten hidngt vielmehr vom
Glauben der Empfinger ab. Eine weitere subjektive Komponente besteht in der
Freiwilligkeit der Mitgliedschaft, Vom zentralen theologischen Anliegen her
gesehen ist demnach der historische Protestantismus stérker subjektiv geprigt als
etwa die katholische Kirche.

Die Vermittlung der Gnade an die Gldubigen (Gottesrelation):

b) Eschatologie ist von eher geringer Bedeutung im historischen Prote-
stantismus. Die im 19. Jahrhundert in den USA starke Orientierung an national-
religidsen postmillenaristischen Vorstellungen spielt im Laufe des 20. Jahrhunderts
eine immer geringere Rolle und hat in Zentralamerika ohnehin nicht Fufl gefalt,
Die Bschatologie des historischen Protestantismus verhdlt sich hinsichtlich der
Frage nach der Gestaltung der Geschichte durch die Kirche mehr oder weniger
neutral. (Unter bestimmten Umstinden konnen sich aber gleichermalen Tendenzen
zu primillenaristischer Konzentration auf dem Subjekt oder zur postmillenaristi-
schen Ausrichtung an einer objektiven Vermittlung der Zuwendung Gottes durch
Strukturverinderungen herausbilden.)

c) Der Heilige Geist nimmt Besitz vom Menscher bei der Taufe (ob als
Kind oder als Erwachsenem) und er begleitet die Getauften, als Glieder der
Kirche, wihrend ihres gesamten Lebens. Bin besonderer Akt der gnademhaften
Zuwendung Gottes im Heiligen Geist auBlerhaib der Taufe wird in der Regel nicht
postuliert. Die Vermittlung des Heiligen Geistes erfolgt also — im Rahmen der
unter a) genannten Binschrinkung — objektiv durch die Kirche.

d) Die Gottesdienstform ist im aligemeinen liturgisch, gelegentlich auch
pietistisch mit liturgischen Elementen. Auf diese Weise reprisentiert sie die
Vermittlung der gottlichen Gegenwart im objektiven, kirchlichen Vollzug des
Gottesdienstes.

c) Die historisch-kritische Hermeneutik der Schrift, auch wenn sie nur
ansatzweise kritisch durchgefiithrt wird, billigt der Geschichtlichkeit der Existenz
einen hohen Rang zu, lebt vom permanenten Gesprach unter der Voraussetzung
der Kritikabilitit und Verlinderbarkeit ihrer Ergebnisse und ist dariiber hinaus an
wissenschaftliche Apparate gebunden, Die Vermittlung der Wahrheit unter den
Bedingungen der rationalen (historisch-kritischen) Legitimation ist also in hohem
MazaBe an die Kirche bzw. den theologischen Apparat, mindestens aber an das
Zugestdndnis gegenseitiger Kritik als Mittel der Wahrheitsfindung, gebunden. Sie
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jst damit noch in hohem MaBe objektiv festgemacht, wenn auch stirker von der
Subjektivitit der Standpunkte durchdrungen als etwa die traditionate Legitimation
ex Cathedra Petri,

Die Vermittlung der Gnade an diec Welt (Weltrelation):

f) In der Mission haben Erziehung und Bitdung als Formen der Rinwir-
kung auf die Gesellschaft einen wichtigen Rang, der den Konversionismus ent-
scheidend relativiert. Es ist ein starkes Element der objektiven Vermittlung der
Zuwendung Gottes wirksam,

g) Die soziale und politische Ethik der historischen Kirchen ist in der
Regel auf das Gemeinwohl gerichtet und damit von einem starken objektiven
Impuls getragen. Allerdings spielt auch der spezifisch christliche Ansatz eine
wichtige Rolle, sodaB sich im historischen Protestantismus christliche Ethik in der
Regel material von sikularer Ethik unterscheidet. Auf diese Weise entsteht eine
Ethik der schristlichen Mitarbeit an akzeptierten gesellschaftlichen Aufgaben ohne
aber e!}l gesellschafttiches Corpus christianum anzustreben.

Der  Evangelikalismus 1d8t sich unter den vorgegebemen Kriterien wie folgt
darstellen,

a) Die Bibel bildet das Zentrum der Theologie im Evangelikalismus. Sie
wird als unfehlbare objektive Richischnur des Glaubens und Handelns postuliert,
vom Individuum aber auf eine ungeschichtliche, unkritische und subjektive Weise
appliziert. Das Fehlen einer (selbst-) kritischen Hermeneutik unterwirft die Bibel
als Legitimationsquelle faktisch einer Normgebung durch das interpretierende
Subjekt. Die in dieser Vermitilung der gottlichen Wahrheit zum Ausdruck kom-
mende Tendenz zum Subjektivismus wird begleitet von einer starken Betonung
eines persinlichen religiosen Erlebens, sei es die Konversion oder ein Heiligungser-
lebnis. Im Hinblick auf die Vermittlung der Gnade gilt fiir den gesamten Evangeli-
kalismus gegeniiber dem historischen Protestantismus eine Tendenz zur Subjektivie-
tung der Goadenvermittlung im subjektivistischen Zugang zur Bibel und der
personlichen Bekehrung. Im Vergleich zum historischen Protestantismus ist somit
auf dem Kontinuum der Goadenvermittlung ein Schritt in die Richtung auf den
Subjektivismus getan.

Die Vermittlung der Gnade an die Gliubigen (Gottesrelation):

b) Die Eschatologie des evangelikalen Protestantismus ist dispensationali-
stisch. Als solche ist sic der Umgestaitung der Geschichte gegeniiber verschlossen,
steht aber einer gezielten Bewahrung des Status quo nicht generell im Wege.

c) Die Gegenwart des Heiligen Geistes in den Gliubigen stellt sich ein
mit der Konversionstaufe, Eine weitere duBere Evidenz der Geistesgegenwart wird
im allgemeinen — auBer in den Heiligungskirchen, deren Charakteristika sich
iiberdies allméhlich abgeschliffen haben — in Abrede gestellt. Gegeniiber weiten
Teilen des historischen Protestantismus stellt immerhin die bewufite Glanbensent-
scheidung als notwendige Voraussetzung der Gegenwart des Heiligen Geistes einen
Schritt in Richtung auf Subjektivismus dar.

d) Die pietistische, lehrhaft-gebetsfromme Gorttesdienstform des BEvangeli-
kalismus macht gegeniiber der Liturgischen Form einen Schritt in Richtung auf eine
stérkere Betonung des religidsen Subjekts und seiner Haltung.
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e) Die tendentiell am Subjekt orientierte legalistische Legitimation durch
die Bibel ist ebenfalls ein Schritt in Richtung auf mehr Subjektivitiit.

Die Vermittlung der Gnade an die Welt (Weltrelation):

f) Das stark konversionistische Missionskonzept mit Blick auf quantitati-
ves Wachstum der Kirche hat einen wichtigen Stellenwert in der Lehre. Auch hier
gilt gegenitber dem historischen Protestantimus die schon mehrfach festgestellte
Tendenz. :

g) Die sozigle und politische Ethik ist den Missionsinteressen untergeord-
net. Das bevorzugte Konzept der Sozialethik, die karitative Zuwendung, wird als
Mittel der Mission bzw. Evangelisation verstanden und ist damit nicht mehr primér
am Gemeinwohl, sondern an einem partikularen kirchlichen Interesse orientiert,
Die politische Ethik lehnt das institutionelle Engagement zugunsten des individuel-
len ab.

Im Zusammenhang mit der Pfingstbewegung 4Bt sich folgendes sagen.

a) Die Pfingsthewegung legt einen besonderen Akzent auf die Evidenz
eines zweiten Aktes der Gnade, der Geisttaufe, in der Glossolalie. Die Bvidenz der
Geistesgegenwart liegt in einem objektiv verifizierbaren subjektiven Frommigkeits-
erlebnis. Dadurch daB die Glossolalie zum Zeichen der Geisttaufe wird, kann die
Geistprésenz in einem Mitglied seitens der Kirche festgestellt werden, Eine
objektive Vermittlung der Gnade durch die Kirche entfillt also zugunsten eines
subjektiven Frémmigkeitserlebnisses, welches von der Kirche noch verifiziert
werden kann. Die Tatsache, daB ohne Glossolalic normalerweise keine Geistpri-
senz anerkannt wird, bedeutet dariiber hinaus, daB die Zungenrede ein Unterschei-
dungskriterium der Pfingstler von der ,Welt“ bzw. von Nicht-Plingstlern ist, Bs
verbinden sich hier ein Schritt in die Richtung auf einen stéirkeren Subjektivismus
— unter Beibehaltung von einigen objektiven kirchlichen Mafistiben — mit einer
stdrkeren Abkehr von der Gesellschaft.

Die Vermittlung der Gnade an die Gliubigen (Gottesrelation):

b) Die festgestelite Tendenz kommt auch in der groBen Bedeutung
pratribulationistisch-pramillenaristischer Eschatologie fiir die Lehre der Pfingstbewe-
gung zum Ausdruck. Diese begriindet den Riickzug auf das religiése Subjekt mit
der unabinderlicher Verlorenheit der Welt und der Unméglichkeit die Geschichte
zu gestaiten,

c) Die Gegenwart des Heiligen Geistes in den Gliubigen setzt bei der
Pfingsthewegung nicht mehr nur die Konversionstaufe voraus, sondern noch ein
zusétzliches subjektives Erleben und dessen kirchliche Verifikation, die Glossolalie.
Weitere Geistesgaben, wie Prophetie, Heilungsgabe usw., sind der Glossolalie
untergeordnet.

d) Die Form der Gottesdienste variiert zwischen partizipativ und eksta-
tisch, Im Vergleich zum Evangelikalismus tritt das von der Gottesdienstleitung und
jeglicher liturgischer Form losgeléste subjektive Erleben stirker in den Vorder-
grund.

e) Die Schriftausiegung in den Pfingstkirchen orientiert sich am Funda-
mentalismus, aber der Geist tritt als Interpretament hinzu., Freilich wird in
Konfliktfillen die legalistische Legitimation durch fundamentalistische Schriftausle-
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g meist der charismatischen Legitimation vorgezogen. Man kann also bei der
traditioneller: Pfingstbewegung kaum von einer rein charismatischen Legitimation
sprechen, wohl aber von einer Zwischenstufe zwischen legalistischer und charisma-
tischer.

Die Vermittlung der Gnade an die Welt (Weltrelation):

f) Konversionistische Mission hat in der Piingstbewegung eine ebensogro-
Be Bedeutung wie irn Evangelikalismus. Ein Trend zu stirkerer Konzentration auf
das Subjekt ist allenfalls daran zu erkennen, daB die Pfingstkirchen auwch den
Bvangelikalismus nicht als vollwertig anerkennen und — im Blick auf ein volles
Erteben des christlichen Glaubens in der Geisttaufe — Mitglieder abzuwerben
trachten.

g Die hohe Bewertung des Primillenarismus 148t Ethik im allgemeinen
nur in der Form individueller Karitas zu. Gesellschaftliches, vor allem politisches,
Engagement wird meist abgelehnt, und Sozigiethik wird der Mission untergeordnet.
Das cthische Erbe der Heiligungsbewegung ist auf individvalistische Moral
zuriickgenommen und wirkt vor allem im Rahmen der inmerkirchlichen Disziplin,
Nach auBen funktioniert die Moral eher als Unterscheidungskriterium der Kirche
von der Welt denn als Handlungsmotivation.

Die charismatische Bewegung stellt sich im Rahmen der Kriterien wie folgt dar.

a) Das Zentrum der Lehre liegt hier ebenfalls in der Pneumatologie. Der
Geist kommt in einer Geisttaufe auf die Mitglieder herab. In diesem ekstatischen
Erleben (Tanz, Glossolalie, Konvulsionen usw.) wird den Mitgliedern Vollmacht
(z.B. tiber Démonen) vermittelt. Dabei fungiert aber die Glossolalie nicht mehr als
Kriterium der Geisttaufe. Die Gnade kommt den Mitgliedern vielmehr zu vermit-
tels irgendeiner eckstatischen Erfahrung, ohne da8 eine objektive und von der
Kirche zu verifizicrende Evidenz der Gegenwart des Heiligen Geistes vorliegen
miiBte. Die Lehre von der Geisttaufe ist dergestalt nicht mehr sosehr Unterschei-
dungsiehre der Kirche von der Welt, als vielmehr Zuspruch von Macht in Kirche
und Welt. Durch den Verzicht auf genau definierte objektive Kriterien der
Geistprisenz in den Mitgliedern hebt das Konzept der Gnadenvermittiung hier
noch stirker auf das Subjekt ab als dies bei der traditionellen Pfingstbewegung der
Fall ist. Zugleich ermdglicht dieser Riickzug der Gnadenvermittlung auf das
Subjekt eine Offnung der Kirche zur Welt; dies allerdings unter Maligabe der
spezifischen Interessenlage der Subjekte,

Die Vermittlung der Gnade an die Glidubigen (Gotiesrelation):

b) Die Eschatologie ist in der charismatischen Bewegung (noch) eine
untergeordnote Grole. Sie befindet sich in einem Transfermationsproze vom Pra-
zum Postmillenarismus. Welt und Geschichte treten also mehr als Gegenstand
menschlicher Gestaltung in das BewuBtsein. Dennoch aber bleibt -— soweit sich
das bisher iiberhaupt erkenmen liBt — der Zugang zur Gnadenvermittlung in der
Zukunft insofern subjektivistisch, als das Millennium den konvertierten Mitgliedern
der charismatischen Kirchen und der Verwirklichung ihrer Interessen vorbehalten
bleibt. Die Schépfung als Ganze wird, wie es scheint, nicht beriicksichtigt. Der
Kampf um das Millennium wird von den charismatischen Subjekten fiir sich selbst
geftihrt,
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c) Die Vermittlung der Gnade in der Gegenwart wird hauptséchlich mit
den Mittein der Pneumatologic ausgesagt und im gottesdienstlichen Geschehen
geortet. Die entsprechenden Auffassungen sind folglich in hohem MaBe am
Subjekt orientiert.

d) Die Form der Gottesdienste ist deutlich stirker als bei den traditio-
nellen Pfingstkirchen gelenkt-ekstatisch. Was die einzelnen Mitglieder im gottes-
dienstlichen Geschehen betrifft, kann also von einem noch stirkerem Subjektivis-
mus als in der Pfingstbewegung gesprochen werden.

e) Das Schriftverstindnis fuBt auf den Grundiagen des Fundamentalis-
mus. Allerdings spielt die direkie Eingebung géttlicher Wahrheit in inspirierte
Personen eine groBe Rolle in den charismatischen Kirchen und zwar sowohl im
Zusammenhang der autoritativen Interpretation der Schrift als auch im Blick auf
sog. Prophetien. Weit stirker als in der Pfingstbewegung wird der Akzent auf die
charismatische Legitimation und damit auf einen subjektivistischen Zugang zur
Bibel gelegt.

Die Vermittlung der Gnade an die Welt (Weltrelation):

f) Das Konzept der Mission und der Konversion mdglichst vieler
Individuen spielt eine wichtge Rolle in der charismatischen Bewegung, Dies
allerdings nicht nur im Sinne des quantitativen Wachstums der Kirche, sondern
auch mit dem Blick auf die Zunahme des inhaltlichen Einflusses auf bestehende
kirchliche und gesellschaftliche Institutionen im Sinne charismatischer Interessen.
Dieses Konzept ist also deutlich stirker am Subjekt und seinen Interessen orien-
tiert als es in der Pfingstbewegung der Fall ist.

g) Die auf die Gesellschaft gerichtete Ethik kommt in der charismati-
schen Bewegung vor allem als politische Ethik in den Blick. Sozialethik steht eher
am Rande. Die Mitglieder werden zum Engagememnt in Politik und Gesellschaft
aufgefordert. Die politische Ethik verfolgt dabei mehr oder weniger ungebrochen
die Interessen der charismatischen Subjekte, welche im wesentlichen in Einklang
stehen mit den herrschenden Interessen innerhalb einmes neoliberalen politischen
Systems. Eine Bindung an das Gemeinwohl existiert allenfalls vermittelt iiber das
Postulat eines Nutzeffekts des Partikularinteresses fiir die Allgemeinheit. Die
gottliche Grade wird an die Welt vermittelt iiber dic Partikularinteressen des Gros
der charismatischen Subjekte.

3. Die kirchlichen Sozialformen -

Auch hinsichtlich der Soziaiformen der Kirche wurden die verschiedenen Variablen
nach einzelnen Kriterien aufgeschliisselt.

Die Variablen auf-der Ordinatenachse des Modells orientieren sich an der
zentralen Frage nach dem Spannungsverhdltnis zwischen Kirche und Gesellschaft
(Bainbridge/Stark) zueinander. Die drei fiir den zentralamerikanischen Protestantis-
mus angenommenen Positionen auf dem Kontinuum kirchlicher Sozialformen
— die Denomination, die etablierte religiose Gruppierung und die religiose

(;ruppicrung30 — gelten alle auch fir den US-amerikanischen Protestantismus. Die
Denomination konnte als spezifisch nordamerikanisches Gebilde entstehen aus der
Voraussetzung eines religiésen und gesellschaftlichen Pluralismus in den USA!
Die religiise Gruppierung entsteht als Bewegung religitsen Protests gegen die
herrschenden religiosen Institutionen und/oder die herrschenden gesellschaftlichen
Verhiltnisse. Die etablierte religiose Gruppierung ist Resultat einer zunehmenden
Institutionalisierung der Gruppierung, also ihrer Bewegung auf den Pol ,Ecclesia®
des Kontinums zu. Der Begriff ,Kirche* wird im folgenden als allgemeiner
sammelbegriff ohne Riicksicht auf die Art der Sozialform verwendet. Die Variab-
len der Ordinate des ty})ologischcn Modells werden gemédB der nun folgenden
Kriterien ausdifferenziert.”

Die Kirche in der Gesellschaft:

a) Das Verhaitnis der Kirche zur Gesellschaft kann theoretisch von
nahezu villiger Acquivalenz beider im hierokratischen Kirchenstaat (minimale
Spannung) bis zur ganzlichen Ablehnung der Gesellschaft durch den Cult (maxima-
le Spamfiung) gehen. Fiir Zentralamerika reicht das Spektrum von solchen Kirchen,
die sich in der Bewegung auf den Pol minimaler Spannung in einem Stadium der

partiellen Legitimation und Teilhabe an der Gesellschaft befinden bis zu solchen,

die die Gesellschaft (,,Welt“) weitgehend ablehnen.

b) Die Tendenz® zur Universalitit in der Gesellschaft entspricht dem
Verhiltnis der Kirche zur Gesellschaft auf der Ebene der sozialen Zusammenset-
zung der Kirchenmitglieder. Je weiter die Schichtenzugehdrigkeit der Mitglieder in
einer Kirche aufgefichert ist (von der Ein-Kiassen-Kirche zur Mehr-Klassen-Kirche
oder gar zur All-Klassen-Kirche), desto stirker ist die Tendenz zur gesellschaftli-
chen Universalitit und damit zum religiésen Monopol in der Gesellschaft. Bs ist
anzunchmen, daB bei steigender Tendenz einer Kirche zur Universalitit die
Spannung zur Gesellschaft nachlaBt.

Die Gesellschaft in der Kirche:

c) Die gemeinschaftlichen Bindungen in einer Kirche variieren gemi8 der
Intensitdt des Kontakts (kirchlich und privat) der Mitglieder einer Kirche unterein-
ander. Man kann davon ausgehen, daB bei hoher bzw. niedriger Intensitit der
innerkirchlichen Bindungen die Spannung zur Gesellschaft ebenfalls hoch bzw.
niedrig ist,

d) Die Birokratisierung der kirchlichen Verwaltung variiert gemiB der
Entwicklung entsprechender Strukturen. Sie reicht von einer wenig differenzierten

30 Im folgenden wird der religionssoziologisch korrekte Terminus der ,Sekte* ersetzt durch den der
sfeligidsen Gruppierung™. Diese Sprachregelung soll der polemischen Lesart des Begriffs ,Sekte”
vorbeugen.

31 Vgl dazu das klassische Werk von Nicbuhr: 1963,

32 Vgl hicrzu Lalive: 1975, S. 106, leicht modifiziert entsprechend der Ausrichtung der Ordinate
des Modells an der Frage der Spannung zwischen Kirche und Gesellschaft.

33 Statt des von Lalive: 1975, §. 106, vorgeschlagenen Terminus ,préfention 3 l‘universalité wird
hier von ,Tendenz' gesprochen, denn die Pretention, das Bestreben, nach Universalitit in der
Gesellschaft ist auch bei kleinen Gruppierungen vorhanden und findet Ausdruck in den
Bemihungen um Mission und Konversion, Freilich wird diesc Pretention meist nicht zu einer
objektiven Tendenz.
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und micht technisierten interpersonalen Aufgabenteilung bis hin zu stark ausdiffe-
renzierten und technisierten Systemen institutionellen Managements, teilweise
verwoben mit der staatlichen Verwaltung. Man kann annehmen, daB bei einem
entsprechenden quantitativen Wachstum einer Kirche die Tendenz zur Universalitit
zunimmt, die Spannung zur Gesellschaft abnimmt und gleichzeitig die Notwendig-
keit biirokratischer Verwaltungsformen steigt.

e) In der religibsen Produktion variiert der Grad der Dichotomie in
Spezialisten und Nicht-Spezialisten, Produzenten und Konsumenten gemiB der
Verinderungen in der kirchlichen Organisation. Dabei differenziert sich ein
professioneller Klerus im Unterschied zu religibsen Laien heraus. Bs ist anzuneh-
men, daB die Dichotomisierung in der religiésen Produktion zanimmt mit ihrer
zunehmenden Angleichung an die sikularen Formen der Bildungsproduktion, d.h.
also mit einer Abnnahme der Spannung zwischen Kirche und Gesellschaft.

Die Sozialform der Denomination 14Bt sich wie folgt gemidB der genannten
Kriterien darstellen.

Die Kirche in der Gesellschaft:

a) Die Denomination legitimiert im aligemeinen die grundlegenden
Strukturen einer Gesellschaft. Sie beteiligt sich oft an gesellschaftlichen, vor altem
sozialen und erzieherischen, Aufgaben. Es existieren in der Regel Kontakte zu
staatlichen Stellen und partielle Koordination {etwa im Erziehungssektor), ohne
daB dadurch aber feste institutionelle Bindungen zum Staat bestiinden, Die
Spannung zu Staat und Gesellschaft ist bei der Denomination folglich niedrig,*
wenn auch noch deutlich stirker als in der Volks- oder Staatskirche.

b) Die Mitglieder dor Denomination entstammen mehreren sozialen
Schichten. Dennoch ist die Schichtenzugehdrigkeit noch nicht so weit diversifiziert
und ein nicht so hoher Prozentsatz der Bevolkerung in der Denomination inte-
griert, daB von einer bedeutenden Tendenz hin auf das religidse Monopol in der
Gesellschaft (wie etwa bei der Staatskirche) gesprochen werden kann.

Die Gesellschaft in der Kirche:

c) Die gemeinschaftlichen Bindungen in der Denomination sind nicht sehr
stark und reichen vielfach nicht {iber den gemeinsamen Besuch von gottesdienstli-
chen Veranstaltungen hinaus. Dies entspricht n.a. der engeren Verwobenheit der
Mitglieder in auBerkirchliche Verpflichtungen und somit der geringen Spannung
zwischen Kirche und Gesellschaft.

d) Die Denomination hat in der Regel einen eigenen festen Verwaltungs-
apparat als Bxekutive eines Kirchenparlamentes bzw. einer gewdhlten Kirchenlei-
tung. Die Verwaltung ist dabei ausdifferenziert und durch verwaltungstechnische
Verfahren reglementiert, kontrolliert und iiber ein Kirchenparlament dessen
Wihlern gegeniiber verantwortlich. Es ist vor allem das Fehlen einer Vermittlung
mit der staatlichen Verwaltung, welches sie von der Ecclesia unterscheidet.

34 In der Skala bei Bainbridge/Stark: 1981, 8. 138 f,, entspriche die Denomination den Stufea der
JJow* und ,moderate tension™. Bainbridge und Stark ncnnen hier aus dem US-amerikanischen
Protestantismus dic Protestant Episcopal Church und dic United Church of Christ (low) sowie
dic American Lutheran Church und die American Baptist Church (moderatc).
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e) Die religbse Produktion ist stark dichotomisiert. Ei irchli
. . . Ein an kirchlich

—_ uPSi‘gelegenthch an'staathchcl} — Instituten ausgebildeter und wissenscha}ilizg
quz.ﬂ]..f"lzlel'tel' Klt?rus bl!det fiabel eine Gruppe professioneller Spezialisten. Die
religiose Produktion gleicht sich in ihrer Struktur spiirbar der staatlichen Produkti-
g:m‘i?l;ir]?g]iiﬂgt :m, "OhneD dad aber ein beamtenshnlicher Status fiir die Kleriker

chtet wiire. Dazu ist die Spann i irchli i
damit elngerichtet wire. pannung zwischen kirchlicher und staatlicher

E;i;ne(:lie etablierte religivse Gruppierung lassen sich die folgenden Merkmale

Die Kirche in der Gesellschaft:

a) Die etablicrte religitse Gruppi i i i

t € ¢ pierung nimmt im allgemeinen der
F}esell:schaft gegeniiber eine f‘lfepusche Haltung ein, ohne dv:',rcng Institutionen
jedoc g!obal' abzule‘hnen. Legitim erscheinen der etablierten religiosen Gruppie-
rung meist die faktischen staatlichen Machthaber bzw. Verfassungsorgane, deren
WOhl\_wllen'oder "I‘ol?ranz fiir die Etablierung der kirchlichen Strukturen 1!10twen-
dig 1s'md. Eine teilweise reduzierte Spannung ® zur Gesellschaft existiert bei der
etgb ierten 'rellglosgn Grup_p:erung in Funktion der eigenen institionellen Fta-
:):ltt:;-zng{m(}j}ime akm.fe particlle Teilhabe an gesellschaftlichen Zielen ist dabei
: w S !

ot Kire ;,:n sic vorkommt, so einzig im Interesse einer Verbesserung der

b) Eine Tendenz der etablierten religic i i

) _ gitsen Gruppierung zum religi

Monopol in der Gesellschaft ist — trotz gelegentlichen Anspruchs %iarauf — gurse;
geringenn Mz.:Be vorhanden. Da§ Gros der Mitglieder gehirt eirer gesellschaftlichen
Schicht (meist der unteren Mittelschicht oder der Unterschicht) an, wenn auch
— etwa durch. generationsspezifischen sozialen Aufstieg — eine leichte Diversifi-
zierung der Mtgheder in .hfihcre gesellschaftliche Schichten erfolgt ist; die Funktio-
nire der. etabllel:teu religibsen Gruppierung gehiren (bei Mitgliedern aus der
Unfcrsch:ch't) meist der (unteren) Mittelschicht an. Die Beschrankung auf eine
soznale'SchJcl.lt st also aufgebrochen, aber die etablierte religise Gruppierung ist
poch l?.lcht wirklich als Mehr-Klassen-Kirche anzuschen.

Die Geselischaft in der Kirche:

c) Die Gemeinschaftsbindungen in der etablierten religio i
] ) gidsen Gruppierun
snpd relativ eng uqd w.'erden durch mehrere Gottesdienstangebote pro WOC[’T: sowig
Kﬁ;ﬁ t;leste. ge‘l;lemdhche Kreise verstirkt. Bei zunehmenden Aktivititen der

itglieder in der Gesellschaft tendiert jedoch di i i

N gleder n der G i ie Gemeinschafisbindung dazn

d) Die kirchliche Verwaltung paBt sich dem W iversi
' . W achstum und der Diversifi-
zierung der Kirche durch Biirokratisierung an. Bei eimer noch recht gr;sl.;eln

35 In der Skala bei Bainbridge/Stark: 1981, S. 138 f., entspri i i
+ 1981, 8, ., entspriiche die ctablierte religidse Gruppie-
;ungth der Spal%uungssmfe _,,somewhz!t high** und ,high*. Bainbridge und Stark nennon hief ]::Iic
outhern Baptist Convention und die Lutheran Church-Missiocuri Synod (somewhat high} sowic
die Church of the Nazarcne und die Seventh-Day Adventist Church (high). Hier miissen dic

groflen Pfingstkirchen noch hinzugenomme: rd i i ; .
Chiureh of God-Clevcland. n werden, wie etwa die Assemblics of God und die
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Bedeutung interpersonaler Vermittiung und allgemein akzeptierter Fihrungsperson. ;8
lichkeiten werden objektiv verldssliche Verwaltungstechniken und -strukturen :

wichtiger.

€)  An kirchlichen Bibelschulen und Seminaren werden nach Mafigabe der °

spezifischen Lehre und Praxis der etablierten religiosen Gruppierung Spezialisten

fiir die religivse Produktion ausgebildet. Die enge inhaltliche und organisatorische 'R
Bindung der Institute an die Kirche verhindert eine starke Angleichung an

gesellschaftliche Wissenschaftsstandards.

Die religidse Gruppierung stellt sich wie folgt dar.

Die Kirche in der Gesellschaft:

a) Die Gesellschaft wird in der Regel ginzlich abgelehnt. Kooperation
gibt es nicht; sie wird, im Gegenteil, sogar scharf zuriickgewiesen. Die religiose
Gruppierung selbst errichtet Widerspriiche zu ihrem gesellschaftlichen Umfeld. Die
Spannung zwischen der religiosen Gruppierung und der Gesellschaft ist hoch und
gilt allgemein.3

b) Eine Tendenz 2ur Universalitat ¥iBt sich nicht feststellen. Die religiose
Gruppierung rekrutiert sich aus nur einer geselischaftlichen Schicht oder Klasse
(oft sogar aus nur einer Klassenfraktion) in Abhebung von und im Protest gegen
die iibrige Gesellschaft. Der Bemithung um quantitatives Wachstum liegt nicht die
Absicht der Uberwindung der Klassengrenzen in der Kirche zugrunde, sondern die
der Sammlung eines heiligen Restes.

Die Geselischaft in der Kirche:

c) Die Gemeinschaftsbindung unter den Mitgliedern der religitsen
Gruppierung ist eng. Sie kommt durch tdgliche Gottesdienste und durch Gemein-
dekreise sowie informelle Treffen zum Ausdruck. Uber die rein religiésen Treffen
hinaus hat die enge Bindung der Mitglieder untereinander die Funktion eines
informellen sozialen Netzes fiir Personen, die auBerhalb der sozialen Integrations-
kraft der Gesellschaft leben.

d) Zur Verwaltung ihrer Belange reicht der religitsen Gruppierung in der
Regel ein Minimum an technischem Aufwand, und sie arbeitet vorwiegend (iber
interpersonale Kantile, Entscheidungen werden hiufig von einzelmen Filhrungsper-
sonlichkeiten gefillt, aber doch fast immer im Einvernehmen mit den Mitgliedern
der Gemeinschaft.

e} Die religidse Produktion ist wenig dichotomisiert. Zwar spielen in der
religidsen Gruppierung charismatische Fihrungspersénlichkeiten immer wieder eine
groBe Rolle, doch ist deren Aktivitit eng auf die religiose Nachfrage der Mitglie-
der bezogen. Eine formalisierte Kierikerausbildung gibt es in der Regel nicht.

36 In dor Skala bei Bainbridge/Stack: 1981, S. 138 I, entsprache die religidse Gruppierung den
Spannungsstufen ,very high* und ,.extreme™. Bainbridge und Stark mensen hier (S. 138 L) fir
den US-amerikanischer: Protestantismus ,Peptecostal groups* (very high) sowie Amish Peaple,
Mennoniten, Snake handling Groups und ,all groups that are wrgently millenarian™ (extreme).
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4 Die vorauskonstruierten Typen des Protestantismus in Zentralamerika

ablen beider Achsen der Matrix mit dc'n jeweiligen Kntcne‘n
soll nun das typologische Modell konstruiert \..verde"n. Dl.l'l'(;!.l }:he
ung der Variablen entsteht ein zweidimensiona!eq Meodell mit zvlfolf mogI lichen
oo ghistorischer Protestantismus als Denomination, als etablierte re lgmsle
n‘icrung und als religitise Gruppierung; cvangf_:ll.lfaler Protestantismus Das
Grupl:mnation etablierte religiose Gruppierung und religidse Grupplerung usw. Das
Den?o ische I,VIodell beschreibt dergestalt ein Feld, auf dem von e¢imer 11?51;]1:3
wcitge%llend objektiver Gnadenvermittlung bei geringer Spannung zur Gesellsc

Nachdem die Vari
ausgefiihrt wurden,

Typen des zentralamerikanischen Pr{_)testantismus
Theologische Strémungen und Sozialformen

- objektiv « Gnadenvermittlung —» subjektiv
i - Char.
Histor. Evangelik. Pfingst
stark Prot. Prot. beweg. Beweg,
T -
Institu- Denomination A
tionali- ) . o
sierung Etabl. Rel. (A9 B C
Gruppierung
Religiose (84 C (D}

gering Gruppierung
In Klammern (..} erscheinen die Typen von geringerer Bedeutung.

Tabelle 1: Typen des zentralamerikanischen Protestantismus

istori enomination) iiber eine Position etwa mittlerer Spannung zur Gt?sell-
glcl!lls:f(insl:c»:sl? lg)leichzeitig betont obje]l;tiver Gnad.enve;mltiilizn:lgd:zt::;i::n stjfl-:[(\::;i

istori i ierung) bis hin zu einer Pos rt sub
g?ﬂg:;:gﬁjﬁzgzrfeiir:ﬁg Spa:gn)mng zur Gesellschaft insge:sam't zwol; Ftlxplgnﬂllcitz
gegeben sind. In Anndherung an diese kann der zentralamerikanische Protest:
mméf:ﬁn&azisnﬁg::ﬂgngen zur Entwicklung des US-arperikar_ﬂschen Protestan-
tismus und dem Vorverstindnis hinsichtlicl! des Protestantismus in Zt?:;.ra;jnil‘enki
lassen sich aus den zwblf méglichen acht fir Zentl:alamenka wahrscheés ‘csind y(‘i)ii '
bestimmen, davon drei mit vermutlich nur geringer l‘.’usdf:unu‘zg‘;1 p
zunéichst die historische Denom'mation_ (A), die etal?llert_e evapgehla e il;urll)np; (C‘g)
(B), die etablierte pfingstliche Gruppierung (C), die pfmgst}lche rl;?cfutung <)
und die etablierte charismatische Gruppierung (D); von geringerer eutung
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die etablierte historisch protestantische Gruppierung (A‘), die evangelikale Grup-
pierung (B*) und die charismatische Gruppierung {D*).

Die wichtigsten Typen werden im folgenden kurz skizziert. Die historischen
Denominationen, wie z.B. die Iglesia Presbiteriana de Guatemala, die Convencion
Bautista de Nicaragua, die Iglesia Luterana de El Salvador usw., gehen auf die
Mission der entsprechenden Kirchen aus den USA zuriick. Eine an der Rechtferti-
gung orientierte Theologie und ein tendentiell an der objektiven kirchlichen
Amtshandlung orientiertes Verstéindnis der Vermittlung der Gnade ist kombiniert
mit einer geringen Spannung zom geselischaftlichen Umfeld und einer sozial
differenzierten Mitgliederstruktur. Die Mitglieder gehdren der stddtischen und
lindiichen Mittelschicht sowie auch der Unterschicht an. Die hoheren gesellschaftli-
chen Schichten haben dabei in der Regel einen groferen EinfluB auf die religitse
Produktion, die Verwaltung und die Koordination der sozialen Ausgaben, wenn-
gleich das Gros der Mitglieder den unteren geselischaftlichen Schichten angehbren
mag, In diesem Zusammenhang kénnen die starke Tendenz zu Formalisierung und
Wissenschaftlichkeit der Klerikerausbildung sowie die starke Systematisierung und
Verschriftlichung der offiziellen Theologie in Widerspruch zur einer Theologie
treten, die in den unteren gesellschaftlichen Schichten Full zu fassen in der Lage
ist. Bs ist demnach von innerkirchlichen Differenzen auszugehen, die allerdings von
einer iibergreifenden Einheit iiberbriickt sind. (Wire dies nicht so, kdme es zur
Spaltung.)

Die evangelikalen etablierten Gruppierungen, wie z.B. die Iglesia Centroameri-
cana (Central America Mission), die Iglesia del Nazareno (Church of the Naza-
rene), die Alianza Cristiana y Misionera (Christian and Missionary Alliance) usw.,
gehen zuriick auf die Arbeit von den entsprechenden Kirchen und unabhéingigen
Missionsgesellschaften aus den USA. Die Mitglieder gehoren hauptsdchlich der
Unterschicht und unteren Mittelschicht an; die Funktiondre sind der Mittelschicht
zuzurechnen. Starke Dualismen in der Lehre — etwa eine sirikte Trennung von
Kirche und Welt in der Ethik und die entschiedene Forderung eimer religiésen
Konversion (Wiedergeburt) — sowie ein dispensationalistisches Geschichtsbild
fordern ein Bewubtsein von Spannung zur Gesellschaft und stellen sich einer
stirkeren Etablierung somit entgegen. Sic erlauben allerdings die Einbindung
dezidiert konservativer kleinbiirgerlicher Kreise.

Die pfingstlichen etablierten Gruppierungen, wie etwa die Asambleas de Dios
(Assemblies of God), die Iglesia de Dios (del Evangelio Completo) (Church of
God-Cleveland), die Iglesia del Evangelio Cuadrangular (Church of the Foursquare
Gospel) usw., gehen zum groBen Teil auf die Mission der entsprechenden US-
amerikanischen Kirchen zuriick; allerdings gibt es mittlerweile auch groBe nationale
etablierte pfingstliche Gruppierungen, die aus Schismen der pfingstlichen Missions-
kirchen entstanden sind, wie z.B. die Iglesia Principe de Paz in Guatemala, Die
Mitglieder gehéren zum groBten Teil der Unterschicht an, mit einer leichten
Diversifizierung in die untere Mittelschicht; die Funktiondre gehéren zur (unteren)
Mittelschicht, Bine beginnende Formalisierung der Klerikerausbildung bringt in der
pfingstlichen etablierten Gruppierung eine Dichotomisierung in der relighsen
Produktion mit sich, vor allem hinsichtlich der autoritativen Interpretation der
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Schrift und hinsichtlich der kirchlichen Funktionen. Bei aliedem bleibt allerdings
das Model der Vermittlung der Gnade an die einzelnen Gliubigen am subjektiven
Erleben der Geistpriisenz in der Glossolalie und deren Anerkennung dorch die
Kirche orientiert. Eine Abnahme der Spannung zur Gesellschaft durch institutio-
nelle und soziale Etablierung bei gleichzeitig starken Dualismen zwischen Welt und
Kirche sowie tendentiell subjektivistischer Gnadenauffassung diirfte sich dahinge-
hend kanalisieren, daB der nun zunehmende Bezug zur Gesellschaft sich vor allem
durch starke Missionsaktivitdten vermittelt.

Die pfingstlichen Gruppierungen, z.B. Asociacién Evangélica Pentecostés
Buenas Nuevas, Agape, Iglesia de Dios Septima Trompeta de Guatemala usw.,
entstehen in der Regel aus Abspaltungen von Kirchen jeglicher Art, vor allem aber
aus pfingstlichen etablierten Gruppierungen. Die Mitglieder und Fiihrer gehiren
fast immer der Unterschicht an. Die pfingstlichen Gruppierungen verbinden eine
tendentiell, subjektivistische Frommigkeit — objektiviert in der Glossloalie als
Zeichen der Geistprisenz — mit einer starken Spannung zur Gesellschaft und zu
andergn Kirchen. Bs handelt sich um kleine Gruppen mit minimater Institutionali-
sierung und personaler Vermittlung der Verwaltungstitigkeiten. Die ldentitit der
Gruppierung selbst als von der ,Welt" unterschiedene Gemeinschaft ist wichtiger
als ein missionarischer Apeil an die Gesellschaft,

Die charismatischen etablierten Gruppierungen, etwa El Verbo (Gospel
Outreach), Shekinah, Lluvias de Gracia, die Misién Cristiana Elim usw. sind
unterschiedlichen Ursprungs. Einige gehen auf charismatische ,,Mutterkirchen® in
den USA zuriick, ohne aber alizu stark von ihnen abhiingig zu sein; andere gehen
auf Abspaitungen von Kirchen anderer theologischer Orientierung zuriick, u.U, im
Zusammenhang mit Impulsen charismatischer Missionsorganisationen wie Youth
With A Mission, World Salt Foundation, Maranatha Campus Ministries usw. Ohne
dafl die zentralamerikanischen Gruppierungen in starker Abhdngigkeit von solchen
aus den USA stiinden, unterhalten dennoch nahezu alle enge Verbindungen zur
dortigen charismatischen Bewegung. Dies geht zuriick auf die Tatsache, daB die
charismatische Bewegung sich auf die Oberschicht und obere Mittelschicht konzen-
triert, welche ohnehin enge geschiftliche und private Verbindungen in die USA
unterhélt. Die gesellschaftliche Stellung der Kirchenmitglieder trigt zur finanziellen
Selbstindigkeit der Kirchen bei. Dies fordert wiederum eine rasche institutionelle
Etablierung der Gruppen vor aliem durch Technifizierung der religiosen Propagan-
da, Schaffung von Exekutivorganen und Ausbildung neuer Fiihrungskrifte, Trotz
der raschen Biirokratisierung ist davon auszugehen, daB charismatische Fiihrer
weiterhin die Kontrolle iiber die Kirchen haben, Damit steht die organisatorische
Potenz und Effektivitit der etablierten Gruppierung der unkontrollierten Autoritit
dieser Fihrer zur Verfligung. Die weiterhin starke Konzentration auf subjektive
Formen der Gnadenvermittlung kombiniert sich mit einer selektiven Offnung zur
Geselischaft® im Interesse der Beforderung neoliberaler Belange.

Drei weniger wichtige Typen werden hier abschliefend noch kurz genannt. Die
etablierte Gruppierung im historischen Profestantismus, z.B. die Federacién de

37 ..was der geselischaftlichen Stellung der Mitglieder ja entspricht.
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Iglesias Evangélicas Luteranas und die Iglesia Cristiana Reformada (bci“de in NiC?.-
ragua) oder die Iglesia Episcopal de Guatemala usw,, geht meist zuriick auf die
Mission entsprechender Kirchen aus den USA, selten auf Abspaltungen aus
entsprechenden Denominationen. Dieser Typus ist nicht héufig und dl'irftt_: RUr von
geringem EinfluB sein. Er verbindet eine spezifische konfessiouclle.Onentler.ung
mit einer stdrkeren Spannung zur Gesellschaft und zu anderen Kirchen. Diese
erklirt sich lediglich aus der geringen Zahl der Gléubigen und einer gewissen
Sonderrolle dieser Kirchen im Protestantismus,

Dic evangelikale Gruppierung, z.B. Compailerismo Bautista Ml_mdial {World
Baptist Fellowship Mission), Iglesia Bautista de la Esperanza Blpnaventurada,
Asociacién de Iglesias Fundamentalistas usw., entspringt der Mission oder der
Abspaltung. Eine kompromiBlose Konzentration auf die zentraler Inhalte des
Bvangelikalismus ist gepaart mit einer starken Spannung zur Gesellschaft und zu
anderen Kirchen (auch der eigenen theologischen Tradition).

Die charismatische Gruppierung entsteht ebenfalls aus Mission oder Abspal-
tung. Ihre Mitglieder gehdren der oberen Mittelschicht und Oberschich.t an. M.an
kann davon ausgehen, daB solche Gruppierungen sich sehr rasch etablieren. Dies
aufgrund der mangelnden Motivation der Mitglieder, eine undifferenzierte starke
Spanmung zur Gesellschaft als Ganzer zu akeeptieren, und aufgrund der erhebli-
chen finanziellen Mittel der Mitglieder und folglich auch der Kirchen, wodurch
eine rasche Institutionalisierung begiinstigt wird.

Es sei abschlieBend noch einmal betont, daB es sich hier um Idealtypen handelt
und damit um MeBpunkte im religitsen Feld. Sie erlauben, empirisch untersuchte
Kirchen im religibsen Feld zu verorten und ' Entwicklungtendenzen einzelner
Kirchen und des religitsen Feldes besser sichtbar zu machen. In diesem Sinne
werden die folgenden Uberlegungen das typologische Modell zugrundelegen, wenn
vom zentralamerikanischen Protestantismus im allgemeinen und von den Entwick-
lungen in der presbyterianischen Kirche in Guatemala im besonderen dic Rede
sein wird.
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C. Protestantismus und Gesellschaft in Zentralamerika: Eine interpretative
Soziographie!

1. Zur Entstehung des Protestantismus in Zentralamerika

Erste Anfange protestantischer Mission wurden in Zentralamerika von der Karibik
her unter englischem Einflufi im spiten 18. Jahrhundert unternommen? In Belize
arbeitete die Church of Bngland seit dem 18. Jahrhundert und errichtete ihr erstes
Kirchengebdude im Jahre 1815. An der Karibikkiiste von Nicaragua und Honduras
kam es bercits 1768 zu einem ersten Kontakt zwischen den Miskitu Indigenas® und
der Church of England; aber erst 1896 etablierte sich deren erste Gemeinde in
Bluefields (Nicaragua). Von den unter englischer Herrschaft stehenden Karibikin-
seln kamon ebenfalls englische methodistische Missionare, Scottish Presbyterians
und English Baptists nach Belize; sowie Jamaican Baptists, Wesleyan Methodists,
Church’ of England, Episkopale und Adventisten nach Costa Rica und Panama?
Dabei blieben diese Kirchen im wesentlichen auf die Einwanderer beschriinkt. Die
Herrnhuter Britder®, seit 1849 an der nicaraguanischen Karibikkiiste aktiv, richteten
ihre Missionsarbeit allerdings auf die in der Zone beheimateten Miskitu® Dennoch
dehnte sich auch diese Arbeit nicht auf die spanischsprachigen Gebiete des Landes
aus. In Guatemala haben sich vor der presbyterianischen Mission keine protestanti-
schen Missionen betétigt. Bs bestanden lediglich seit etwa 1820 einige Kontakte

1 Den folgenden Uberlegungen Kegt hinsichtlich der gesellschaftlichen Lage in Zentralamerika im
wesentlichen dic nachstchende Literatur zugrunde: Boris/Rausch (Hg): 1983; Sandner: 1985;
Nubn et al. (Hg): 1975, Torres: 1977; Torres: 1983; Molina (Hg.): 1978a; Molina (Hg.): 1978b.
In der Interpretation der Soziographic wird der Schwerpunkt auf Guatemala, Honduras und
Nicaragua gelegt. Zur Verifikation der cinzelnen Zahlenangaben und Feststellungen vel. die
Karten und Tabellen des Anhangs,

2 Vgl Nelson: 1982, und Nelson: 1983.

Zum Begrifl des ,Indigena” (Einheimischer) vgl. unten, Abschaitt 1L.C.6.

4 Belize: Church of England (Anglicans)} als Kolonialkirche seit dem 18. Jahrhundert, erstes
Kirchengchiude 1815; English Baptist Missionare 1822; English Methodist Missionare 1825;
Scottish Presbyterians ca, 1830. Guatemala: nur wenige Immigranten, keine englisch becinfiuBten
Missionen in Izabal; einige Bibelkolporteure. Honduras und Nicaragua: Telas Bahfa: Church of
England, 1839, fir englischsprachige Einwanderer von Cayman Islands; Wesleyan Methodists
1845; Bay Island Baptist Mission 1849, Miskitu Indigenas (Gracias a Dios und Zelaya): 1768
erster Kontakt mit Church of England, aber erst 1896 die erste etablierte Gemeinde in
Blueficlds (Nicaragua); Deutsche Herrbuter (Moravian Church) ab 1849. Costa Rica (Limén)
Jamaican Baptist Missionary Society 1887; Wesleyan Methodists 1894; Church of England 1896;
alle unter den eingewanderten schwarzen Plantagenarbeitern von den Westindischen Inseln.
Panamd: Wesleyan Methodists 1864 mit Immigranten; Episcopal Church 1864 in Colén; Church
of Engfand 1883, und 7th Day Adventists ca. 189, beide bei Arbeitern von den Westindischen
Inseln. Vgl. Nelson: 1982, und Nelson: 1983,

5 Nach der Bezeichnung ,Mahrische Kirche" werden sie in den USA und Lateianamerika
wMoravian Church bzw. ,Iglesia Morava® getannt.

6 Vgl dazu unten, den Bxkurs in Abschnitt IL.C.6,

w
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Wachstum des Protestantismus in Mittelamerika
Prot. Bevoslkerungsanteil, 1938 - 1982 (in %)
(Jose Valderrey F., leicht korrigiert)
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Graphik 1: Wachstum des Protestantismus in Zentralamerika

iiber die Grenze von Belize zu kleinen britischen Siedlungen am Izabal See im
Osten des Landes, Zusétzlich verkauften in den zwanziger Jahren des vorigen
Jahrhunderts drei protestatische Geschiftsleute, Wilson und Anderson (1824) sowie
Dunn (1827), Bibeln in der Hauptstadt. Ein britischer Seefahrer, Frederic Crowe,
der sich fiinf Jahre lang als Prediger in Guatemala aufhielt und eine Schule
griindete, wurde 1849 des Landes verwiesen, hinterlies aber keine Gemeinde.’

Eine protestantische Mission von Bedentung setzte in den spanischsprachigen
Gebieten erst ein, nachdem die USA in den Kdmpien um die Vorherrschaft in
Lateinamerika im 19. Jahrhundert sich gegen Spanier und Englinder hatten
durchseizen konnen und 1hren Anspruch auf die Hemisphdre in der Monroe-
Doktrin festgeschrieben hatten.® Die Grenze der Expansion des Wirtschafisraumes
USA nach Westen war durch den pazifischen Ozean gesteckt; nun galt es, die
Grenze nach Siiden hinauszuschieben. Die Mission wurde als ein Instrument dieser
Grenzverschiebung verstanden und als Ausdruck der Auffassung, daB das ,christli-
che” Amerika Gottes cigenes Land auf Erden und zur Herrschaft iber die
Hemisphére bestimmt sei. 1856 betrat mit Henry B, Pratt in Kolumbien der erste
offiziell von einer etablierten Kirche der USA entsandte Missionar lateinamerika-

7 Vgl Bmery: 1970, S. 2/14, und Zapata: 1982, 8. 9 ff, Die offiziellen Dokumente zu Crowes
Aufenthalt und Abschicbung sind auf 91 Sciten herausgegeben von Escobar (Hg.): 1984,

8 Vgl zu den Traditionen des US-amerikanischen SendungshewuBtseins und zum Aufstieg der
USA als Hegemonialmacht auf dem amerikanischen Kontinent Wehler: 1974, S, 7 ff, und 74 ff.
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nischen Boden. In den folgenden Jahrzehnten beschritt die Mlssmn die Wege der
Ausbreitung des US-amerikanischen Kapitals in Lateinamerika.” Richard Storrs, der
Vorsitzende des American Board of Commissioners for Foreign Mission brachte
dicses Verhdltnis aus der Sicht der Mission wie folgt zum Ausdruck: ,,..der Handel
und das Evangelium befinden sich in Harmonie zumindest darin, daB beider Ziel
kosmisch ist und die ganze Erde einbezieht... Nicht, dafl unsere Missionare mit
solcher Absicht hmausgmgen aber wo auch immer sie hingehen und ihre Lehren
bekannt werden, dort ist der Weg offen fiir breitere Handelsbeziehungen.“1°

Die anfinglich ungeordneten Aktivitdten verschiedener Kirchen und Missionsgesell-
schaften wurden 1916 auf dem Kongress des protcstantlschen Committee on
Cooperation in Latin America in Panama koordiniert."" Die 44 teilnehmenden
Kirchen und Missionsgesellschaften teilten Lateinamerika nach Operationsgebieten
auf.’? Im Blick auf den historischen und evangelikalen Protestantismus hat diese
Aufteilung bis heute die Folge, daB verschiedene Kirchen aus einer Stromung des
Protestantismus auf verschiedene Linder verteilt sind. So gibt es z.B. Presbyteria-
ner nur in Guatemala, Lutheraner nur in El Salvador und Honduras, die Latin
America Mission nur in Costa Rica usw.

Der historische und der evangelikale Protestantismus hatten zut jener Zeit ihre
Arbeit in Zentralamerika bereits sporadisch aufgenommen. Sie be annen etwa
glcn:hzemg in den letzten zwei Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts.” Sie kamen
damit in eine Situation starker Auseinandersetzungen zwischen den konmservativen
und liberalen Kriften in Lateinamerika hinein. Die Konservativen hatten bei ihrer
Favorisierung des kolonialen Systems und feudalistischer Produktion die Unterstiit-
zung und religidse Legitimation der katholischen Kirche. Den Liberalen -— mit
Interesse an der Modernisierung der landwirtschaftlichen Produktion und der
gesellschaftlichen Strukturen sowie eigener Anbindung an die USA iiber die
Exportwirtschaft — kam der US-amerikanische Protestantismus gelegen. Dement-
sprechend wurde etwa die erste protestantische Mission in Guatemala, die presby-
terianische, 1882 vom liberalen Machthaber Justo Rufino Barrios nach Guatemala
eingeladen. Wenn auch in der Regel die liberale Oberschicht nicht selbst konver-
tierte, so war doch gerade der historische Protestantismus wiltkommen; vor allem

9 Vgl Bastian: 1986, S. 101 fi.

10 Richard Storrs: Addresses of Foreign Mission. Boston Congregational House, 1900, iibersetzt aus
dem Spanischen nach dem Zitat bei Bastian: 1986, S. 107 {.

11 Vgl Prien: 1978, 8. 914 {f. und 798 If.

12 Eines der groBfen Themen des Kongresses war der Protestantismus ,als religidser Aspekt des
Panamerikanismus”, Bastian: 1986, S, 115.

13 Historische Missionen: Guatemala: Preshyterian Board of Missions (1882); Honduras: Episcopal
Church (1847), Methodist Church (1845); Nicaragus: Herrohuter (Iglesia Morava) (1945),
Episcopal Church 1896. Evangelikale Missionen: Guatemala: Central America Mission (1899),
der erste Missionar der Church of the Nazarene (1901); Honduras: Central America Mission
(1896), Wesleyan Methodist Church (1887); Nicaragua: Central America Mission (1904); EI
Salvador: Central America Mission (1896). Vgl. Wilson/Siewert: 1986, Holland (Hg): 1981,
Zapata: 1982, und Nelson: 1982,

14 Vgl unten, ILAL,
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Zunahme US-amerikanischer Missionen
Zentralamerika, 1895-1985 (absoiut)
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Graphik 2: Zunahme US-amerikanischer Missionen (Zentralamerika)

wegen der Verbreitung einer Wertorientierung an den USA unter den K_onvertitep
aus der Mittelschicht, der Errichtung von Schulen fiir die Mittelschicht sowie
wegen des Aufbaus konfessioneller Krankenhduser. Von seiten des historischen
Protestantismus richtete sich eine erzieherische Bemiihung vor allem auf die Ober-
und Mittelschicht, Auf diese Weise bildete er ein liberales Pendant zum konserya-
tiven Katholizismus, und er arbeitete dem liberalen Projekt direkt zu. Er .b.l'l.eb
allerdings zundchst auf die Mittelschicht beschréinkt und fand wenig religidse
Resonanz in der Oberschicht. Der evangelikale Protestantismus hingegen fand
Anhéinger fiir seine weltabgewandte Frommigkeit vor allem in den unteren
Schichten der Bevdlkerung und breitete sich quantitativ sehr viel schneller aus als
der historische. Er zielte auf die Bekehrung zur Kirche und die Einhaltung einer
rigiden Frommigkeitspraxis. o -
Die Pfingstkirchen begannen ihre Mission in Zentralamerika in den qrelﬂlger
Jahren." Es kam allerdings — trotz harter sozialer Konflikte in den zwanziger und
dreiBiger Jahren — zundchst nicht zu einem st.arken Wachstum der Pfingstkirchen

15 Guatemala: Assemblies of God (1937), Church of Ged, Cleveland (1944), Church of the
Foursquare Gospel (1955); Honduras: Assemblies of God (1937), -Church ol'- God, Cleveland
(1944), Church of the Foursqare Gospel (1951); Nicaragua: Iglesia Apostolica de la Fe cn
Cristo Jestis-México (1918), Asscmblies of God (1930), Church of God, Cleveland (1951); El
Saivador: Assemblies of God (1931), Church of the Foursquare Gospel (1955). Vgl
Wilson/Siewert: 1986, Holland (Hg.): 1981, Zapata: 1982.
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oder des Protestantismus insgesamt, Lediglich in Gebieten mit einer starken
wirtschaftlichen Umstrukturierung, zB. den Bananenenklaven wie Tiguisate in
Guatemala,'® 1iBt sich fiir jene Zeit ein signifikantes Wachstum des Protestantis-
mus — speziell der Pfingstbewegung — erkennen. Die Pfingstkirchen orientierten
sich dabei vollstéindig an der Unterschicht.

In den siebziger Jahren trat eine neue protestantische Kraft auf, die die
Interessen der aufsteigenden aber durch den sozialen Protest bedrohten oberen
Mittelschicht und der Oberschicht religios anfgriff: die charisamtischen Kirchen’
Sie fanden in den achtziger Jahren mit der Ausweitung der gesellschaftlichen Krise
vnd der Verhéirtung der Fronten in Zentralamerika regen Zuspruch unter der
modernisierenden (Industrie-) Bourgeoisie und der neuen Mittelschicht {profesiona-
les).

Ein Blick#auf das Wachstum des Protestantismus™ und die Zunahme der US-
amerikanischen Missionstittigkeit® in Zentralamerika zeigt einen deutlichen
Aufwintistrend beider seit den sechziger bzw. fiinfziger Iahren. Hinsichtlich der
Zunahme der Missionsaktivititen diirfte die SchlieBung Chinas fiir die Missionen
mit der Revolution und das damit verbundene Freiwerden von Kriften nicht
unwichtig sein. In den fiinfziger Jahren wurden auch die ersten groBen Evangelisa-
tionskampagnen US-amerikanischer Prediger in zentralamerikanischen Lindern
durchgefiihrt. In Guatemala und in Nicaragua war zwar schon 1921 bzw, 1924 eine
erste Groflevangelisation durch den spiteren Begriinder der Strategie des In-Depth
Evangelism (Evangelisacion a Fondo), Kenneth Strachan, durchgefiihrt worden
jedoch ohne weittragende Erfolge. In den fiinfziger Jahren begann eine Reihe von
groBen Evangelisationen in allen zentralamerikanischen Léindern, Die wichtigste
Kampagne diirfte die des pfingstlichen Heilungspredigers T.L.Osborne in Guatema-
la, El Salvador und Panama, 1953, gewesen sein?' Dieser wheldzug” — so das
verbreitete Vokabular — gab in den genannten Landern vor allem den Pfingstkir-
chén Aufirieb, meist zum Schaden der historischen und evangelikalen Kirchen,
Von groBer Bedeutung fir die Gesamtheit der protestantischen Kirchen in
Zentralamerika waren die Kampagnen des evangelikalen Instituts fiir In-Depth

16 Vgl dazu den Exkurs zur Semiintegration.

17 Guatemala: Gospel Outrcach (1974), Literacy and FEvengelism Inc. (1977), World Salt
Foundation Inc. (1982), Youth with a Mission (1982); Honduras: Globe Missionary Evangelism
(1976); Nicaragua: Gospel Outreach (1981); Ei Solvador; Youth with a Mission (1984). Vgl
Wilson/Siewert: 1986, Holland (Hg.): 1981, Zapata: 1982,

18 Vgl Graphik 1: Wachstum des Protestantismus in Zentralamerika, sowie dic Tabelle in Anhang
1.2.1.

19 Vgl Graphik 2: Zunghme der US-amerikanischen Missionen, Zentralamerika, sowie dic Tabelle
in Anhang 122,

20 Vgl Holland (Hg.): 1981, §. 76 und 113,

21 Vgl Holland (Hg.): 1981, S. 76, 61 und 134,
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Neue US-amerikanische Missionen pro Jahrzehnt
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Graphik 3: Neue US-amerikanische Missionen pro Jahrzehnt (Guatemala)

Evangelism (Instituto de Bvangelizacién a Fondo) in den frilhen sechziger Jahren
Hier wurden Mitglieder der zentralamerikanischen Kirchen als Laienaktivisten
eingebunden. Diese Strategie hatte einen stirkenden Effekt auf die Kirchen; dies
vor allem aufgrund der identitéitsfestigenden Wirkung der missionarischen Aktivitd-
ten auf die Laien-Aktivisten selbst, aber auch aufgrund eines realen Mitgliederzu-
wachses. Einen gewissen Miigliederzuwachs werden auch die Kampagnen des aus
Argentinien stammenden US-amenkamschen Predigers Luis Palau anfang der
siebziger Jahre eingetragen haben® Es ist freilich zu bezweifeln, da8 die Erfolgs-
meldungen von groBen Zahlen an Konvertiten™ auch viel aussagen dber die
tatsichliche Anzahl neugewonnener Mitglieder in protestantischenr Kirchen.
Dennoch ist eine gewisse Bedeutung der stindig zunehmenden Prisenz US-
amerikanischer Missionen™ und der offensiven und Offentlichkeitswirksamen

22 Guatemmala 1962 und 1968; Honduras 1963/64; im spanischsprachigen Teil Nicaraguas 1960,
1978/79 (mit Herausbildung von sog. Jangerschaftsgruppen (zur Discipleship vgl. oben, I.A4),
1980 (in Zusammenarbeit mit Campus Crusade for Christ); im englischsprachigen Teil
Nicaraguas 1967 und 1975; Costa Rica 1960/61; Panama 1977/78 mit schr geringem Erfolg,
Vgl. Holland (Hg.): 1981, 8. 113 fi,

23  Guatemala 1971, El Salvador 1970, Honduras 1970 und 1971, Nicaragua 1975 und Costa Rica
1972. Vgl. Holland (Hg.): 1981, §. 77, 8. 61, §. %, S. §. 114 f. und §. 42,

24  ..etwa 30.000 bei der Kampagne von In-Depth Evangelism 1968 in Guatemala; vgl. Holland
(Hg.): 1981, 8. 77 f.

25 Vgl Graphik 2: Zunahme US-amerikanischer Missionen, Zentralamerika, sowic die Tabelle in
Anhang 12.2.
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Prisentation des neuen religidsen Angebots fiir das Wachstum des Protestantismus
anzunehmen.

Antell der Pfingsthewegung am .
gesamten Protestantismus, 1936 - 1980 (In %)
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Graphik 4: Anteil der Pfingstbcwegung am gesamten Protestantismus

Es ist allerdings zu beriicksichtigen, daB der Protestantismus nicht in allen
gesellschaftlichen Schichten gleichmiBig wuchs; z.B. erreichte er erst durch die
charisamtische Bewegung gegen Mitte der siebziger Jahre die Oberschicht. AuBer-
dem ist von Bedeutung, daB die Evangelisationskampagnen sich vor allem an die
stddtische Bevilkerung richteten, der Protestantismus in Zentralamerika aber eine
vorwiegend rurale Erscheinung ist.?® Damit kommen die geselischaftlichen Bedin-
gungen stirker in den Blick, die bei den Menschen erst das Bedurfms nach einem
Wechsel ihrer religidsen Einbindung aufkommen lassen.

Im Zusammenhang von Wachstum des Protestantismus, missionarischer
Aktivitéit und gesellschaftlicher Lage ist auch die Beobachtung von Bedeutung, daB
nicht jener Kirchentypus den groBten Anteil am Protestantismus hat, der am
stirksten von missionarichen Aktivitdten avs den USA gestiitzt wird. Am Beispiet
Guatemala wird deutlich, daB der evangehka]e Protestantismus bei weitem die
groBte Zahl an US-amerikanischen Missioner ins Land bringt und der pfingstliche

26 Vgl unten Abschnitt I1.C.2.
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26 Vgl unten Abschnitt I1.C.2.
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die geringste.”’ Dennoch machen pfingstliche etablierte Gruppierungen und
pfingstliche Gruppierungen mehr als die Hélfte des guatemaltekischen Protestantis-
mus aus.”® Es kommen also noch weitere Faktoren hinzu, die iiber den Erfolg
eines religidsen Angebots entscheiden. Besonders wichtig unter ihnen ist vor allem
wohl, daf§ Botschaft und Praxis ciner Kirche der spezifischen Nachfrage nach Sinn
in besonderer Weise entsprechen.

Zusammensetzung des Protestantismus
Guatemala und Nicaragua (Typen, anteilig)
(Um 1980)

Typ B (20.8%)

T &%) \
Typ C'(6,8%) % ;

Typ C'(11,4%)

Typ B (17.5%) Typ A'(3,1%)
A TypA'{0.2%) Typ A (21,1%)
//@Twmm Rl
g e
z [ S }

Typ C (50.2%) Typ G (38.0%)

Guatemala Nicaragua
{n = 4986 Gemeinden) n=1284 Gegmelnden)

Quelle: Berachnung nach PROCADES:1880 und 1981,
und slgener typologlscher Zuordnung,

Graphik 5: Zusammensctzung des Protestantismus (Guatemala und Nicaragua)

Hinsichtlich des Arteils der verschiedenen Stromungen am Protestantismus in
Zentralamerika geht der Trend zu ciner deutlichen Zunahme der pfingstlichen
Ausprigungen” Die erst seit den dreiBiger Jahren in Guatemala aktiven Pfingst-
kirchen vereinigten 1980 insgesamt 57,1% des guatemaltekischen und 494% des

27 }«'gl. Graphik 3: Neue US-amerikanische Missionen pro Jahrzehnt (Guatemala), und die Tabelle
in Anhang 1.2.3.. 'Wic alle statistsichen Daten ist auch diese Tabelle problematisch, Viele
char.lsmausche Missionen sind sehr klein und operieren, ohne von den Quellen der vorliegenden
Statistik erfaBt zn werden,

28 Vgl unten, Graphik 5: Zusammensetzung des Protestantismus (Guatemala und Nicaragua); vgl.,
auch die Tabellen in den Anhingen 1.2.11. und 12.12.

29 Vgl Graphik 4: Autell der Pfingstbewegung am g ten Protestantismus, und die Tabelle in
Anhang 124,
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nicaraguanischen Protestantismus auf sich.®® Dabei ist eine starke Zunahme von
den (noch nicht etablierten) pfingstlichen Gruppierungen (Typ C°) festzustellen;
von den 377 (!) einzelnen Kirchen, die 1985 in Guatemala auszumachen waren,
gehort der gréfte Teil diesem Typ an. Dennoch sollte man die Bedeutung dieser
Tatsache nicht iiberschitzen, denn die einzelnen Gruppen spalten sich laufend,
gewinnen aber kaum neue Mitglieder hinzn, Im Hinblick auf die Mitlgiederzahlen
herrscht der ectablierte Protestantismus vor, nicht der sektire — auch und vor
,allem in der Pfingstbewegung.” So sind es die etablierten pfingstlichen Gruppie-
rungen, die in den letzten Jahren den stirksten Mitgliederzuwachs hatten. Rine
wichtige neue Kraft ist zuséitzlich der charismatische Protestantismus, Seine
Mitgliederzahl ist zwar immer noch sehr gering im Vergleich zum gesamten
Protestantismus, aber seine Wachstumsrate ist hoch. Er hat eine soziale Begren-
zung seiner Ausdehnung auf die Mittel- und Oberschicht; die Oberschichtsorientie-
rung, gepadrt mit der entsprechenden Finanzkraft, steigert allerdings seine gesell-
schaftliche Dynamik betrichtlich, :

Di¢' Beziehung zwischen historischein und evangelikalem Protestantismus ist
durch eine Konkurrenz um Mitglieder sowie durch einen starken theologischen
Einflu des evangelikalen auf den historischen Protestantismus gekennzeichnet. Der
nahezu gleichzeitige Beginn der Arbeit beider Stromungen in Zentralamerika hat
es dem historischen Protestantismus nicht erlaubt, starke Positionen in der guate-
maltekischen Gesellschaft zu beziehen und auszubauen bevor die intensive
evangelikale Breitencvangelisation einsetzte. Somit war von Anfang an ein hSherer
Anteil evangelikaler Kirchen als historischer Kirchen am Protestantismus angelegt.
DaB} in Nicaragua weiterhin der historische Protestantismus eine so starke quantita-
tive Position innehat,” ist lediglich in der tiefen Verankerung der Moravian
Church als einer ethnischen Kirche unter den Miskitu begriindet,

Die genannte Entwicklung des Protestantismus in Guatemala Kifit sich von der
der Gesellschaft nicht trennen. Die fiinfziger und vor altlem die sechziger Jahre, in
denen das Wachstum des Protestantismus deutlich zuzunehmen begann, waren in
Zentralamerika eine Zeit raschen gesellschaftlichen Umbruchs, gefolgt von einer
wirtschaftlichen Krise, die gegen Ende der siebziger Jahre anhob und bis heute
nicht iiberwunden ist. Man kann davon ausgehen, dafl die starken Verdinderungen
in den Formen der Produktion und der gesellschaftlichen Organisation, vor altem
die zunehmende ‘Polarisierung der Gesellschaften, nach neuen religidsen Interpreta-
tionsformen verlangen.

30 Vgl Graphik 5: Zusammensetzung des Protestantismus (Guaiemala und Nicaragna), in diescm
Abschaitt.

31 Neuere Daten der guatemaltekischen Verwallung (Minisiro de Goberancién: Registro de
Reconocimiento de Persaneria Jurldica; Orden alfabélico de iglesias reconocidas en su
personerta jurldica a partir de 1973, Stand Februar 1986} und eigene Beobachtung (bis Februar
1986), verglichen und bereinigt anhand der statistischen Daten von 1980.

32 Vgl. 2 Guatemsla und Nicaragua in der Graphik 5: Zusammensetzung des Protestantismus
(Guatemala und Nicaragua), die Anteile der Typea C und C* sowic B und B',

33 Vgl Graphik 5: Zusammensetzung des Protestantlsmus (Guatemala und Nicaragua), in dicsem
Abschnitt,
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Protestantischer Beviikerungsantell
nach Departements (Zentralamerlka, 1980)
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Quelle: PROCADES: 1979 bis 1883; naticnale 2snsen.

Graphik 6: Protestantischer Bevélkerungsanteil nach Departements (Zentralamerika)

2. Der landliche Schwerpunkt des zentralamerikanischen Protestantismus

Die Regionen des Zentralmassivs und der Westkiiste Zentralamerikas verzeichnen
heute das stirkste Wachstum des Protestantismus, wenngleich die Ostkiiste die
lingste Tradition und den héchsten Bevilkerungsanteil des Protestantismus
aufweist® Der Protestantismus kam zur Zeit der Machtiibernahme der Liberalen

34 Vgl Graphik 6: Protestantischer Bevolkerungsanteil nach Departements (Zentralamerika), in
diescm Abschnitt und in Anhang 1.1.2; zur Ostkilste vgl. unten, Abschnitt I.C.5. Zur geographi-
schen Orientierung in den folgenden Uberlegungen vgl. dis Karte im Anhang 1.1.1., auf der die
Namen der Departements aller zentralamerikanischen Linder eingezeichnet sind.
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Lindliche Gesellschaftsstruktur (Zentralamerika)

Flachen- Bevolkernungs- Schichten-

anteil (%) aoteil (%) zuordnung
Landlose Arbeiter - 217 .
Semiproletarisierte 6,6 488 } Unterschicht
Minifundisten
Mittelbauern, Handler 20,2 19,1 Zwischenschicht
Gewerbetreibende,
Verwalter
Latifundisten 732 44 Oberschicht
(davon Gtofbetricbe) (38,0) 04)

o 100,0 100,0

Quelle: Berechoungen nach Boris/Rausch (Hg): 1983.

Tabelle 2: Landliche Gescllschaltsstruktur (Zentralamerika)

in dic spanischsprachigen Gebicte der zentralamerikanischen Linder. Er begann
allerdings erst mit der agroindustriellen Integration Zentralamerikas in den
Weltmarkt in den finfziger Jahren auf signifikante Weise zu wachsen®® Die
Ubersichtskarte iiber Zentralamerika® fiihrt dariiber hinaus vor Augen, daB der
zentralamerikanische Protestantismus vor allem in den Xndlichen Gebleten stark ist.
Auch hier zeigt sich der Zusammenhang von kapitalistischer Integration und
Wachstum des Protestantismus, denn Zentralamerika ist iiber die Ausbeutung des
Bodens in die Weltwirtschaft integriert und nicht iiber die industrielle Produktion.””
Die Landwirtschaft blieb auch nach der einsetzenden Industrialisierung in den
fiinfziger und sechziger Jahren der wichtigste Entwicklungspol.® Demzufolge erlitt
primér das Land und nicht die Stadt tiefgreifende wirtschaftliche und gesetlschaftli-
che Transformationen und deren Folgen: Konflikte ,deuteten sich besonders in
den peripheren Gebieten an, in denen traditionelle Wirtschafts- und Geselischafts-
strukturen von dem expansiven moderrien Sektor der Agrarwirtschaft einfach
iberrollt wurden. ..(D)ie Gewalt vollzog sich lautlos in Prozessen der Verdringung
und der Verarmung*”. Diese Entwicklung hinterlieB eine stark polarisierte

35 Vgl Graphik 1; Wachstum des Protestantismtis in Zentralamerika, 7u Beginn dicses Abschuitts
und die die Tabelle in Anhang 1.2.1,

36 Vgl. Graphik 6: Protestantischer Bevolkerungsamteil nach Depart ts (Zeniral ika), in
diesem Abschnitt und in Anhang 1.1.2.

37 Vgl Bambirra: 1983, S. 23 ff. und 74 ff.

38  Vgl. Boris: 1983, 8. 32 1.

39 Sandner: 1985, S. 218.
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Yindliche Klassenstruktur.® Nach einer Zeit erheblicher Wirtschaftsdynamik auf der
Basis von Abhingigkeit und innerer Polarisierung in den sechziger und siebziger
Jahren begann gegen Ende der siebziger Jahre mit der Verschlechterung der
Terms of Trade ein wirtschaftliches Desaster, das mit einer tiefgreifenden, bis
heute wihrender politischen Krise einhergeht. Nach Edelberto Torres Rivas hat
diese die Qualitit eines Bruchs in der Kontinuitdt der kapitalistischen Entwicklung
Zentralamerikas. In diesem Sinne hat die Krise schwerwiegende Konsequenzen
nicht nur fiir die Unterschicht, sondern auch fiir die Herrschenden und die
Zwischenschichten. Im Rahmen dieser Entwicklung von Transformation und Krise
gewinnt der Protestantismus zunehmend an Bedeutung vor allem auf dem Land,
aber auch in den Hauptstiidten,

Stadtische Gesellschaftsstruktur {Zentralamerika)

Bevolkerungs- Schichten-

—anteil (%) mordnung
Marginalisicrte 190 )
Stadtische Arbeiterklasse 55,0 ¥ Unterschicht
Selbstandige Mittelschicht 12,0 . .
Abhingige Mittelschicht 12,5 } Zwischenschicht
Grofle und mittlere 1,5 Oberschicht
Bourgeoisic

100,0

Quelle: Berechnungen nach Boris/Rausch (Hg): 1983,

Tabelle 3: Stidtische Gesellschaftsstrukiur (Zentralamerika)

Die gesellschaftlichen Strukturen der Stidte blieben linger unverdndert als die
auf dem Lande. Erst mit der beginnenden Industrialisierung und Biirokratisierung
in den sechziger Jahren wandelte sich die Geselischaftsstruktur der Stidte durch
Proletarisierung und Marginalisierung auf der einen sowie die Herausbildung einer
neuen Mittelschicht und einer Industriebourgeoisie auf der anderen Seite.? Der
protestantische Anteil an der Gesamtbevélkerung liegt in den Hauptstéadten meist
unter dem nationalen Durchschnitt,”® Dies liegt kaum daran, daB in den Haupt-

40 Vgl Tabelle 2: Landliche Geselischaftsstruktur in Zentralamerika, in diesem Abschnitt.

41 Vgl Torres: 1983, S. 71 ff,

42 Vgl Boris: 1983, S. 41, und Bods/Hied}/Sieglin: 1983, S. 98 und 100, Vgl. auch unten, den
Abschnitt ILCA.

43 Vgl dic Karten in Graphik 6: Protestaniischer Bevdlkerungsanteil nach Departerments {Zentrai-
amerika), in diesem Abschnitt (auch in Anhang 1.12) und in Anhsng 115, sowie die
Tabelle 4: Zusammensetzung des stadtischen Protestantismus, in diesem Abschnitt,
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stddten weniger Missionsaktivititen stattgefunden hitten als auf dem Lam_i.e. Im
Gegenteil, auf die urbanen Zentren konzentrierten sich die meisten grloﬂeren
Kampagoen, und die tmeisten Kirchen haben ihre Verwaltpngszentra!cn in den
Hauptstiidten. Der geringere protestantische Bcvﬁlkerungsantt?ll diirfte vlelmehr.vor
allem auf die —~ im Vergleich zum l#ndlichen Raum — geringere 5ese]lscha.ftl:che
Transformation der Stidte zuriickzufithren sein. Dariiber hinaus zeigt sich — vor
allem dann, wenn man die atlantische Kiistenregion als einen Sonderfall unberiick-
sichtigt 1iBt — ein iberdurchschnittlich hoher Anteil des histonscl}en P"d qes
evangelikalen Protestantismus in den Stidten.*® Diese Tatsache weist fiir b_egdc
Stromungen zunéichst einmal eine leicht stirkere Bindung an das urbane Milicu
auf. Zuriickzufithren ist diese Priferenz zum Teil auf eine meht oder weniger
starke Bindung der frilhen missionarischen Aktivitdten dieser Strémungen an die
stadte.*® Zugleich spielte auch die Mittelschichtsorientierung des frithen histori-
schen Protestantismus eine gewisse Rolle*® Die statistischen Daten” zeigen
dariiber hinaus, daB der Pfingstprotestantismus im ldndlichen Raum tendentiell
stirkereetabliert ist als in der Stadt. Die Pfingstbewegung scheint auf die starken
gesellschaftlichen Umwilzungen eine fiir die Opfer plausiblere Antwort geben zu
kénnen.

Die folgenden Abschnitte werden die spezifischen Situationen aufzuzeigen sthen,
in denen sich vorzugsweise eine Nachfrage nach Angeboten des Protestantismus
entwickelt; zundichst ist die Lage der beherrschten, sodann die der herrschenden
gesellschaftlichen Schichten und der Zwischenschichten Gegenstand der Untersu-
chung,

44 Vgl Tabelle 4: Zusammensetzung des siddtischen Prolestantismus, in diessm Abschaitt.

45 Vgl die entsprechenden verstreuten Angaben bei Holland (Hg): 1981. Die Bindung des
historischen und evangelikalen Protestantismus an die urbanen Regionen war in Costa Rica
stark, und der Antell des historischen Protestantismus in der Hauptstadt liegt uber dem
pationalen Durchschnitt; in Guatemela konzentricrten sich die historischen Missionen schoa frith
auf den landlichen Raum, und der Anteil dieser Stromung in der Hauptstadt liegt vater dem
nationalen Durchschaitt. Vgl. dazu Tabelle 4; Zusammensetzung des stiidtischen Protestantismuss,
in diesem Abschnitt.

46 Im Blick auf die statistischen Daten ist in dicsem Zusammenhang wichtig zn wissen, daB es in
Guatemala neben der Hauptstadt wichtige urbane Subzentren wie Quetzaltenango und
Retalhulou gibt; vgl. Anhang 1.1.6.

47 Vgl Tabelle 4: Zusammensetzung des stddtischen Protestantismus.
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Zusammensetzung des stidtischen Protestantismus
im Vergleich mit der des nationalen
Guatemala, Nicaragua, Costa Rica, Panama
(Um 1980, Strémungen' anteilig, in %)

Guatzcmala 5 Nicaragua Costa Rica Panama

AJA" 79 10,0 194 24,2 82 7,0 16,5 11,6
(A7ac - -8 Wy 82 @6 (1635 (D)
ohne die Departements
der Atlantikkiste)
B/B* 35,1 32,8 36,1 26,4 40,7 35,0 40,0 41,0
c/cr 56,5 57,1 4,5 494 51,1 58,0 43,5 47,4
D 0,5 0,1 - - - - -

1000 10040 1000 1000 100,0 1000 100,0 1000

1 Historischer Protestantismus: Typen A uad A% evangelikaler Profestantismus: Typen B
und B pfingstlicher Protestantismus: Typen C und C% charismatischer Protestantismus:

Typ D.
2 Zusammensetzung des Protestaatismus in der Hauptstadt,
3 Zusammensetzung des Protestantismus auf nationalem Nivean.

Quelle: PROCADES: 1980 bis 1983; eigene typologische Zuordnung.

Tabelle 4: Zusammensetzung des stadtischen Protestantismus

3. Migration, Marginalisierung und Gewalt in der Unterschicht

Der Faktor der Entwurzelung aufgrund von Migration spielt in der Entwicklung
des Protestantismus in vielen Gebieten eine wichtige Rolle. Vor allem solche
Gebiete sind betroffen, in denen die Landwirtschaftsgrenze in unbewirtschaftete
Regionen vorangetrieben wird und/oder Bodenschitze abgebaut werden;*® ebenso
Regionen, in denen die moderne kapitalistische Landwirtschaft in ihrer Frithphase
(finfziger Jahre) Arbeitskrifte brauchte.®

48 Dies sind vor allem die Departements El Petén, Alta Verapaz, Izabal und zT. Quiché
(Guatemala) sowie Jinotega, Matagalpa und Rio San Juan (Nicaragua).

49 Vor allem Escuintla, Retalhule, Suchitepéquez (Guatemala), Choluteca, B! Paraiso (Honduras),
Chinandega und Lesn (Nicaragua) sowie die chemaligen Bananenenklaven.
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Exkurs: Zu Protestantismus und Migration
Ganz besonders deutlich zeigt sich die Rolle der Migration fir das Wachstum des Protestantismus im
landlichen Raum in der Situation des guatemaltekischen Departaments Ef Petén. Mit 418%
protestantischem Bevolkerungsanteil steht es an der Spitze im spanischsprachigen Zentralamerika; es
handelt sich hierbei vor allem um Pfingstprotestantismus (79,2% des gesamten dortigen Protestantis-
mus). Ein traditioneller Missionsschwerpunkt einer bestimmten Kirche, der fiir dic Entwicklung des
Protestantismus von Bedeutung gewesen ware, 1iBt sich im Petén nicht erkenmen® Einfliisse aus
dem benachbarten Belize sind cbenfalls nicht auszumachen. Per Petén war allerdings in den
vergangenen zwei Jahrzehnten das stirkste Finwanderungsgebiet Zentralamerikas®! Bis in die
fiinfziger Jahre hinein war dieser tropische Urwald lediglich von cinigen Gruppen von Tieflandindi-
genss und wenigen Siedlern bewohnt, Ab 1959 wurde von der Regierung die Besiedlung des Petén
durch Kleinbauern gelordert, was eine erste Binwanderungswelle zur Folge hatte. 1964 hatte El
Petén bereits einen protestantischen Bevilkerungsanteil von 94%52 In den sechziger und sicbziger
Jahren creichten den Petén weitere Einwanderungswellen andermorts vertricbener und arbeitsios
gewordener K}ciubauem. Vertreibungen creigneten sich wa. haufig durch die gewaltsame agrarkapita-
lisitsche ErschlieBung dor nordlichen Region der Nachbardepartaments von El Petén, Alta Verapaz,
Izabal und, z.T., El Quiché —— der sog. Franja Transversal del Norie ~, durch die Militarregicrungen
Laufe® der sicbziger Jabre. Der Begine extensiver Viechwirtschaft und Funde von Bodenschatzen
vor allem im Gretzbereich zu Alta Verapaz hatten weitere Vertreibungen innerhalb der Region und
nun auch Semiproletarisierung der Landbevdlkerung zur Folge. In den Gegenden, in denen Boden-
schitze gesucht werden und die Semiproletarisierung weiter fortgeschritten ist, liegt der profestanti-
sche Bevélkerungsanteil deutlich hahker als im Rest des Petén, Diese Entwicklungen begleitend ist der
protestantische Bevilkerungsanteil im Petén von 1964 bis 1980 mit eincr Wachstumsrate von
insgesamt 344,7% (also mit einer durchschnittlichen jahrlichen Rate von 22,9%) angesticgen>® Den
hichsten Anstieg des protestantischen Bevolkerungsanteils @herhaupt im genannten Zeitraum
verzeichnet Alta Verapaz: von minimalen 1,5% im Jahre 1964 auf 13,8% im Jahre 1980; der
protestantische Bevolkerungsanteil ist dabei in Alta Vcra&az heute in dem Munizip mit den scharfsten
wirtschaftlichen Umwandlungen bei weitem der hdchste.

Die Problematik der Migration spiclt auch in den stddtischen Bellungsréumen einc wichtige
Rolle fiir das dortige Wachstum des Protestantismus. Die zunehmende Verdringusg von Menschen
aus der landwirtschaltlichen Produktion aufgrund der dortigen Umwilzungen in den sechziger und
sicbziger Jahren und der militirischen Gewalt auf dem Lande léste eime Fluchtbewcgung in die
Stadte aus”® Breite Marginalititsgiirtel legten sich um die Zentren und nahmen die Massen auf, die
von der gering entwickelten industriellen Produktion nicht aufgefangen werden komnten. In der
Entwurzelung und (anfinglichen) Desorientierung und Desorganisation dieser Bevilkerung spielen

50 Missionsbemiihungen der Iglesia Nazarcna, deren Schwerpunkt in Alta Verapaz lag (vgl. Zapata:
1982, S. 88 1.}, haben keine weitere Bedeutung gehabt, Die Missionen jn El Petén vermchrten
sich mit dem Fluff der Einwanderng.

51 Bevilkerungswachstum 1964/1980: Guatemala im Durchschnitt 43,8% (=2,9% durchschn. jahrl.
Wachstum), El Petén 39%6% (=26,4% durchschn, jihel. Wachstum).

52 Dies bei cinem nationalen Durchschnitt des protestantischen Bevélkerungsanteils von etwa 7,3%.
Die im nationalen Zensus angegebenen 8,2% beruben mit groBer Wahrscheintichkeit auf einem
Fehler i der Zahlung; vgl. Stahlke: 1966, S. 116. Der Naherungswert von 7,3% erscheint
angemessener.

53 Dies bei cinem durchschnittlichen Wachstum des nationalen protestantischen Bevélkerungsanteils
von 147,8% (9,8% durchschn. jihrl, Wachstum) im gleichen Zeitraum, ’

54 Das Munizip Chiséc hatte 32,9% Protestanten in der Gesamtbevilkerung im Jahre 1980 bei
einem departamentalen Durchschnitt von 13,8% im Departement Alta Verapaz,

55 Vgl Bers: 1983, 8. 51.
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protestantische Kirchen,® vor allem plingstliche und in geringerem MaBe auch evangelikale, eine
groBe Rolle; dies umso mehr als die katholische Kirche in den armen Vorstidten lange Zeit fast
nicht verireten war.’? Dem entspricht, dal gerade in den stidtischen Randgebieten die plingstlichen
Gruppierungen (Typ C') besonders stark vertreten sind.

In den hetroffenen léndlichen Gebieten kommen kapitalistische ErschiieBung,
Migration, Vertreibung und das Erleiden von physischer Gewalt zu einem Entwick-
lungssyndrom zusammen, dessen Opfer, indigene Bevélkerung wie Einwanderer,
eine tiefgreifende Krise aller ihrer Lebensbedingungen erfahren. Eine ebensolche
Krise erfahren die Migranten vom Land in der Anonymitdt der Stidte durch ein
Leben unter den Bedingungen sozialer Marginalitit. Die Situation der Migranten
ist vor allem von zwei Faktoren geprigt: Sie haben durch die (oft gewaltsam oder
aus Not erzwungene) Abwanderung ihre gewohnte soziale und kulturelle Umge-
bung verloren, und sie sind den Schwierigkeiten eines Neuanfangs unter harten
und ungewohnten Bedingungen der Wildnis oder der (Semi-) Integration in abhiin-
gigen Arbeits- und Lebensformen in der agrarkapitalistischen Produktion oder im
stddtischen Leben ausgesetzt. Im allgemeinen sind es pfingstliche Kirchen, die die
Nachfrage nach Sinn in einer solchen Lage beantworten,

Die Semiintegration ist ein weiterer wichtiger Faktor unter den sozialen Bedingun-
gen der Zunahme des Protestantismus in der Unterschicht. Der Termimus ,,Semiin-
tegration™ meint eine nur partielle Subsumtion unter bestimmte Produktions- und
Konsumtionsweisen. Die Semiintegration ist eine Begleiterscheinung der kapitalisti-
schen Umstrukturierung der zentralamerikanischen Wirtschaften. Entsprechend dem
Grad der okonomischen Integration und der vorherrschenden Wirtschaftsform
nimmt die Semiintegration verschiedene Formen an und erreicht unterschiedliche
Grade von Virulenz im subjektiven Erleben. Sie ist vor allem in Regionen mit
beginnender und fortschreitender Integration in kapitalistische (Export-) Produktion
von Bedeutung;*® aber sie erreicht in zunchmendem MaBe auf indirekte Weise
iiber die ,formelle® und die ,Marktsubsumtion®® auch Gebiete mit relativ
geringer wirtschaftlicher Produktivitdt und Dynamik.®

56 Vgl zum Protestantismus in marginalen Vorstadtregionen Guatemalas Roberts: 1967.

57 Vgl Calder: 1970, S. 137.

58 Vgl in PROCADES: 1979 bis 1983 (Listen des ersten Teils), dic dem Typ C* zuzuordnenden
Gruppierungen,

59 Stark integriert bei technisierter Produktion: Escuintla, Retalhuleu, Suchitepéquez (Guatemala),
Choluteca, Et Parafso (Honduras), Chinandega und Le6n (Nicaragua); iber die Kaffeeskonomie:
San Marcos, Quetzaltenango, Solols, Chimaltenango (Guatemala), Matagalpa, Jinotega, Masaya
und Carazo (Nicaragua). Beginnende Marktintegration #iber neue Produkte: Santa Barbara,
Copén (Honduras) u.a,

60 Zu diesen Begriffen vgl. die Untersuchung von Bennholdt-Thomsen: 1980, S. 80 ff., iber die
Formen, in denen Kleinproduzenten dem Agrarmarkt unterworfen werden,

61 Dic sozialen Folgen dieser indirekten Formen der Subsumtion lassen sich erkennen in der
Untersuchung von Smith: 1981, S. 63 ff. und 113 ff,, Gber die indigens Gemeinde San Miquel
Ixtahuacin in San Marcos {Guatemala), Vgl auch unten; S. 157 ff.
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Exkurs: Zu Protestantismus und Semiintegration

Aus dem groBen Gebiet mit einem Gberdurchschnittlichen protestantischer Bevélkerungsanteil im
Shdwesten Guatemalas sei hier das Departement Escuintla zur niheren Betrachtung herausgegriffen.
Das Departement hal eine lange Geschichte wirtschaftlicher Transformationen, die im Munzip
Tiquisate 1936 mit ciner Bananenplantage der United Fruit Company (UFCO)® begannen, Die
Gkonomische Entwicklung forderte sozialen Trbut. ,,Tiquisate has been called an cutstanding example
of productive efficicncy and social disorganization.. Drunkeness, prostitution, lax family relations,
strang social antagonisms are all present. > Im Jahre 1940 leitete der US-zmerikanische Missionar
John Franklin cben dort die Arbeit der Asambleas de Dios- (Assemblics of God) ein® Die starken
okonomischen Wandlungsprozesse, cine starke Einwanderunp®™ und das zur gleichen Zeit heftig
propagicrte neue religidse Angebot verursachten cin rasches Wachstum der Plingstbewegung. Unter
dbnlichen Bedingungen wuchs zur sclben Zeit in [zabal und Zacapa, den anderen Niederlassungen
der UFCO, der Protestantismus ebenfalls. 1950 lag Escuintla mit einem profestantischen Bevdlke-
rungsanteilanteil von 59% deutlich Ober dem naticnalen Durchschnitt von 2,8%.5 Der Baumwoll-
boom der fjmfziger Jahre erfalite das Depariement mit ersten Landannexionen durch die Oligarchie
und dem Begion groBflachiger Exportproduktion flankiert von agroindustriellen Verarbeitungsanala-
gen. 1%4 lag der protestantische Bevolkérungsanteil bei 11,2%, deutlich fiber dem nationalen
Durchschaitt von 7,3%. Dabei hatten die Pfingstkirchen einen leichten Vorsprung vor den histori-
schen und evangelikalen%” In den sechziger Jahren kam es zu einer weiteren Konzentration des
Eigentums sowie zur Chemisierung und Mechanisienung der Agrarproduktion. Dadurch wurde ein
groBer Teil der Arbeitskrafte in der Landwirtschaft nicht mehr gebraucht und allenfalls noch saisonal
beschaftigt, Viele wanderten ab.%® Durch die Saisonarbeit — =z der die Bavern aus dem Hochland
auch heuie noch anreisen missen — wird auch weiterhin ein Teil der sozialen Folgeprobleme der
kapitalistischen Produktion aus dem Departement abgewilzt. Eine weitere soziale Folge der
Entwicklung der sechziger Jahre ist ,der rasche Zerfall einer landlichen Kleinbourgeoisie®?, die nun
eine randstindische Existenz als (z.T. semiproletarisiertes) Kleinbauerntum fihrt oder auch abwan-
dert. Die weiterhin ansissigen Landarbeiter und Kleinbauern sind in die agrarkapitalistische
Produktion integriert, ohne jedoch Zugang zu dem entsprechenden Konsum zu haben. Die entstehen-
den sozialen Spannungen losten in der zweiten Halite der sicbziger Jahre harte Arbeitskimple aus.
Der Protestantismus wuchs nach 1964, also nach der vollzogenen Subsumtion und bei stagnicrender
Einwanderung, nur noch unterdurchschnittlich schnell; das Departement fiegt heute auch our poch
wenig Gber dem pationalen Durchschnitt. Der Anteil der Pfingstbewegung am Protestantismus hat in
Escuintla allesdings zugenommen; zu ihr gehren 1980 schon 68,0% des dortigen Protestantismus,
Das Depariement Retalhulen, mit 24,4% protestantischem Bevilkerungsanteil im Jahre 1980,
gehort demselben Wirtschaftsraum an und hat eine dhnliche Entwicklung durchgemacht, Diese begann
allerdings erst viel spater, da das Departement keine frithe Transformation durch Bananenproduktion
erfubr. In den sechziger Jahren erfolgt allerdings dann dic Integration in die mechanisierte und
chemisierte kapitalistische Produktion genauso schnell wie in Escuintla, allerdings bei weniger
flankierender Agroindustrie und mit einer deutlich stirkeren Konzentration des Grundbesitzes. Durch
diese Faktoren wurde die Transformation schérfer, und es ficlen durch sic mehr Menschen in die

62 Vgl Barry/Preusch: 1986, S, 226,
63 Dessaint: 1962, S. 349,
64 Vgl Zapata: 1982, S. 133,
65 Vpl, Molina (Hg.): 1978a, 8. 40,
Vgl. Direccion Nacional de Estadfstica: 1950,
67 Berechaung pach Stahlke: 1966,
68 Vgl Molina (Hg.): 19783, S. 49 und 39.
69 Molina (Hg.): 1978b, S. 128,
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Marginalitﬁt.m Dieser Proze wurde von cinem rapiden Anstieg des Protestantismus begleitet: von
29% Anteil an der Bevolkerung des Departements 1964 auf 24,4% im Jahre 1980. Zudem ist in
dieser Zeit die Plingsthewegung mit 56,5% am gesamten dortigen Protestantismus die stirkste
protestantische Stromung im Depariement geworden. 1964 war dies noch der historische Protestantis-
mus mit der presbyterianischen Kirche.’! Die scharferen Transformationsprozesse und der hohere
Grad der dadurch hervorgerufenen Polarisicrung in Gestalt der Marginalitat groBerer Bevalkerungsan-
teile brachten in Retalhuleu ein ungleich starkeres Wachstum des pfingstlichen Protestantismus mit
sich als in Esquintla. Diese Tendenzen sind auch in vergleichbaren Departements anderer zentralame-
rikanischer Linder zu beobachten,

In Honduras haben dic Departements an der guatemaltckischen Grenze, Santa Barbara, Copdn
und Ocotepeque, einen iiberdurchschnittlich hohen protestantischen Bevélkerungsanteil und eine starke
Plingstbewegung. Santa Barbara und Copén sind Missionsschwerpunkte der evangelikalen Central
America Mission und spiter der pfingstlichen Asambleas de Dios und Iglesia de Dios. Zudem
befinden sich dic Departements seit den siebziger Jahren in einem Prozess zunchmender Integration
in kapitalistische Agrarexportwirtschaft.” Ocotepeque hat noch eher traditionelle landwirtschaftliche
Strukturen, ist aber ein wichtiger Verkehrsknotenpunkt rwischen El Salvador, Honduras und
Guatemala; es ist auch Missfonsschwerpunkt der Amigos (Quaker). Eine Gegenprobe liefern die
benachbarten Departements Lempira, Intibucd und La Paz entlang der Grenze zu El Salvador. Diese
Region hatte 1930 einen schr niedrigen protestantischen Bevdlkerungsanteil (3,1% im Durchschnitt)
und wenig Pfingstkirchen darunter; sie liegt mugleich isoliert, ist nur geringer gesellschaftlicher
Polarisierung unterworfen, und dic Produktions- und Lebensformen sind teaditionell. Nachfrage nach
plingstlicher Religion entstand erst in den achtziger Jahren mit dem Fiichtlingsstrom aus El Salvador
und der zunehemnden Militarisierung und Konfliktivitit der Zone.™

In Nicaragua bt sich eine Ahnliche Verbindung zwischen der Subsumtion unter die Bediqﬁun-
gen kapitalistischer Okonomie (Kaffeeanbau) und dem Wachstum des Protestantismus erkeanen.’® In
den Departements Jinotega und Carazo sowic, zum Teil, Matagalpa und Masaya herrschte eine hohe
gesellschaftliche und wirtschafttiche Dynamik durch die arbeiisintensive und wenig industtialisterte
Kaffecproduktion in mittleren Betrichen bei gleichzeitiger ,,Marginalisicrung und Schwachung®™ der
Produzenten im Laufe der siebziger Jahre, In Jinotega kommt noch hinzu, daB dieses Departement
Einwanderungsziel der Landarbeiter und Kleinbauem war, die in den sechziger Jahren von der
agrarindustriellen Produktion aus Chinandega und Ledn’® verdrangt worden sind. In allen genannten
Departements, auBer Masaya, ist der Anteil der Plingstbewepung am Protestantismus hoch. Die
auBerordentlich hohen Anteile in Jinotega und Matagalpa geben zu einem groBen Teil aber auch
darauf zurick, daB dic Asambleas de Dios schon seit 1937 einen Missionsschwerpunkt in Matagalpa
baben und, vor allem in Jinotega, anfinglich weitgehend konkurrenzlos missionieren konnten,

Marginalitit bzw. Semiintegration ist zwar vor allem ein lindliches Phanomen’ In den
Armutsgfirteln der Stadte aber stellt sich dicses Problem chenfalls, und zwar vor allem fir die
migewanderte Bevolkerung und fir die in den sicbziger und achtziger Jahren arbeitslos gewordenen

70 Vgl Molina (Hg.): 1978b, 8. 126 if.

71 Vgl Stahlke: 1966. Es handelt sich um die Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de
Guatemala, von der im zweiten Haupiteil die Rede sein wird.

72 Vgi, Rueppel: 1983, S, 209,

73 Augenzeugen aus der Region berichten von ciner starken Zunahme pfingstlicher Kirchen in der
Region im Laufe deor achtziger Jahre.

74 Vgl 7om folgenden bes. Boris: 19833, S. 269 f,, und Molina (Hg.): 1978b, §. 247 ff.

75 David Keimowitz/Joseph R, Thome: Nicaraguas Agrarian Reform. The First Year (1979—1980).
In: Thomas W. Walker (Hg): Nicaragua in Revolution. New Yotrk, NY, 1982, S. 500, zitiert
nach Boris: 1983a, S. 269 {,

76 Chemisierung, Mechanisicrung und Ausweitung der Produktionsflichen auf den erfragreichen
groflen Flachen des Kistenticflandes.

77 Vgl Torres: 1983, 8. 23,
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oder von den ReallchneinbuBlen betroffencn Industricarbeiter.’® Fast die Halfte der urbanen
Bevilkerung Zentralamerikas lebte Anfang der achiziger Jabre dariber hinaus in Armut, 25% sogar
in extremer Armut; eine Ziffer, die sich im letzten Jahrzehnt drastisch echaht hat.”™ Diese Menschen
sind micht oder nur durch Gelegenheitstatigkeiten in die Produktion integriert. Sie leben in provisori-
schen Bretter- oder Abfallverschligen in den Vomstidten und haben weit weniger als den staatlich
festgesctzten Mindestlohn zum Uberleben zur Verfigung. Zugleich sind sie tagtiglich mit den
Konsummustern eines sich prosper gebenden Kapitalismus der oberen Mittelschicht und Oberschichi
konfrontiert. Die tigliche Erfahrung der stidtischen Des- und Semiintegriericn ist somit direkt und in
hohem MaBe cine Erfahrung der gesclischaltlichen Widerspriiche. In dicsen Scktoren wachst vor
allem der pfingstliche Protestantismus, . :

Die Skonomische Semiintegration begiinstigt die Zunahme vor allem des pfingstli-
chen Protestantismus; dies hauptsichlich im ProzeB der schrittweisen Zerrittung
traditioneller Wirtschafts- und Gesellschaftssysteme, aber auch als ProzeB der
Verarmung und Marginalisierung in einer schon stabilisierten kapitalistischen
Produktion,® oder auch in Gestalt der voilen Integration in die Produktion zu
ausbeyerischen Arbeitsbedingungen und unter AusschiuB von Konsum, Die
Leberissituation der Betroffenen ist von starken gescllschaftlichen Antagonismen
gepriigt: In Phasen der laufenden Transformation der traditionellen wirtschaftlichen
und gesellschaftlichen Strukturen agiert der Aatagonismus zwischen diesen und den
andringenden kapitalistischen Strukturen; in Phasen fester Strukturiertheit wird der
Widerstreit eher zwischen den Konsumtionsweisen der entgegengesetzten gesell-
schaftlichen Klassen empfunden, Im ersteren Fall greift die Krise vermutlich tiefer,
da neben 6konomischen noch soziokulturelle bzw. ethnische Dimensionen impliziert
sind. Heftige Wandlungsprozesse oder auch scharfe soziale Gegensitze gehen dabei
im aligemeinen mit einer starken Pfingstbewegung zusammen. In den Armutsgiir-
teln der Stédte tritt die Pfingstbewegung dabei héufig in der Form der pfingstli-
chen Gruppierung (Typ C°) auf,

Die Erfahrung physischer Gewalt ist in Zentralamerika vor allem in den lefzten
Jahrzehnten eine der stirksten Belastungen fiir die Bevdlkerung. Der Begriff der
~physischen Gewalt“ bezieht sich, im Unterschied zu denen der ,strukturellen
{Galtung) und ,,symbolischen” (Bourdien/Passeron) Gewalt, auf die direkte Verlet-
zung der physischen Integritit der Opfer® Die physische Gewalt hat in Zentral-
amerika vor allem als politisch motivierte Gewalt Bedeutung, und zwar einerseits

78 Vgl. Bors/Hiedl/Sieglin: 1983, §. 100. Dic allenthalben beobachtbare Zunshme des informellen
tertifren  Wirischaftssektors  (Strafenhéndler, Lumpensammler usw.) indiziert zunehmende
Marginalisicrung auch in den Stidten. Zum Problem der stadtischen Marginalitat in Lateinameri-
ka vgl. Adler: 1975.

79 Vgl. Comisién Econ6mica para América Latina: 23.11.1983, 8. 9.

80 Dies gilt zB. in den Marginslititsgirteln, die um stark kapitalistische Produktionsgebicte, wie
etwa die Bananenenklaven, enistchen, Vgl im Zusammenhang mit Izabal Molina (Hg): 1978b,
S. 103. '

81 Die Grenzen zwischen den verschiedenen Formen der Gewalt sind allerdings flicBend, da etwa
dic terroristische Form der physischen Gewalt eine starke symbotische Komponente enthilt und
dic physische Gewalt als politisch motivierte generisch mit dem System der strukturellen Gewalt
verbunden ist.
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als ultima ratio des Widerstandes gegen das herrschende System struktureller
.Gewal_t (von seiten der Guerilla) und andererscits als Mittel zu dessen Erhaltung
in Zeiten der Krise (von sciten der Bourgeoisic und des Staates). Durch ihre
exph?lt.e Zielsetzung hat die politische Gewalt immer die Doppelfunktion der
Elln}lme.ruug des Gegners und der Einschiichterung seiner sozialen Basis; sie hat
somit eine starke Komponente von Terror.*® Dies gilt besonders dann, wenn die
politische C_}ewa!t. gegen die Zivilbevilkerung und nicht gegen eine kéimpfende
Tl’-uppe." gerichtet ist.* Die indirekte, terroristische Gewalteinwirkung in Gestalt der
Einschiichterung von Zivilbevslkerung 148t sich sowohl durch Militireinsétze
groBen Stils als auch durch gezielte Aktionen kleiner paramilitirischer Einheiten,
der sog. .Tode'sschwadrone, erreichen® Wichtige taktische Komponenten des
Terrors, die seine indirekte Wirkung erhohen, bestehen in der Grausamkeit der
gnpiiwg.sndten Methoden sowie in der Wehrlosigkeit und der Unschuld seiner
I,

82 Vgl. Aguilera: 1980, S. 541 ff. ,Opfer und Ziel sind beide Gegenstand des Terrors, aber
wahre_nd das Opfer stibt, reagiort das Ziel auf das Schauspiel oder dis Nachricht von der
Zt?rstomng mit verschicdenen Formen von Anpassung und Unterwerfung, ..indem es den
Widerstand beendet oder sein Widerstandspotential hemmt..; mit andersa Worten, der
Hauptzweck des Terrors ist nicht, eine sozale Gruppe oder ein bestimmtes Individuum zu téten,
sondefn die Ko?trullc_du:ch Einschichterung, weiche uber den Beispiclcharakter der Akte der
Zersforung el'l'c.lchl wird,” Aguilera 1980: 542. Vgl. zur Problematik der Gewalt in Guatemala
und .zhrer psycl'uschen Folgen aus behaviouristischer Perspektive auch Aguilera/Romero: 1981.

83 In diesem Sinne fihrte die US-Luftwaffe im Koreakrieg sozialpsychologische Folgeuntersuchun-
glggz mSBoll:(l;Zardzilunensts durch, um deren Terrorfunktion einschitzen zu lernen. Vgl. Watson:

, S, . ituation der Bevwdlk i
Cantpos/Avile, 1985, crung unter Bombardements in El Salvador vgl.

84  Zur Entstehung der Todesschwadrone in Guatemala vgl. Sharkman: 1976, 8. 327 fi;; Agnilera;
1980, S. 544 ff; zu ihren Praktiken zusitzlich Amnesty International: 1982. In Guatemala
entstanden diese paramilitirischen Gruppen in Zusammenarbeit mit den reguliren Streitkriften
wéh_rcnd der scchziger Jahre. Namen wic Mano Blanca (WeiBe Hand), Nucva Organisacién
Anticomunista (Neve antikommunistische Orgarisation), Ojo por Ojo (Auge um Auge) usw.
so.ll'en .Selbsténdigkeit der Gruppen suggeriercn. Es handelt sich im allgemeinen allerdings um
nnht.énsch ausgerlistele und gefithrte und von der Oligarchie finanzierte Gruppen, die zwar
ofﬁz:;ll-als ultrarechte Terrorgruppen cingestuft werden, deren Aktionen aber mit dem Militar
koordiniert und von den Regierungen oft gedeckt werden. Ein Augenzeuge berichtete dem
Verfasser 1986 iiber spezielle Einrichtungen der Todesschwadrone in Militarkasernen. Gleiche
Verbé_ude agicren in praktisch allen lateinamerikanischen Staaten, in denen die sog. National
Security D'c-cmnc die fihrende Militirdokstrin ist. (VgL zur National Security Doctrine in
l..:fl?l;n?menka dic folgende Literatur: Herman/Chomsky: 1979; Herman: 1982; sowie die
nnl_xt:anschcu Dokumente bei Duchrow/Eisenbiirger/Hippler (Hg): 1989) Im Rahmen der
offiziellen militirischen Aktionen sind die Mittel des Terrors gegen die Zivilbevilkerung
ebenfalls Teil des Repertoirs. Vgl aus der groflen Fille von Zeugnissen die Jahsesberichte von
Amnesty International, die Berichte vor dem Tribunal permanente de los puchlos: 1984, sowie
dic Rekonstruktion eincs Massakers von Falla: 1983. In der Haltung gegenfiber der Zivilbcvél-
kerung unterscheidet sich die Guerilla aufgrund der unterschiedlichen Interessenlage deutlich von
der Armee.

85 ,(Den Opfern wird dic Haut abgezogen, sic werden in Stiicke geschaitten, verbrannt, mit hei
Eisen ma_rkiert, lebendig begraben, gepfahll, usw.) Diese Grausamkc?t’ ist nichtt'i';‘l;lc:rﬁgi":
sondern sie sucht dic Ernsthaftigkeit der Drohung herauszustreichen und =o durch den Terror
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Extars: Zu Protestantismus und Gewalt —- 1

Fiie den Zeitraum der Soziographie fillt besonders dic Aufstandsbekdmpfung gegen Mitie der
sechziger Jahre im Osten Guatemalas in den Departements Zacapa, Izabal und Chiquimula ins
Gewicht® Der gosamte Sudosten des Landes® ist wirtschaftlich kaum integriert und wenig
dynamisch®® Man kann hier also den mififarischen Konfliki relativ rein als einco méglicherweise
forderlichen Faktor im Wachstum des Protestantismus ins Auge fassen.

In den Jahren 1966 und 1967 fohrte das guatemaltelkische Heer unter Mitarbeit von US-
amerikanischen Spezialisten gegen die in Izabal, Zacapa und Chiquimula aktive Guerilla eine groB
angelegte militarische Operation durch; bei einer Truppenstirke von ca. 500 Mitgliedern auf sciten
der Guerilla ficlen den Aktionen des Militirs mehrere tausend Menschen zum Op[er.89 Durch die
oTaktik der ,verbrannien Erde® bei verdachtigen Ans'mdlungcn’m wurden ganze Dorfer ausgeloscht;
parallel dazu wurden aber anch sog. zivil-militarische Aktionen mit sozialen MaBpahmen des Militirs
zugunsten der Bevdlkerung durchgefihrt. Zur gleichen Zeit setzte die Regicrung auch paramilitirische
Terrorkommandos zur weitercn sog. Sauberung ein. Die Rate der politisch motivierten Gewalttaten
lag im Zeitraum zwischen 1966 und 1976 in den Departemenis des Sidostens an der Spitze in
Guatel::jil’a.;'1 Dabei ist aber das Wachstum des Profestantismus in dieser Region von 1964 bis 1980
pur durchschnittlich.” Lediglich El Progreso und Jalapa zeigten in diesem Zeitraum cin diberdurch-
whoittliches Wachstum vor allem des pfingstlichen Protestantismus.* Die dirckt von den kriegeri-
schen Auscinandersetzungen betroffenen Gebicte erleben also geringeren religiosen Wandel als dic
benachbarten, mehr der Terrorfunktion des Krieges unterworfenen Gebiete. Zunichst — so 1aft sich
folgern — nuB Gewalt nicht notwendig anomische Zustinde ausldsen, sondern sie kann auch zu
einem grofien Teil als notwendig und voribergehend akzeptiert werden. Hierbei ist zu beachten, daB
dic Guerilla im Osten des Landes wenig Rilckhalt in der Bevdlkerung hatte® welche zT. den
Verlust der FEigentumsrechte ihrer Parzellen durch den Sieg der ,kommunistischen” Rebellen
befirchtete.®® Durch starke und schon weiter zuriickliegende faschistische Massenpropaganda war
dariber hinaus ein Teil der Bevilkerung mit cinem Erklirungsmodell fir die Gewalt versorgt,
welches bei den klaren Fronten im Kriegsgebiet hinreichend plausibel gewesen sein mag. Einige der
allgemein zu beobachtenden Folgen massiver Gewalleinwirkung, wie etwa ,stirkere Kommunikations-
losigkeit, Zunahme fatalistischer Haltung, Zunahme religitser Interessen und das Auftreten abergliu-

die Hemmung zu verstarken,* Aguilera: 1980, 8. 546.

86 Vgl vor allem Black: 1984, S. 22; Boris/Hied!/Sieglin: 1983, 8. 107 ff; Informationsstelle
Guatemala: 1582, S, 71 {f; Aguilera: 1980, 8. 543 ff.; Céiceres: 1980, §. 162 {f.

87 El Progreso, Jalapa, Chiquimula, Zacapa und einige Zonen von Izabal.

88 Vgl Mofina (Hg): 1978b, S. 128 If.

89 Die Schitzungen variieren stark. Black: 1984, S, 22, gibt mit ciner Gesamtzahl von 8000
Personen einen mittleren Wert an.

90 Boris/Hiedl/Sieglin: 1983, S. 108.

91 Vgl die Tabelle in Anhang 5.1.1. In diese Zahlen gehen dic Opfer der direkten Kricgshandlun-
gen nicht mit ein,

92 Vgl die Tabelle in Anhang 1.2.10.

93 In El Progreso insgesamt 359,5%, was cinem durchschnittlichen jahrlichen Wachstum von 24,0%

entspricht; in Jalapa 210,5%, was einem durchschaittlichen jahrlichen Wachstum von 14,3%

entspricht. Das Wachstum zwischen 1964 und 1980 im nationalen Durchschnitt betrug 147,8%,

was einem nationalen Durchschnitt von 9,9% gleichkommt,

Vel. Caceres: 1980, §. 171.

Vgl. Black: 1984, 8. 22.
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bischer Rituale'™S, konnten auf diese Weise sicher teilweise politisch kanalisiert werden, Die
faschistische Ideologie wird in den weniger polarisierten, aber von der Terrorfunktion des Krieges
und von den Akbonen der Terrorkommandos betroffenen Nachbargebicten als Erklarungsmodell
weniger effektiv gewesen sein, weil vom Terror der faschistischen Krifle selbst ad absurdum gefiihre.
Dariiber hinaus hat der Terror chnehin weit schwerere psychologische Effekte als der offene Krieg,
Vielleicht ist dies der Grund dafiir, daB in den Regionen, in denen das Terrorkomando Mano Blanca
am heftigsten gewiitet hat, sehr viel stdrkere Anteile der Bevilkerung protestantisch sind als in
solchen mit offenen militArischen Aktionen ™

Gemi#B kriegspsychologischen Forschungen sind mnicht so sehr die direkt von
bewaffneten Konflikten Betroffenen selbst, als vielmehr die Menschen in den
angrenzenden Regionen negafiven psychologischen Effekten der Konflikie ausge-
setzt.® Es kommt noch hinzu, daB sich Skonomische Beeintréchtigungen durch
Kriegs- und Terrorhandlungen offensichtlich schwerwiegender psychisch auswirken,
als die direkte aber voriibergehende Erfahrung von physischer Gewalt setbst™
Direkte Gewalteinwirkung oder die gemeinsame Erfahrung einer Katastrophe hat
bekanntlich ja zunichst einmal einen Solidarisierungseffekt unter den Betroffe-
nen.!® Dariiber hinaus sind von gréBter Bedeutung die Faktoren der Parteinahme
der Betroffenen und der Plausibilitéit der géingigen symbolischen Systeme angesichts
des Erlebens von Gewalt. Sie entscheiden dariiber, ob die physische Aggression
aunch als Sinnkrise erfahren wird.

Exkurs: Zyu Protestantismus und Gewalt — 2

Die Lage im Norden Guatemalas in den bewalfneten Konflikten seit 1979 bestitigt dies mit einigen
charakteristischen Unterschieden zu den Konflikten der sechziger Jahre.'"! Eine Stichprobe im Dorf
Nebaj, im Norden des Departements Quiché, einem Zentrum bewaffneter Auscinandersetzungern und
militarischer Unterdrickung, zeigt, daB sich der Protestantismus im Oriskern (ohne die umgebenden
Weiler) von 232% an der ortlichen Bevalkerung im JSahre 1980 auf 45,9% im Jahre 1985 naheczu

96 Watson: 1982, S. 104,

97 Dies sind nach Sharkman: 1976, 8. 341, die Munizipien Los Amates, Moraies, Rio Hondo,
Teculutin, Zacapa und Chiquimula. Bis auf Zacapa und Chiquimula haben alle diese Munizipien
einen weit fiberdurchschnittichen Anteil protestantischer Bevdlkerung. Vgl. PROCADES: 1981,

98 Vgl Watson: 1982, S. 105 f. der zuriickgreift auf P.E. Vernon: Psychological Effect of Air-
Raids. 1n: Journal of Abrormal and Social Psychology. Vol. 36, 1941, S, 457 {f, Sehr Zhnliche
Beobachtungen werden derzeit in Nicaragua gemacht; vgl. Koop: 1987, §, 19,

99 Vgl Watson: 1982, §. 106, mit Bezug auf die Koreakrieg-Stedien der US-Airforce, und die
peueren Beobachtungen in Nicaragua; vgl. Koop: 1987, S. 19,

100 Dies 1aBt sich heute in beispielhafter Weise unter den sog. Gemeinden im Widerstand (co-
munidades en resistencia) in den nérdlichen Gebieten Guatemalas beobachten. In diesen vom
Militir verfolgten indigencn Gemeinschaften herrscht eine grofie Solidaritst und sclbst religitse
Grenzen gelten nicht mehr; so ¢in Priester, der einige Jahre eine solche Gemeinde betreut hat,
1986 in einem Gesprich mit dem Verfasser.

101 Zu den kricgerischen Auscinande: in den spiten sichziger und den achtziger Jabren
vgl, vor allem Black: 1984, S. 113 ff.; Boris/Hicdl/Sicglin: 1983, S. 109 ff.; Frank/Wheaton:
1984; Fried {Hg.): 1983, bosonders S. 191 ff. und 239 ftf.
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Zivile Opfer der militirischen
Aktionen
im Hochland Guatemalas
(1979—1984)

r im ndc P ; .2,580.000
Geflohen aus dem Hochland: 1.225.600
Getdtet (nur Zeugenberichte): 26.000
Verscholien (Bomberopfer, entfithrt) 54.400
1984 goch im Hochland lebend: 1.300.000
Quellef Frank/Wheaton: 1984, S. 92.

Tabelle 5! Zivile Opfer der militirischen Aktionen im Hochland Guatemalas (1979—1984)

verdoppelt hat 12 Der Widerstand der Guerilla war hier tief in der indigenen Bovidlkerung verankert.
Zugleich richtete sich die militarische Aktion mit groBer Grausamkeit gegen dic gesamte Bevilkerung,
und es gelang ihr, deren Widerstand weitgehend zu unterdriicken und damit in groBen Teilen der
Bevilkerung die Hoffnung auf cine baldige Befreiung und cine menschenwirdige Zukunft zu
zorstéren. Damit ist der Terror von einer Krise der Sinnsctzung begleitet. Dariiber hinaus bieten die
herkommlichen religisen Systeme kaum noch Moglichkeiten, das Ausmafl der kollektiv erfahrenen
Gewalt religids begreiflich zu machen, Det US-amerikanische Ethnologe und Kenner des Ixil-Gebiefes
im Norden des Departemens El Quiché, Benjamin N. Colby, erklart die Situation wie Folgt: ,Just as
with physical sickness, this terrible situation requires understanding and remedy, But the remedy is
no longer a matter of traditional religions piety. There is no provision in Ixil divination systems for
dealing with the napalming of entire villages, the killing of children, the raping and dismemberment
of women, and the torturing of men, women, and children alike. There is no dawn ceremony to
protect Indians from helicopter gunships.“'°3 Ein weiterer Faktor kommt hinzv mit der Flucht der
Bevolkerung aus umkimpften Gebieten und ihrer Internierung in sog. strategischen Dérfern. Die
Flucht ist in vieler Hinsicht der erzwungenen Arbeitsmigration dhnlich, in ihrer Symptomatik jedoch
starker ausgeprigt. Wenn in den genaonten Situationen die Mitgliederzahl vor allem der pfingstlichen
Kirchen sprunghaft wichst, so ist allerdings noch korrigierend hinzuzufiigen, daB cine nicht geringe
Anzah! von Menschen aus rein taktischen Grinden in die Kirchen eintritt: das Militar halt Kirchen
zumeis! fitr apolitisch oder rechtsgerichtet, was ihre Mitglieder tendenticll vor Ubergriffen schitzt.

Die Anwendung von Gewalt ist vor allem in ihrer Form des Terrors stark verunsi-
chernd und ruft eine Nachfrage vor allem nach pfingstlicher Religion hervor. Die
Parteinahme der Betroffenen und der Erfolg ihrer Sache sind von grofler Beden-
tung dafiir, ob erlittene Gewalt zu einer starken religidsen Nachfrage fishrt, In
diesem Sinne gibt es Anzeichen dafiir, daB der Protestantismus vor aflem dort
zunimmt, wo durch die militirische Aktion Hoffnung und Zukunftsperspektiven

102 Eigene Zahlung von 1985 — berechuet nach dem Wert von PROCADES dber die durchschnitt-
liche GemeindegrdBe — im Vergleich mit den Daten aus PROCADES: 1981,
103 Colby: 1985, S. 52.
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genormmen werden. Das religiose System der Pfingstkirchen scheint offenbar besser
in der Lage zu sein, die durch Gewalt hervorgerufene spezifische religitse Nach-
frage zu beantworten als es die traditionellen religidsen Systeme der betroffenen
Bevétkerung oder auch die des historischen Protestantismus sind.

4. Legitimitatskrise und Ortlosigkeit bei den Herrschenden und in den Zwi-
schenschichten

Mit dem wirtschaftlichen Niedergang seit Ende der siebziger Jahre sind die Herr-
schenden in Zentralamerika einer tiefgreifenden dkonomischen und politischen
Krise ausgesetzt worden,

Exkurs: Zur Oberschicht

Dic Bourgeoisien Zentralamerikas'® gehen historisch vor allem auf den im 19. Jahrhundert beginnen-
den Kafleexport zuriick. Butsprechend der wirtschaftlichen Enmtwicklung Zentralamerikas lag ibre
ckonomische Basis lange Zeit in der landwirtschafilichen Exportproduktion und dem damit verbunde-
nen Aulicnhandel. Die Industrialisies der Region setzie erst in den sechziger Jahren ein und ist
stark auBengeleitet und importabhangig.'® Sie erfolgte am stirksten in Guatemala, El Salvador und
Costa Rica, wo entsprechend schnell eine Industrichourgeoisic an die Seite der Agrar- und AuBen-
handclsbour&coisie traf; in Nicaragua und vor allem in Honduras ging dic Industrialisierung langsamer
vonstatten.'® Allerdings sind die Trennungslinien zwischen den Fraktionen der Bourgeoisie nicht sehr
genau zu ziehen, da es eine viclfaltige Kapitslverflechtung gibt.®? Ein wichtiger Faktor fir die
birgerliche Herrschaft ist das Militir. Selbst eher in Zwischenschichten verankert, dient es der
Bourgeoisie als Instrument der Herrschaltssicherung, Aufgrund eciner strukturellen Krise der
biirgerlichen Herrschaft bat das Militir in den letzten dreiBig Jahren fast @berall in Zentralamerika
die politische Macht naheru umunterbrochen in Handen,!”™ In Guatemala konnte es sich aus dieser
Position heraus bercichern, und die hohen Offiziere rickten so in dic Bourgecisic auf!” Die
Grundelemente der Herrschaft in Zentralamerika sind demnach mit Edelberto Torres Rivas'® die
Armee als Achse der Herrschalt, die Agrar- und Industriehourgeoisic als Akteure und NutznieBer

104 Die invere Differenzierung der herrschenden Schicht kann nicht in die Uberlegungen einbezogen
werden, ebensowenig wie die spezelle Entwicklung in Nicaragua seit dem Sieg der Revolution
im Jahre 1979. Beides wirde zwar intercssante Perspektiven erdffnen, zugleich aber die
Grenzen dieser Soziographie sprengen. Der Verfasser dankt Prof. Dieter Boris, Marburg, fiir
einige fernmiindliche Informationen zu aktuellen Tendenzen in der Bourgeoisie Zentralamerikas.

Zu den Voraussstzungen der Industrialisierung vgl. Bambirea: 1983, S. 164 und 132, sowic zur
Importabhingigkeit Tortes: 1983, S. 38,

Vgl. Boris: 1983, 8. 50 ff, In Nicaragua bestand dariber hinaus eine spezielle Konstellation
durch die Kapitalkonzentration in den Hinden der Familie des Diktators Somoza.

Torres: 1983, 8. 38. machte lieber von ciner ,funktionalen Differenzierang (diferenciacién
funcional) reden.

Vgl. Torres: 1983, S. 74,

Vgl Boris: 1983, 8, 51; Boris/Hied|/Sieglin: 1983, S. 101; Torres: 1983, §. 38; und in Einzelhei-
ten Black: 1984, 8. 30. Dieser Proze§ wird durch die Griindung einer spezicllen Bank des
Heeres (Banco del Ejército) in der Finanzwelt institutionalisiert,

Torres: 1983, 5. 26, ’

105
106
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der Okonomischen Expansion sowie Teile der Mittelschicht als technisches und Verwaltungspersonal
dieser Herrschaft. Bin starkes -Wirtschaftswachstum von 1950 bis 1978'1' und Teilerfolge des
medemisierenden  Entwicklungsmodells fithrten dazu, daB die herrschenden Gruppen bei dieser
wirtschaftlichen Dyoamik die gesellschafilichen Strukturprobleme zu idberschen geneigt waren.!1?
Dadurch wurde eine soziale und politische Dauerkrise kultiviert, die mit der wirtschaftlichen
Rezession gegen Ende der siebziger Jahre"?® zum Ausbruch militarischer Konflikte (Guatemala, El
Salvador, Nicaragua) fihrte oder zumindest zu einer Zunahme von Protestaktionen sowie zum
Ausbnll.hkoerzjlivcr Hermschaltsinstrumente wie Armee, Polizei und Terrorgruppen (Honduras, Costa
Rica).

Die Militirdiktaturen der letzten Jahrzehnte waren schon Ausdruck eimer perma-
nenten Legitimationskrise biirgerlicher Herrschaft gegeniiber dem Volk; aber der
Bourgeoisie wurde die Legitimitéitskrise erst in den vergangenen zehn Jahren auf
bedringende Weise bewuBt mit der Infragestellung der Faktizitit ihrer Herrschaft
durch groBe Aufstinde und die allgemeine Militarisierung und Polarisierung der
Gesellsghaft. Die Legitimationskrise wird, so Edelberto Torres Rivas, von den
wHerrschenden als ein groBer Ungehorsam des Volkes erlebt*!®, Die Erfahrung
der Bourgeoisie, Legitimation und Macht zu verlieren (oder zumindest verlieren zu
kénnen), wird verstirkt von ihrer Bedrohung durch physische Gewalt!'t, sowie
durch die drastische Einschrinkung der wirtschaftlichen und politischen Perspekti-
ven, Die alte Bourgeoisie wird erstaunt gewahr, daB sie plétzlich nicht einfach so
weiterleben kann, wie sie es seit Generationen getan hat;'” die neue Bourgeoisie
sieht sich der mit ihrem steilen Aufstieg verbundenen Méglichkeiten beraubt.

111 53% im Jahresdurchschnitt; vgl. Boris: 1983, §. 31. Zu den Entwicklungen vgl. Sandner: 1985,
S. 214 ff.

Vgl. Sandner: 1985, S. 223.

1979 fiel das durchschnittliche zentralamerikanische Bryitosozialprodukt zum ersten Mal ins
Minus ab; vgl. Comisién Econémica para América Latina; 18.11.1983, S. 1 .

In der zweiten Halfte der achtziger Jahre scheint die Christdemokratie eine filhrende Rolle bei
der Reintegration der Gesellschaft iiber eine ncue Ideologie zu Gbermehmen. Es handelt sich
dabei allerdings vm ein sehr fragwiirdiges Experiment, wie die Tatsache zeigt, da sowohl in El
Salavador als auch in Guatemala die Militaraktionen gegen die Bevélkerupg unvermindert
weitergingen bzw, zunahmen, die Militirs weiterhin den Staatsapparat stark kontrollieren, und
keinerlei strukturelle Reformen ins Auge gefaft wurden. In Bl Saivador ist das christdemokralti-
sche Experiment bercits gescheitert und in die Machtibernahme der ultrarechten ARENA
Partei gemindet.

Torres: 1983, S, 73,

In den Jabren von 1966 bis 1976 sind 8% der bei Aguilera angegebenen Opler politischer
Gowalt in Guatemala Angehdrige der Bourgeoisie oder hochrangige Bedienstete ihres Vertrau-
ens; vgl. Aguilera 1980: 8. 554. In den spiten sicbziger und in den achtziger Jahren verstirkt
sich die Bedrohung mit der absoluten Zunahme der Opler von politischer Gewalt. Auch ein
leichter relativer Anstieg ist festzustellen: etwa 10% aller Opfer des Krieges in Guatemala z.B.
waren 1980 mit den Hesrschenden identifiziert; vgl. Washington Officc on Latin America:
2.1983, §. 13, -

Vgl. Martin-Bar6: 1984, S. 509. Dazu gehort auch, wie Sandner: 1985, S. 225, schreibt, daB das
nalte Mittel der Nicht-Entscheidung und Nicht-Losung von gesellschaftlichen Problemen und
Spannungszustanden... an Wirksamkeit verlor.
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Diese Sektoren der Gesellschaft richten ihre religiése Nachfrage in abnehmen-
dem MaBe an die katholische Kirche; denn diese beherbergt eine Basisbewegung
mit einer eindeutigen politischen Option fiir die Opfer des Systems, und dariiber
hinaus werden die Positionen der Hierarchie gemessen an der starken gesellschaft-
lichen Polarisierung zunehmend gemdigt und differenziert. Man kann folglich des
ofteren in der Bourgeoisie die Einschiitzung horen, die katholische Kirche sei
wkommunistisch® geworden.!”® Fiir Teile der herrschenden Schicht wurde dagegen
das symbolische Angebot der charismatischen Bewegung immer interessanter. Die
Anzahl der charismatischen Kirchen nimmt seit Beginn der achtziger Jahre stark
zu.!” Diese Kirchen konzentrieren ihre Arbeit auf die Hauptstidte und die
wichtigsten Provinzstidte, und zwar aof die Oberschicht und ihr eng alliierte
Mittelschichtsfraktionen.

Somit greift also die gesellschaftliche Krise gegen Ende der siebziger Jahre
auch auf die herrschenden Schichten iiber, welche sie als profunde Infragestellung
der Legitimitat und Faktizitat ihrer Herrschaft eirleben. Die daraus entstehende
spezifische religiose Nachfrage wird in zunehmendem Mafle von charismatischen
Kirchen beantwortet. Dies wird auck von einer Beobachtung aus El Salvador
bestétigi, daB némlich mit der Generalisierung des sozialen Konfliktes in den
spiiten siebziger Jahren protestantische Kirchen in Villenvierteln der Oberschicht
und oberen Mittelschicht ,.erstaunlich gewachsen“'?® seien.

Die Zwischenschichten waren aufgrund der starken wirtschaftlichen und gesell-
schaftlichen Polarisierung in Zentralamerika generell von geringem Interesse fiir
die Sozialforschung.'”' Gleichwohi spielen sie eine nicht geringe Rolle vor allem
im Blick auf den historischen und den evangelikalen Protestantismus sowie fiir die
charismatische Bewegung. In Zentralamerika konnen traditionelle und neue Zwi-
schenschichten voneinander unterschieden werden.

118 So in mehreren informellen Gesprichen wihrend der Feldexploration 1983 und der spateren
Feldforschung in den Jahren 1985 und 1986.

119 In Guatemala gab es gemil einer Auswertung der Daten von PROCADES: 1981, 4 charismati-
sche Kirchen im Jahre 1980; 1986 waren os nach cigener Zahfung bereits 15. Bei 7 Kirchen
davon missen alierdings gewissen Vorbehalte gemacht werden, dal sic sich etwa noch in einer
Phase der Umwandlung befinden o.4.

120 Palacios: 1981, S. 105.

121 Sie wurden deshalb wenig beachtet. In Guatemala etwa laBt sich nachk Boris/ Hiedl/Sieglin:
1983, S. 98 {., kaum etwas iiber ihre fatsichliche Grific sagen; zu Honduras gibt es nur wenige
Analysen, so Rippel: 1983, S, 229 {. Btwas Genaueres 1Bt sich lediglich zu El Salvador sagen.
Fir den Zusammenhang dieser Untersuchung sind vor allem die sozialpsychologischen und
soziologischen Arbeiten von Ignacio Martin-Bar6 bervorzuheben; vgl. Martin-Bar6: 1981, Martin-
Bar6: 1983, Martin-Bar6; 1983a, und Martin-Bar6: 1984,
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Exkurs: Zu den Zwischenschichten

Die aite Mittelschicht setzt sich zusammen aus einem landlichen und einem stidtischen Teil, wobei
beide sich in den wirtschaftlichen Prozessen seit der Kolonialzeit langsam herausgebildet haben. Das
landliche Kleinbirgertum in Guatomala ist wiederum in ein ladinisches und ein indigenes zu
unterscheiden;'?? in den anderen Landern hingegen ist diese Unterscheidung nicht erforderlich. Bei
ciner durchschnittlichen Betrichsgrofie von etwa 15 bis 29 Hektar baut die lindliche Mittelschicht mit
temporiren und festen Arbeitskraften Produkte fiir den Binmenmarkt an, wic etwa Obst, Gemiise,
oder auch Kaffee und Blumen fiir don Export; oder sie ist in Handel und Gewerbe aktiv. Durch die
relative Isolierung von innovativen und kapitalintensiven Techniken, durch vergleichsweise schwierigen
Zugang zu Krediten und adiquater, konkurrenzfihiger Vermarktung'®® sowie durch die Verschlechte-
rung der internationalen Austauschverbdltnisse erfubr diese traditionelle Iindlicke Mitielschicht
wahrend der sicbziger und achtziger Jahre cinen Gkonomischen Niedergang, Hinsichttich ihrer
politischen Aktivitaten ist diese Schicht meist lokal und regional orientiert. Auf lokaler Ebene nimmt
sie dabei oft Fihrungspositionen ein.

Die stidtische alte Mittelschicht ist wirtschaltlich cbenfalls am Binnenmarkt orientiert. In den
Stidten Zentralamerikas besteht die traditionelle Gescllschaftsform — sicht man von der Diversifizie-
sung der Mittelschicht in eine alte und eine ncue einmal ab — Gber die sechziger Jahre hinaus im
grolen und ganzen fort'? Dies zeigt sich vor allem in einer ,hohen Persistenz des klsinen
selbstindigen Handwerks!”® erwa in Guatemala oder auch in Honduras'® Mittlere und grofe
Handwerksbetriebe, kieine Industricbetriche und Handel — alles am Binnenmarkt orientetrte,
selbstindige Winschaftazweige — stellen die okonomische Grundlage der alten stadtischen Mittel-
schicht dar. Durck die Zunahme industrieller Konkurrenz und die Einfubr von Importwaren, vor
allem sber durch dic Absatzschwicrigkeiten — aufgrund des Kaufkralischwundes auf dem Binnen-
markt wihrend der Abschwachung der Konjunktur in den sichzger Jahren — wurde diese Schicht
stark in Mitleidenschalt gezogen, Hatic sic bei der beginnenden Industrislisierung schon micht
wirtschaftlich prosperieren kdnmen, so erfihrt sic seit Mitte der siebziger Jahre cinen [angsamen
okonomischen Niedergang. 12

Die neue Mittelschicht ist in den sechziger Jahren mit der Industrialisierung und der Aufblihung des
staatlichen Verwaltuogsapparates erst entstanden. Die Angehdrigen dieser neuen Schicht gehdren im
allgemeinen moderven und — im weitesten Sinne — technischen Wirtschaftszweigen zu (Iogenieure,
Architekten, Wissenschaftler, Arzte, Anwilte, Lehrer, Bc::amtc1 Militdroffiziere usw.). Seit den
sechziger Jahren ist diesc mewe Mittelschicht deutlich gewachsen,'”® Sie ist direkt oder indirekt mit
cingebunden in die industrielle (auch agroindustrielle) Expansion und Modernisierung oder in die
technischen Aufgaben der stasttichen Verwaltung. Dies bedingt zunichst, daB die sicbzigor Jahre fiir
diese Schicht — besonders fir dic abhingig Beschiftipgten — keine Zeit der Krise, sondern eine des
Okomomischen Aufstiegs und der Steigerung der Anspriiche war. Mindestens Teile der neuen
Mittelschicht konnten sich wahrend der sechziger und siebziger Jahre zu Lasten der armen Masse
und auch der reichsten 5% der Bevolkerung einen grofleren Anteil am Volkseinkommen sichern,'?®

122 Vgl. Boris/Hiedl/Sicglin: 1983, §. 95. Zur indigenen Bevdlkerung vgl. unten den Abschnitt
IL.C.5.

123 Hierzu als ¢in besonders deutliches Beispiel dic Lage der Kaffeebauern im nérdlichen Nicaragua
zu zeiten der Somoza-Diktatur; vgl. Boris: 1983z, 8. 269 1.

124 Vgl Torres: 1983, S. 19.

125 Botis/Hiedl/Sieglin: 1983, §. 99.

126 Vgl Rippel: 1983, S, 230.

127 Vgl Sieplin: 1983, S. 157, zu El Salvador. Dies gilt hntick auch fir dic anderen zentralamerika-
nischen Linder.

128 In Guatemala stieg ihr Anteil an der stadtischen Erwerbsbevolkerung von 1964 bis 1983 von
6,9% auf 8,5% an; vgl. Boris/Hiedl/Sieglin: 1983, 8. 98. .

129 Zu El Salvador vgl. Sieglin: 1983, S. 156, Zu El Salvador und anderen zentralamerikanischen
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Hohe Einkiinfte von Dienstlcistungsunternchmern (Anwilte, Arete usw.) und hohe Beziige fir das
technische und administrative Fihrungspersonal in Wirtschaft und Staat sicherten die Loyalitat dieses
Personcnkreises gegeniber den Machthabern.!*® Er wurde deshalb durch hohe Binkinfte und dic
Erzeugung von unverhiltnismaBig hochgeschraubten Konsumwiinsches, gepaart mit individualistischer
leisnmgsideologiem, an die herrschende Qrdnung gebunden. Spétestens aber in den achtziger Jahren
wurde auch diese Schicht von erheblichen Gkonmomischen EinbuBien und von den gewaltssmen

politischen Auscinandersetzungen getroffen.

Die tiefe geselischaftliche Krise der achtziger Jahre betrifft die alte und die neue
Mittelschicht in unterschiedlicher Weise. Gemeinsame Erfahrung fiir beide ist
lediglich, daB durch die gesellschaftliche Polarisierung ihre Zwischenstellung
— zwischen den Fronmten sozusagen — immer unangenehmer und prekérer wird,
Dariiber hinaus stehen beide Fraktionen verschiedenen Auswirkungen der Skono-
mischen Krise auf ihre geseilschaftliche Positionen gegeniiber: Die ailte Mittel-
schicht war weder mit der Oberschicht auf besondere Weise liiert, noch hatte sie
besondere Aspirationen, Sie sieht sich aber dem Verlust ihrer aogestammten
— wenn auch schon lange stagnierenden — wirischaftlichen Grundlagen in einem
langsamen, aber andauernden okonomischen VerfallsprozeB gegeniiber. Die neue
Mittelschicht sieht ihre eben erst gewonnene und durch weitere Karriereanspriiche
vergoldete gesellschaftliche Position in Gefahr mit der Gefihrdung des sie
garantierenden Skonomischen und gesellschaftlichen Systems. Politisch optiert sie
fir eine vorsichtige Reform der alten Ordnung durch christdemokratische und
neoliberale Parteien sowie fiir einen neoliberalen Wirtschaftskurs.'

Hinsichtlich der religidsen Orientierung kann man davon ausgehen, daBl die alte
Mittelschicht zu einem hohen Prozentsatz konservativ katholisch ist, und daf} ihre
protestantischen Teile in der zweiten oder dritten Generation dem historischen
oder auch dem evangelikalen Protestantismus angehdren. Femer hatte sich vom
Beginn seines Wirkens in Zentralamerika eine gewisse Basis in der Mittelschicht
erarbeitet; dieser falite zundchst in der Unterschicht FuB, wurde aber durch
sozialen Aufstieg der Mitglieder in zweiter und dritter Generation immer mehr zu
einer religiosen Option der unteren Sektoren der alten Mittelschicht. Die Angehd-
rigen der neuen Mittelschicht diirften eher zu charismatischen Alternativen, wie
den katholischen Charismatikern oder den charismatischen Kirchen, tendieren.'

Landern vgl. auch die Tabelle 4 bei Ellacuria: 1986, S, 859.

130 In diesem Zusammenhang ist interessant, daB die Beamtengehilter in El Salvador in relativ
ruhigen Zeiten zwischen 1953 und 1968 sogar cin wenig verringert wurden; in der Zeit aber
einer wachsenden Emanzipationsbewegung und offener gesellschaftlicher Konflikte, von 1970 bis
1983, sind sie dagegen um das dreifache angehoben worden, Vgl. Sieglin: 1983, 8. 156.

131 Vgl hierzu Martin-Bar6: 1981, 8. 785.

132 vgl, zu E! Salvador Martin-Baré: 1983, S. 135 {f.

133 Dies 1aBt sich soziographisch bestitigen durch die Lage der meisten stadtischen Gotteshiuser des
historischen und des cvangelikalen Protestantismus in Gegenden der alten Mittelschicht. Die
plingstlichen Kirchengebaude befinden sich hingegen mehsheitlich in  Wohngebicten der
Unterschichl, die charismatischen in Zomen der Oberschicht. Dies ist das FErgebnis der
Uberprifung einer kleinen Stichprobe von 16 Kirchengebauden aller Strémungen in Guatemala,
30.12.1985. Orientiert an den Asngaben von PROCADES: 1981, wurde die Lokslisierung der
Gebaude in verschiedenen Stadtvieiteln iiberprit,
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5. Katholizismus®

Da§ .seit der Eroberung des Kontinents herrschende religicse System ist das des
qffmellen, klerikalen Katholizismus. In den indigenen Gebieten Guatemalas haben
sich Elemente der Maya-Religion und des Katholizismus zu einem neuen religidsen
System integrieren konnen. Seit den fiinfziger Jahren dieses Jahrhunderts ist in
Z.emralamerike‘a die modernisierende Accién Catdlica (katholische Aktion) tatig,
dlel, unter antikommunistischem Vorsatz angetreten, durch die enge Zusammenar-
be}t mit der Landbevélkerung in den siebziger Jahren zu einem Angelpunkt des
.bauerhchen Widerstandes wurde. Eine gewisse Offenheit fiir die soziale Frage hat
in der katholischen Kirche durchaus auch weitere Kreise gezogen, sogar bis zu
Angepﬁl_'lgen des Episkopats. Andere Kreise, vornehmlich aus der Hierarchie, dem
einheimischen Klerus und den Katholiken der Mittelschicht, haben dagegen strikt
an alten Positionen festgehalten. Deshalb ist es im zentralamerikanischen Katholi-
zismus wihrend der siebziger Jahre zu einer deutlichen Spaltung zwischen einer
der Qllg'archie zugeneigten und einer an den Interessen der Armen orientierten
Fraktlop gekommen; ersterer gehdrt schwerpunktméBig der hohe und der stark mit
b}'irgerhchen Interessen verwobene einheimische Klerus an, letzterer vor allem der
miedere und der ausldndische Klerus. Den protestantischen Kirchen steht also in
den letzten zwei Jahrzehnten ein stark fraktionierter Katholizismus gegeniiber,
(jyanz allgemein gehen die folgenden Uberlegungen davon aus, daB in Gegen-
dfm, in (Elenen die Bedingungen fiir das Wachstum des Protestantismus giinstig sind
dlf: rellglﬁse Nachfrage qenerell — aiso auch in Richtung auf den Katholizismus ~
stirker ist als anderswo.’® Dije Uberlegungen laufen folglich auf die Frage hinaus.
gb und wodurch die katholische Kirche mit dem Protestantismus konla;rrenzf&hié
ist. Im Uberblick iber die zentralamerikanischen Lénder kann man zunichst
voragsschicken, daB die deutlich stirkere Priisenz des Protestantismus in Guatema-
la mit gréfter Wahrscheinlichkeit zuriickgeht auf die entscheidende und andauern-

134 Zur Entwicklung der katholischen Kirche im Rahmen der gesellschaftlichen Bedingungen -
tralamerikss licgt eine recht groe Anzahl von Vcréffentlicghungcn vor, auf die die [o!genz::n
Uberlegungen zuriickgreifen konmen. Bezug auf ganz Lateinamerika haben Alonso/Garrido:
1962; .l..abcllc/Bstmdn: 1964; The Catholic University of America: 1967: Anuario Pontifico
(Pépstlxches. Jehrbuch): 1953, 1967 wnd 1980; sowie Krummwiede: 1982 Spezicller auf
Zentralamerika bezogen sind Alonse: 1964; Alonso: 1967, Boris/Hiedl/Sieglin: 1983; Calder:
.1970.; Centro de Estudios Ecuménicos Latinoamericaros (Hg) ol.; Colectivo de au'élisis de
iglesias en Centroamérica: 9.1986; Crahan: 1986; Estrada; 1979; Holleran: 1974: Informations-
stelle pmlemala: 1982; Meléndez: 1986; Murillo/Pochet: 1986; Opazo: 1985; Prien: 1978, S. 709
ft.; Rlc.'hard/hflcléndez (Hg.): 1982; Sierra: 1982. Speziell zu Guatemala vgl. Berryman: 1984,
Fiir weitere Literstur vgl. die Bibliographien Meléndoz: 1986a, nnd Meléndez: 1988,

135 S.taﬁsti‘sch.ist es schwierig, die tatsichliche Stirke der katholischen Kirche zu bestimmen, da
dicse in ihren Angaben nicht zwischen aktiven und passiven Mitgliedern unterscheidet und
dal:ﬁbcr hinans auch konvertierte Protestanten, sofern sie nicht formell ausgetreten sind, einfach
weiter als ‘Mitglieder fihrt. Deshalb wird fir die Einschatmung der katholischen Pr,isenz in
gu:g:;dGeI:wt das t;lhg_lﬁse Angebot zum' Ausgangspunkt gemacht, d.b. dic Zal! der Priester und

eute ewer Iiozese zZusammengenommen in Relation zur jeweiligen Bevilk
Angaben der Papstlichen Jahrbiicher (Val. Anuario Pontifico: 1953, 1:967“11?;:1 1980). erung oach
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de Schwiichung der katholischen Kirche durch die Liberalen seit Ende des letzten
Jahrunderts'® kombiniert mit einer starken wirtschaftlichen Integration in den
Weltmarkt.'” Im Einzelnen aber lassen sich Differenzierungen beobachten.

Zunichst seien die Gebiete mit einer cher traditionell ausgerichteten katholi-
schen Kirche beleuchtet: Recht cindeutig ist die Lage in Chiquimula (Guatema-
1a)'®¥, wo die Prisenz des Heiligtums des sog. Schwarzen Christus von Esquipulas
eine groBe Zahl von Priestern und Ordensleuten™™ relativ eng an die (ladinische)
Volksfrommigkeit bindet. Zugleich gehort dies Departement zu den Skonomisch
wenig dynamischen Landstrichen. Hier ist von stark verfestigten religidsen Ge-
wohnheiten auszugehen, die dariiber hinaus kaum von gesellschaftlichen Transfor-
mationen in Frage gestellt werden. In Escuintla (Guatemala} ist zwar die katholi-
sche Kirche statistisch stark,”0 aber in der Erzdizese Guatemala, zu der das
Departement gehdrt, war viel Klerus an den Bischofssitz in der Hauptstadt
gebunden und gehorte zudem eher der biirgerlich orientierten nationalen Geistlich-
keit an. Die katholische Kirche war in dieser Region nur schlecht in der Lage, den
geselischaftlichen Transformationsprozessen adédquat zu begegnen. In der hondura-
nischen Dibzese Santa Rosa de Copén kommen eine eher konservativ-klerikale
Orientierung der katholischen Kirche mit einer personellen Unterversorgung
Zusammen.

Von den Regionen mit einer eher basisorientierten katholischen Kirche hat
Choluteca (Honduras) hinsichtlich seiner wirtschaftlichen Integration — #hnlich wie
das benachbarte Bl Paraiso — sehr giinstige Bedingungen fiir das Wachstum des
Protestantismus. Allerdings begann in Choluteca unter der Betreuung von kanadi-
schen Priestern zu Anfang der sechziger Jahre eine lebendige katholische Basisar-
beit unter den dortigen Bauern. In den sechziger und siebziger Jahren wurde diese
durch die PBinrichtung von Radioschulen und eines Zentrums fiir béuerliche
Fortbildung sowie die Ausbildung von Laienpredigern (Delegados de la Palabra)
intensiviert."*! Eine 4hnliche Emtwicklung gilt auch fiir Leén und Chinandega in
Nicaragua. Dort richtete die alte Didzese Ledn in den sechziger und siebziger
Jahren ebenfalls eine Radioschule ein und begann mit der Ausbildung von Laien,
wodurch eine starke katholische Basisbewegung entstand. Auch in Guatemala, vor
ajlem in den Dibzesen El Quiché und Cobin (Alta und Baja Verapaz), entwickelte
sich in den sechziger und siebziger Jahren eine starke katholische Basisarbeit, die

136 Anfang der fonfziger Jahre war die Relation von Priestern und Bevilkerung in Guatemala um
ein Dreifaches niedriger als in den anderen zentralamerikanischen Landern; errechmet nach
Prien: 1978, 8. 1068 .

137 Die Rolle der katholischen Kirche wird besonders im Vergleich mit Costa Rica deutlich, wo die
Weltmarktintegration ebenfalls schnefl und durchschlagend funktionierte, die katholische Kirche
aber sehr viel starker blich als in Guatemala, In Costa Rica bat freilich eine vorausblickende
Reformpolitik die sozialen Gegensitze weniger stark aufbrechen lassen als dies in Guatemals
der Fall war. .

138 11,7% protestantischer Bevilkerungsanteil,

139 1 : 1818 im Jahre 1967; 1 : 927 im Jahre 1980 (Religiose : Bevélkerung).

140 1 : 1306 (Religiose : Bevblkerung) im Jahre 1980 bei cinem nationalen Durchschaitt
von 1 : 5187.

141 Vgl Richard/Meléndez (Hg.): 1982, S. 322 if., sowie Opazo: 1985, S. 170 und 183 ff.
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sich klar mit den Interessen der unterdriickten indigenen Bauern identifizierte.!*?
Die katholische Basisbewegung wurde seit Mitte der siebziger Jahre zunehmend
Opfer und Ziel der Verfolgung durch militdrischen Terror; ihre Toten gehen in die
Tausende.'*

Der offizielle, konservative Katholizismus konnte iiberall dort seine Position
bewahren, wo ihn keine direkten wirtschaftlichen oder gesellschaftlichen Transfor-
mationen zu neuen und entsprechenden Antworten ndtigten. Mit seiner engen
Bindung an die Oligarchie, dic erst im Laufe der vergangenen zehn bis fiinfzehn
Jahre schwicher geworden ist, hat der konservative Katholizismus den Bauern und
dem stddtischen Proletariat und Subproletariat eine plausible religidse Antwort auf
ihre Bediirfnisse weitgehend versagt.

Uberall dort, wo die katholische Buasisbewegung stark war, konnte diese
Antwort gegeben werden, indem die Basisbewegung nédmlich die soziale Lage der
Unterdriickfen auf eine fir diese Menschen angemessene Art und Weise theo-
logisch zu deuten in der Lage war. Durch die daraus folgende Parteinahme wurde
sie freilich vielfach auch selbst Bestandteil und Opfer der gesellschaftlichen
Polarisation. Ihre Aktivisten wurden vielerorts politisch verfolgt, und die
Mitgliedschaft in einer Basisgemeinde im Nicaragua Somozas, in Guatemala, in El
Salvador und durchaus auch in Honduras wurde zusehends risikoreicher. Dies hatte
zur  Folge, daB Mitglieder katholischer Basisgemeinden zu Pfingstkirchen
abwanderten, teils um die offene Repression zu ,dberwintern®, teils um dort
heimisch zu werden. Dies wurde vielen Menschen dadurch erleichtert, daB einige
Werte, die in den Basisgemeinschaften eine grofie Rolle spielen und die z.T. gegen
die Bischofe durchgesetzt werden miissen, auch in vielen Pfingstgemeinden Geltung
haben. Es handelt sich etwa um die verantwortliche Mitwirkung von Laien — vor
allem von Frauen — an Wort, Sakrament und Leitung, die individuelle Gewissens-
freiheit und die damit verbundene individuelle Verantwortung fiir dic Glaubens-
entwicklung uad letztlich auch fir ethische Optionen. Gleichwohl ist der Ubertritt
in den allermeisten Fillen damit verbunden, daB die Personen sich aus dem gesell-
schaftlichen und politischen Engagement auf den engeren Kreis des personiichen
und des gemeindlichen Lebens zuriickziehen.

Eine solche Entpolitisierung der Basis ihrer Kirche versuchen Teile der katho-
lischen Hierarchie mit einem Schachzug gegen die Pfingstbewegung zu verbinden,
indem sie die katholische charismatische Bewepung stirken. Speziell mit dem
unierschichisorientierten  Fliigel dieser in den achtziger Jahren deutlich
erstarkenden Bewegung scheint der konservative Klerus nach anfinglicher Skepsis
nun ein Substitut fiir die Basisbewegung férdern zu wollen, das seinen Interessen
eher entspricht.'*

142 Vgl. Richard/Meléndez (Hg.): 1982, S. 211 und 240; Sierra: 1982, S. 70; Qpazo: 1985, S. 172ff;
Boris/Hiedl/Sieglin: 1983, S. 107 ff,

143 Bischof Girardi der Didzese El Quiché (Guatemala) schloB 1980 aus Protest gegen die
Verfolgung seine Biros in Santa Cruz del Quiché.

144 Es wire interessant, dicse Bewegung im Blick auf ihre soziale Funktion hin zu untersuchen;
vermutlich ist sie der der Pfingst- und charismatischen Kirchen recht shnlich!
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6. Protestantismus und ethnische Identitit

Aus den vorkolonialen mesoamerikanischen Kulturen, den Kulturen zwischen dem
Isthmus von Tehuantepec und Panama, haben sich zwei Hauptgruppen indigener
Zivilisation bis heute erhalten: die Hochkulturen des Zemralmassivs und die
Kulturen der Tieflandbewohner des karibischen Kiistenraums. Letztere sind heute
reprisentiert von den Vilkern der Miskitu, Sumu und Rama im nicaraguanischen
Departement Zelaya und im honduranischen Gracias a Dios, sowie in einigen
weiteren, fiir diese Untersuchung nicht relevanten Gruppen in Panama. Die
indigenen Vélker des Zentralmassivs und der westlichen Kiiste haben, nach der
Vernichtung fast der gesamten Gruppe der PiPil 1932 in El Salvador, nur noch in
Guatemala einen hohen Bevolkerungsanteil.'*® In Guatemala reprisentieren die
Indigenas'* die Hochkultur der Maya; sie unterscheiden sich in 23 gréBere Sprach-
gruppen und zdhlten um 1985 etwa 54% der Gesamtbevoitkerung des Landes,
(Dazu kommen 43% Mestizen, sog. Ladinos,”” und 3% WeiBe)"® Bei den

145 Vgl. mit Angaben zu den einzelnen Lindern Holland (Hg): 1981,

146 Anstelle von anderen Bezeichnungen wie etwa verschiedenen umgangssprachlichen (,natural®,
»indio® oder ,Jodianer) oder auch des wisscnschafilich haufig verwendeten Begriffs | Indigena*
bzw, ,indigen”, wird im folgenden vor allem der Begriff ,Maya" verwendet, freilich wechselnd
mit dem wissenschaftlichen Terminus ,indigen” bzw. ,Indigena®, Die Definition von Indigenitt
im Bezug auf dic Maya-Volker in ihrer Unterscheidung von Ladinos und Kreclen (ginheimisch
gewordenen Weillen) berubt nicht auf rassischen Differenzierungen im biologischen Sinae,
sondern auf sozialen und kulturellen Faktoren; vgl. Stavethagen: 1977, S. 9 [f. Die Frage nach
der ethnischen Identitat kann in ihrer Komplexitat hier nicht Gegenstand der Untersuchung seir.
So bleibt es im folgenden bei einer behelsmaBigen deskriptiven Definition, die aus der
Gegeniiberstellung von Indigena und Ladino bei Robert Carmack: 1979, S. 49 ff., extrahiert
wurde und dber das grundiegende Kriterium des SelbstbewuBtscins der Betroffenen hinaus
objektive gesellschaftliche Kriterien festlegt: Danach sind Maya solche Personen, die eine der
indigenen Sprachen zur Muttersprache haben, die dic Kleidung ihrer ethnischen Gruppe tragen,
die Maya-Religion rein oder im Gewande einer anderen Religion praktizieren und die cine
indigene Verwaltung ihres Wohnortes nchen der offiziellen staatlichen Verwaltung ancrkennen,
Nicht bericksichtist wurde das Carmacksche Kriterium des manuellen Arbeitens in der
Landwirtschaft oder im Kleinhandwerk, da dieses cine indigene obere Mittelschicht von
vornherein aus der Indigenitat ausschlosse. Verindert wurde das Kriterium der Maya-Religion
insofern, als Uber den traditionellen Katholizismus hinaus auch andere Religionen als mogliches
Gewand der Maya-Religion in Betracht gezogen werden, Der Verfasser dankt in diesem
Zusammenhang Herrn Dr. Emmerich WeiShaar, Universitit Tibingen, for die miindliche
Mitteilung, da8l er indigene Protestanten an versteckt praktizietten Riten der Maya-Religion hat
teilnehmen sehen.

147 Die Definition der Ladinitit ist nicht minder problematisch als dic der Indigeniti. Hier wird
chenfalls cine deskriptive Definition in Anlehnung an Carmack: 1979, 8. 49 fi., zugrunde gelegt.
Dempach ist Ladino cine Person, dic Spanisch als Muttersprache spricht anstatt einer Maya-
Sprache, dic westliche Kleidung trigt statt Tracht, dic meistens lsu katholisch ist, ohng
Bezichung 7ur Maya-Religion und die voll unter die offiziclle staatliche Verwaltung integriert fst,
ohne eine indigene zivil-religidse Parallelverwaltung anzuerkennen. (In diese Definition ist die
kreolische Oberschicht mit eingeschlossen. Eine Diskussion der damit verbundener Probleme
wiirde allerdings im Rahmen der vorlicgenden Studie zu weit fithren)) Zur Frage der Ladinitat
vgl. Adams: 1964, und Woll: 1983, S, 204 ff,

148 Vgl. Boris/Hiedl/Sicglin: 1983, S. 71. Die Angaben iber die GréBe des indigenen Bevélkerungs-
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indigenen Bewohnern des atlantischen Tieflandes in Nicaragua und Hondure.is
handelt es sich um Angehorige der Volker der Miskitu, Sumu oder Rama. Die
hier unmittelbar folgenden Uberlegungen zur Gesellschaftsstruktur beziehen sich
auf die Indigenas im Hochland Guatemalas, sind aber mit einiger Vorsich} auch
auf die Lage der Tieflandindigenas anwendbar. Die weitere Untersuchung wird die
beiden indigenen Kulturen getrennt besprechen.

Indigene Bevolkerung und
Struktur der Gesamtgesellschaft (Guatemala)

Indigene Bevolkerung Guatemaltekische

Endogene Stratifikation Exogenc Stratifikation Gegamigesellsehaft

4 Oberschicht
Pringipal, cofrade usw.: ) .

Stalus gemaB Funktion in Mittelschicht
Abh. Zwischensch,

der traditionelien
religios-politischen
Hierarchie des
indipenen Dorfes.

Indigene Bourgeoisic Selbst, Zwischensch,

(Rurale Zwischenhandler

Mittelbauern)

Indigenc Unterschicht Unterschicht
(Klcinbauern, Weber
indig. Proletariat)

Quelle: Bigenes Strukturschema nach Carmack: 1975.

Tabelle 6: Indigene Bevalkerung und Struktur der Gesamtgesellschaft (Guatemala)

Die gesellschaftliche Lage der indigenen Bevélkerung ist heute von zwei.sich
iberlagernden  Herrschaftsverhiltnissen  gekennzeichnet. Seit. der k‘ollor.nalen
Froberung ist die auntochtone Bevélkerung einer durch Rassismus legitimierten
Herrschaft der Eroberer ausgesetzt. Diese hat heute die Gestalt der Herrschaft der
Ladinos iiber die Indigenas in weiten Bereichen des gesellschaftlichen Lebens. Das
andere Herrschaftsverhiltnis wird durch die Unterwerfung der autochtonen
Bevblkerung unter die koloniale und neokoloniale Okonomie bezeichnet. In der
Analyse der Lage der Indigenas dringen die beiden Herrschaftsverhiltnisse auf
eine Option hinsichtlich des analytischen Ansatzes entweder beim Rassen- oder

anteils sind sehr unterschiedlich und nur als grobe Annaherungswerte aufzufassen, da sic in
hohem Mafe von den soziokulturcllen Zihlungskriterien abhéngen.
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beim Klassengegensatz.'® Im folgenden wird die Stellung der indigenen Bevilke-
rung in der guatemaltekischen Gesellschaft im Rahmen des Klassengegensatzes
beschrieben, in Anlehnung an die ethnologischen Untersuchungen von Carmack.!®
GemiB der Tatsache, daB in der iiberkommenen indigenen Gesellschaft die
Stratifikation nach Status in der religids-politischen Hierarchie des Dorfes wichtiger
ist als die nach Zugang zu Produktionsmitteln,'' daB aber doch zugleich die
indigenen Gemeinschaften in Relation zum nationalen Produktionsproze$ stehen,
werden zwei objektiv nebeneinander bestehende Stratifikationssysteme bei der
indigenen Bevilkerung voneinander unterschieden: das imterne, am religis-politi-
schen Status orientierte, und das externe, an der dkonomischen Lage orientierte.!
Dabei wird deutlich, daB der indigenen Bevilkerung die Position der gesellschaftii-
chen Oberschicht nicht zugénglich ist. Innerhalb der indigenen Bevélkerung hat in
den letzten Jahrzehnten die Stratifikation nach 6konomischen Gesichtspunkten
einen immer stirkeren EinfluB gewonnen und zerriittet auf die Dauer das religics-
politisch definierte interne Statussystern. Dieser ProzeB, gemeinsam mit einem
starken Anpassungsdruck an die ladinische Gesellschaft, bildet eine wichtige
Voraussetzung fiir das Wachstum des Protestantismus unter den Indigenas des
Zentralmassivs in jiingster Vergangenheit. In den Gesellschaften des tropischen
Tieflandes hat der gesellschaftliche und religiose Wandel eine andere Dynamik,

Ein Blick auf die Karte zum protestantischen Bevilkerungsanteil nach Departe-
ments'™ in Zentralamerika 148t sofort einen hohen protestantischen Anteil an der
Bevolkerung im karibischen Kastenraum erkennen. Diese Region unterliegt
besonderen geschichtlichen Bedingungen insofern, als sie bis spét ins 19. Jahrhun-
dert hinein unter britischem EinfluB stand. Die Mission der historischen Kirchen in
diesen Gebieten reicht bis in diese Zeit zuriick und ist die ilteste in Mittelameri-

149 ch_' Ansatz beim Rassengegensatz stalt beim Klassengegensatz scheint fiir eine Untersuchung
mc.hgcncr Bevalkerung ein adiquater Ausgangspunkt zu sein, Br witd fir Guatemala von den
beiden Sozialwisscnschaftlern Carlos Guzmén-Boekler und Jean-Loup Herbert durchgefithrt (vgl.
Guzq:én—Boeklcr/Herbert: 1970), scheint aber fir die vorliegende Untersuchung ¢in eher
ungeigacter Ausgangspunkt. Vgl hierzn auch die Kritik von Carmack: 1979, §, 312 f. Der von
Herbert in sciqcm Schema des Hauptwiderspruchs (vgl. Guzmén-Boekler/Herbest: 1970, S. 123)
aul:gez_cigze Widerspruch von Indigesa und Ladino basiert gerade auf den okonomischen
Kriterien und vermengt somit die beiden Herrschaftsvorhaltnisse. Damit verliert unter der
Wucht des Okonomischen Nebenwiderspruchs der vermeintliche Hauptwiderspruch seinen
af:alytischcn Wort. Die beiden Herrschaftsachsen miissen also unterschieden werden, und fiir die
hier zunichst 7v beantwortende Frage nach der Relation der autochtonen Bevolkerung zur
guatemaltekischen Gesellschaftsstrukiur scheint der Weg iiber dic Klassenfrage angcbracht. Es
sei aber betont, daB es sich hier um eine methodische Entscheidung fir dic vorliegende
Untersuchung handelt und nicht um eine grundsatzliche Pesition in der Sache.

150 Vgl. Carmack: 1979, 8. 318 If.

151 Vgl. Carmack: 1979, S. 317,

152 V:gl. dic Tabelle 6: Indigene Bevdlkerung und Strukiur der Gesarigeselschaft (Guatemala), in
diesem Abschuitt, Carmack: 1979, S. 328 und 333 f, gbt dazu den Ansto durch stine
Unterscheidung zwischen okotomischer Klasse und internem Status.

153 Vgl. Graphik 6. Protestantischer Bevilkerungsanteil nach h i
5. Graphk 5 8. Departements (Zentralamerika), in
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ka. In ihrer engen Bindung an den britischen Einflub und an die schwarzen
Arbeiter bzw, Sklaven von den Antillen kam diesen Kirchen eine Doppelrolle zu:
die Erhaltung ethnischer ldentitiv (Miskitu gegen spanisch-sprachige Regierung)s-
owie die Kompensation von Leiden aufgrund der Entwurzelung und der Integration
in neue, unterdriickerische Arbeitsverhiltnisse (schwarzer Einwanderungsprotestan-
tismus). Aufgrund der engen Bindung der mittelamerikanischen Atlantikkiiste an
den englischsprachigen Kulturraum der Karibik erfiillte der Protestantismus dariiber
hinaus noch eine wichtige politische Funktion: die symbolische Représentation und
Agglutination von anti-spanischen Interessen. In diesem Sinne wurde die Mission
der Herrnhuter Briider unter den Miskitu in Nicaraguva und Honduras zu einem
wichtigen Element ethnischer Identitit und des Widerstandes g§§en den spanisch-
sprachigen Westen Nicaraguas, das bis heute von Bedeutung ist.!

s

Exkurs: Zur Mission im karibischen Kiistenraum
-

Die Mission der Herrnhuter in Nicaragua geht vor allem zurick auf dic Initiative des britischen
Diplomaten Patrick Walker, der sich durch die Einfihrung des Protestantismus im britischen
Protektorat an der Mosquito-Kiste (heute dic Departements Zelaya [Nicaragua) und Gracias a Dios
|Honduras]) cine engere Bindung an GroBbritannien, eine gesellschafiliche Neuordnung und einc
symbolische Abgrenzung gegen die spanischen bzw. nicaraguanischen Amnspriche aul das Gebiet
versprach. Nachdem Appelle an die anglikanische Kirche nicht gefruchtet hatten, kam aul Betreiben
der Briten dic Herrnhuter Mission in das Protektorat. Im Laufe der Jahre integrierte sich, mach
Lioba Rossbach, das Missionskonzept der Herrnhuter mit dem indigenen Gemeinschaftsichen der
Miskitn,™ und es wurden die Grundlagen fiir cing Akkomodation des hermhuter Pietismus gelegt.
1856 gaben dic Briten das Protektorat auf, Nach der Eingrenzung des chemaligen Protektoratsgebic-
tes auf ein relativ kieines Reservat im Jahre 1860, welches das Siedlungsgebiet der Miskitu zweiteilte,
und dem schnellen Vordringen der Naturkautschuk-Gewinnung onach 1860 kam es zu starken
gesellschaftlichen Umbritchen. Mit Beginn der Kautschukkrise, 1880, ercigmete sich cine religiose
Erweckung mil starken Zuwachsraten in der Herrnhuter Kirche. Die Erweckung kam zwar ohne die
Mithilfe der Missionare zustande, bezog sich aber doch stark auf sie als Faktoren der Kontinuitit und
Orientierung der indigencn Gemeinschaft. Die Erweckung batte ihre Schwerpunkte in den Grenzge-
bieten zum spanischsprachipen Nicaragua und in Gebicten, dic von beginnender Proletarisierung und
wirtschaltlichem Nicdergang stark betroffen waren.!™ Die Mission half in diesem Zusammenhang,
die in der Spannung zum spanischsprachigen chscha[tsanspruch157 cinerseits und zur sozialen Krise
andererseits belastete cthnische Identitat zu stitken und zugleich zu transformieren. Die nur partielle
Durchdringung der indigenen Gemeinschaft durch dic Mission und dic tendentiell gegen cine
wirtschaftliche Integration in die kapitialistische Produktion gerichtete Haltung der Missionare,
ermoglichte auf die Dauer eine enge Verbindung von Protestantismus und ethnischer Identitat der
Miskitu; dies wird v.a. an der haufig festzustellenden Funkiion von Miskitu-Pastoren als religidser

154 Hierzu vergleiche vor allem Rossbach: 1987, urd Oerizen/Rossbach/Waaderich: 1990; zum
Hintergrund auch Sandner: 1985, 8. 91 ff., 139 und 153 f{; Kahle/Potthast: 1983; und Nelson:
1982, S. 34 {f.

155 Pic Missionare wurden allbm Anschein nach als Gesandite des Miskitu-Konigs behandelt.
(Rossbach: 1987, 8. 75 ., bes. . 78.

156 Vgl. Rosshach: 1987, S. 92

157 Siche hierzu dic Vision des Miskitn Wima, der dic Gefahrung der Ethnic als Gefihrdung der
gesamten Interessengemeinschaft, von England fiber Jamaica zor Mosquitia, wahmimmt; vgl
Rossbach: 1987, 8, 9t {.
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und politischer Leiter ihrer Gemeinden dentlich.’® Dic schon altere gepenseitige Durchdringung von
Protestantismus und indigener Religion und Gemeinschaft machte es moglich, daB der Profestantismus
in der Kautschukkrise zum schitzenden Element cincr gewissen ethnischen Kontinuitit, werden
koante. Der austdsende Faktor fur cine starke quantifative Zunahme des Protestantismus unter den
Miskitu war allerdings weniger dic Mission sclbst, als vielmebr die in der wirtschaftlichen Krise
schmcezlich spirbar gewordene Zerriittung der traditionellen Lebenszusammenhange durch wirtschaft.
liche und gesellschaftliche Transformationca,

In bemug auf Limén, Costa Rica, kann cbenfalls von einer spezifischen Verschrankung von
Protestantismus und ethnischer Identitit der schwarzen, westindischen Plantagenarbeiter gesprochen
werden.

In allen anderen Gebieten der Karibikkiiste mit starkem protestantischem Bevotkerungsanteil
scheinen allein wirtschaftliche Umwilzungen das Wachstum des Protestantismus beschleunigt zu
haben, und von cinem ethnischen Protestantismus kane dort keire Rede sein, In Col6n und Atléntida
(Houduras) sowic in Izabal (Guatcmala) spielt der ethnische Faktor so gut wic keine Rolle; Izabai
hat eine lange Tradition des Banancnapbaus, und Colén sowic Atlantida sind in 6konomischer
Hinsicht ,,tradmunell starker integriert™ 159 Zugleich ist die Struktur des Protestantismus in diesen
Gebicten cine anderc: Einem relativ schwachen historischen Protestantismus steht cin vergleichsweise
hoher Anteil der Pt‘il:lgstbc\'vcgung160 am Protestantismus gegeniiber.

Der historische Protestantismus — wenn er vor der Integration in die kapitalisti-
sche Produktion und aufgrund besonderer gesellschaftlicher oder politischer
Frontstellungen mit bestimmten FEthnien identifiziert war — zeigte sich in der
Lage, gegenitber sekundéren externen Herrschaftsanspriichen und gesellschaftlichen
Transformationen einen begrenzten Schutz fiir die ethnische Identitdt zu gewihren.
Seine religiése Interpretation der neuen gesellschaftlichen Erfahrungen kollidierte
aufgrund seiner vorgingigen Integration mit der Ethnie nmur in geringem MaBe mit
den habitualisierten Sinnsystemen der Opfer der gesellschaftlichen Transformatio-
nen; die Explikation der geselischaftlichen. Lage durch den historischen Protestan-
tismus nahm die indigene Religion vielmehr in Grenzen auf und kniipfte daran an,
Auf diese Weise konnte durch sekundire soziale und politische Konflikte hindurch
bei den Miskitu in Nicaragna und bei den antillianischen Schwarzen in Costa Rica
ein spezifisch ethnischer Protestantismus entstehen. In der Auseinandersctzung um
die stirkere Integration der sog. Costa Atlintica (Atlantikkiiste, das Departement
Zelaya) in die Gesellschaft des revolutioniren Nicaragua nach 1979 spielte die
Moravische (Herrnhuter) Kirche eine entsprechend wichtige Rolle fiir die Miskitu-
Bevilkerung, als es darum gmg, m der alten anti-spanischen Frontsteliung die
Edentitit als Ethnie zu behaupten.'®!

158 Rossbach: 1987, 5. 921, sieht darin ein¢ FortiGhrung der Rolle des Schamanen.

159 Sandner: 1985, S. 268 1.; vgl. auch Rueppel: 1983, S. 209.

160 Anteit der Plingstbewegung am gesamten Protestantismus: Izabal 76,0% (im nationalen
Durchschnitt Guatemalas: 55,3%); Limén 56,5% (uationaler DPurchschnitt in Costa Rica: 58,0%);
Atlintida 40,0%, Col6n 41,19, Gracias a Dios 6,09% (1) {nationaler Durchschnitt in Honduras:
51,0%); Zelaya 40,0% (nationaler Durchschnitt in Nicaragua 51,4%).

161 Diese Dynamik ist [reilich keineswegs nur dor umschuldige Kampf eincs indigenen Volkes um
sein kulturelles Uberleben; Figuren wic Steadman Fagoth sowie die Contra-Organisation
MISURA zcigen deutlich, daB dieser cthnische Widerstand sckundér von der CIA instrumentali-
stert und kiinstlich verscharft wurde. Dicser Zweischneidigkeit des Problems ist sich die Leitung
der Moravian Church schr deutlich bewuBt.
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Der ethnisch orientierte historische Protestantismus hat zwar immer noch eine
relativ starke Position an der Karibikkiiste. Br gerit aber unter die Konkurrenz
des jiingeren Pfingstprotestantismus iiberall dort, wo die Atlantikkiiste in neuere
wirtschaftliche Transformationsprozesse einbezogen wurde. Fiir das Wachstum des
hentigen Protestantismus sind diese neveren Wandlungsprozesse und dic sie
begleitende Pfingstbewegung in den spanischsprachigen Regionen des Zentralmas-
sivs und der pazifischen Kiistenebene von entscheidender Bedeutung; die Entwick-
lung hat hier einen deutlich anderen Akzent.

Vor allem im engeren Zusammenhang mit dem zenmtralen Hochland Guatemalas
erhebt sich die Frage nach dem Verhilinis von Protestantismus und indigener
Religion -als' eines zentralen Elements der Identitdt indigener Bevélkerung, Die
indigene Religion hat, wie jede andere auch, eine gewisse, in ihrer eigenen
Struktur begriindete Festigkeit und Persistenz; zugleich ist sie aber auch mit einer
bestimmten geselischaftlichen Praxis verbunden und kann nicht unbegrenzt in jede
beliebige andere gesellschaftliche Praxis hinein vermittelt werden. In diesem Sinne
spielt der soziobkonomische Wandel eine wichtige Rolle in der Frage nach dem
Verhiltnis der beiden religidsen Alternativen zueinander.

Der Protestantismus in Guatemala ist vor allem unter der ladinischen Beviike-
rung verbreitet. 1950 waren gemiB dem natiomalen Zensus'® 70,7% der Protestan-
ten Ladinos und 29,3% Indigenas.'® 1973 lieB sich eine Verschiebung erkennen:
nur noch 64% aller Protestanten waren Ladinos, wihrend 369 der Protestanten

Verhiltnis von indigenem und
protestantischem Bevdlkerungsanteil
{(Guatemala, 1980)

Departement Indigener Prolcstantischer Prot. Aateil/
Bev-Anteil (%) Bev-Antcil (%) Indig_Anteil,
‘Totonicapin 97,2 82 0,04
Alta Verapaz 89,4 13,8 0,15
El Quiché 85,2 10,5 0,17
Solola 94,2 18,5 0,20
Huehuetenango 65,9 16,7 0,25
Chimaltenango 799 214 0,26
Quelzalicnango 60,6 AR | 0,34
San Marcos 48,5 20,1 0,43

Quellen: Instituto Nacional de Estadistica: 1985, relationiert mit PROCADES: 1981.

Tabelle 7: Verhaltnis von indigenem und protestantischem Bevélkerungsanteil (Guatemala, 1980)

162 Direccitn General de Estadistica; 1950, religdser Zensus. .
163 Dabei waren ca. 4,3% der Ladinos Protestanten, aber nur 1,5% der Indfgenas; vgl. Whetten:
1961, §. 286.
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der indigenen Bevilkerungsmehrheit zugehorten.'® Dieser Trend halt, wie es
scheint, an. Bei der regionalen Verteilung des Protestantismus im Jahr 1980 ldBt
sich allerdings immer noch beobachten, daB die Departements mit einem hohen
Anteil indigener Bevolkerung einen niedrigeren protestantischen Bevﬁlkerun§santcil
haben als solche mit einem hoheren Prozentsatz an ladinischer Bevolkerung.'®

Trotz intensiver missionarischer Bemiihungen um die indigene Bevilkerung seit
den zwanziger Jahren etwa durch die Iglesia Nazarema (Church of the Nazarene)
in Alta Verapaz'® sowie die Iglesia Metodista Primitiva (Primitive Methodists) und
spiter die Iglesia de Dios del Evangelio Completo (Church of God, Cleveland) in
Totonicapan und El Quiché'®’ konnte in diesen Departements kein durchschlagen-
der Missionserfolg erzielt werden. Die Ubersetzung des Neuen Testaments in Mam
(San Marcos) und Quiché (Quetzaltenango und El Quiché) durch die Missionare
Burgess und Peck sowie die Ubersetzung in Cakchiquel (Chimaltenango) durch
Cameron Townsend, den spiteren Griinder der Wycilffe Bible Translators'®,
diirften zur Verbreitung des Protestantismus unter den Indigenas einiges beigetra-
gen haben. Bs fillt allerdings auch auf, daB der — erst viel spiter einsetzende —
deutliche Trend zum Wachstum des Protestantismus unier der indigenen Bevélke-
rung mit ihrer gleichzeitigen stérkeren Eingliederung in kapitalistische Formen der
Agrarproduktion unter den Mechanismen der direkten und indirekten Subsumtion
zusammenfallt.

In den indigenen Departements, die schon 1964 einen protestantischen
Bevélkerungsanteil um den nationalen Durchschnitt herum aufwiesen,'” war
zugleich die wirtschaftliche Integration schon weiter fortgeschritten. Vor allem die
Ausdehnung der Kaffeeproduktion und die direkte Eingliederung darin hatten hier,
nach Monteforte Toledo, eine wichtige Funktion fiir die ,Akkulturation (Monte-
forte) der indigenen Bevélkerung bis hin zum Ablegen der indigenen Kleidung,
Sprache und Religion.™ Die indirekte Subsumtion der indigenen Bevdlkerung
unter kapitalistische Produktionshedingungen ist ein weiterer Faktor des Kultor-
und Religionswandels. Er funktioniert vermittelt fiber die Zerstérung der Gkonomi-
schen Grundlagen der Praxis indigener Religion. Wenn Julian Lloret, ein Missionar
der Central America Mission, mit seinem Untersuchungsergebnis recht hat: ,,..the

164 Vgl Holland (Hg): 1981, 8. 71.

165 Vgl Tabelle 7: Verhaltnis von indigenemn und protestantischem Bevdlkerungsanteil (Guatemala
1980), in diesem Abschnitt. Es ist zu beriicksichtigen, daB die Bevolkerungsdaten der Tabelle
auf den natiomalen Zensus von 1981 zurickgehen; vgl Instituto Nacional de Estadistica: 1985.
Das Instituto Nacional de Bstadistica lept einc enge Definition von Indigenitdt zugrunde und
kommt insgesamt nur zu einem indigenen Bevilkerungsanteil von 41,9%. Dementsprechend
niedriger licgen auch dic departamentalen Anteile.

166 Vgl Zapata: 1982, S. 88 ff., und Samandt: 1987.

167 Vgl Zapata: 1982, 8. 101 ff. und 125 ff.

168 Vgl Lloret: 1976, 8. 114.

169 San Marcos, Quetzaltenango, Solold und Chimaltenango; dic Angabe fir Totonicapén scheint
dem Verfasser vor allem awf dem Hintergrund der spateren Entwicklung suspekt. Vgl dic
Tabellen in den Anhangen 12,6 und 1.2.7.

170 Vgl. Monteforte: 1959, S. 156 {f. und 278 ff,, sowie den Aufsatz von Dessaint: 1962.
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cultural unity of the Indians was and is the strongest deterrent to the Gospel*”,

dann ist die Einbindung der Indigenas in den kapitalistischen nationalen Mark: tat-
sichlich der Schliisse! zu ihrer Konversion.

Ein Beispiel hierfiir ist das Munizip San Miguel Ixtahuacén in San Marcos.'™
San Miguel hatte 1980 einen tliberdurchschnittlichen protestantischen Bevélkerungs-
anteil von 25,5%,' und dies u.a. deshalb, weil Teile der Bevdlkerung aufgrund
zunehmender Semiproletarisierung und formeller Subsumtion wirtschaftlich nicht
mehr in der Lage waren, sich an den indigenen religiosen Festen zu beteiligen. In
diesem Szenario traten sowohl der katholische (katholische Aktion) als auch der
protestantische Konversionismus als religivse Alternative auf, die beide, nach
Smith, keine Chance gehabt hitten ohne den Skonomisch bedingten Zerfall der
indigenen religiésen Praxis. Einen Gegenpol bilden die beiden abgelegenen un
wirtschaftlich weitgehend unabhédngigen Gemeinden San Pedro Petz und San
Cristobal Cucho, in denen das indigene religidse System noch weitgehend intakt
war und der Protestantismus mit 12,3% der Bevoikerung 1980, weit schwicher als
in San Miguel, unter dem nationalen Durchschnitt lag,'™

Sheldon Annis zeigt in einer minutitsen Studie iiber die Zusammenhénge von
Produktionsweise und religioser Orientierung in San Antonio Aguas Calientes
(Sacatepéquez), daB es sich bei dem Kulturwandel um cine Entwurzelung der
Menschen aus der Kultur des Mais-Anbaus (milpa)'™ handelt. Letztere ist auf das
engste mit Religion und Kultur der Maya generell und mit dem die Maya-Religion
heute implizit weiterfilhrenden traditionellen Katholizismus verflochten. Annis stellt
fest ,that the rise of Protestantism is an expression of the ,anti-milpa forces’

171 Lloret: 1976, 8. 145.

172 Vgl hierzu Smith: 1981, S. 63 {f. bes.67, 113 [f. bes. 117 (., sowic auch 192 If.

173 .bei einer zu 96% indigenen Bevilkerung,

174 Eine entsprechende Entwicklung hat Kirsfin Katolia-Schafer in ciner Entersuchung zu San Pedro
la Laguna im Departement Solold festgestellt; vgl. Katolla-Schafer: 1987, 8. 19 (I, S. 46 ff. und
— mif Blick aul den Unterschied zum traditionell ausgerichteten Nachbarort Santiago Atitlin —
8. 52.

175 Der Anbau der Milpa ist weit mehr als nur dic Produktion cines bestimmten Nahrungseitiels.
Dic Milpa, die Mais-Kultur, ist cine ganze Lebensweise inclusive eincr dazugehdrigen Religion
und Weltanschavung; vgl. Annis: 1987, bes.S. 31 ff. In der Milpa wird der Anbav von Mais mit
Bohnen und (Medizinal-) Krautern kombiniert, der Boden optimal ausgenutzt ohne ausgelaugt
zu werden, dic familidren Arbeitskrafte optimal eingebunden, dic Abfille verwertet usw.; kurz,
es handelt sich zunichst um eine Okologisch optimal angepaBte Wirtschafisweise. Die Milpa-
Wirtschaft produziert in der Regel nur geringe vermarktbare Uberschisse und ist deshalb eine
auf Kleinere Riume ausgerichtete Okonomie; zudem wird — im Ideal — die UbcrschuBproduk-
tion durch die indigene religios-politische Praxis iber Amicr und Verantwortlichkeit fir Feste
der Gemgeinde aul die Gemeioschaft wieder umverteilt, Sodann kondensiert sich in der Milpa
der Symbolgehalt der Gottheit ,,Erde” {mundo), die zu den wichtigsten Gottheiten der Maya im
westlichen Hochland Guatemalas zahli; die Erde wiederum wird als ,,Mais und Lebensspenderin
verchrt (Leonard Schultze-Yena: Popol Vuh. Das heilige Buch der Quiché Indianer von
Guatemala. Stuttgart/Berlin, Kohlhammer 1944, Quellenwerke zur allen Geschichte Amerikas,
Bd. I, zitiert nach Katolla-Schafer: 1987, S. 32). Und schlielich ist der Mensch selbst, It. Popol
VYuh im letzten von drei Schdpfungsakten am Menschen, gemacht aus ,dough of yellow and
white maize' (Thompson: 1970, S. 334).
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taking gradual hold upon the village life*'”®. Dic Kultur des Maisanbaus ist auf die
Dorfgemeinschaft, nicht auf den nationalen Austausch gerichtet, Durch die stirkere
Integration der l4ndlichen, speziell der indigenen Okonomie in die nationalen und
internationalen Austauschprozesse wurde die am Mais orientierte Kultur in den
meisten Dérfern von auBen her aufgebrochen. In den Gemeinschaften entstand in
der Folge, so Annis, eine otkonomisch bedingte soziale Stratifikation in drei
Schichten:'” 1) Die ,Kleinkapitalisten” (petty capitalists) produzieren soviel
Mehrwert, daB sie wieder investieren konnenm, entweder in die ©konomische
Expansion oder aber in eine Beteiligung am indigenen Ritus. Ersteres trigt zur
Akkumulation von wirtschaftlichem Kapital und einer verstirkten Orientierung an
der externen Stratifikation bei, letzteres zur Akkumulation von ,religits-symboli-
schem Kapital* (Bourdieu)} in der Gemeinschaft und zur Orientierung an der
internen Stratifikation. 2) Die ,Maistechnologen* (milpa-technologists) betreiben
Subsistenzékonomie in der traditionellen Weise. Sie erwirischaften nur einen
geringen Mehrwert und investieren ihn in der Regel durch Teilnahme an den
Riten in die indigene Identitdt des Ortes. 3} Die ,besitzlos gewordene Landbevdl-
kerung® (dispossessed peasants) schlieBlich muf entweder auBerhalb des Dorfes
oder als Tageibhner oder Weber am Ort Verdienst suchen. Sie kann sich eine
Investition in das indigene Ritual nicht mehr leisten.'™ Es zeigen sich somit zwei
indigene Personengruppen, die von der indigenen, religits-politisch begriindeten
Gemeinschaft durch die wirtschaftlichen Umwandlungen entfremdet werden. Fiir
dic besitzlos gewordene Bevolkerung stellt sich der Protestantismus als eine
religidse Alternative dar; er fiillt das durch die materielle Unfahigkeit zur Parti-
zipation an den religidsen Zelebrationen der Gemeinschaft entstandene religidse
Valkuum auf eine kostengiinstige Weise. Die andere Gruppe bilden die ,Kleinkapi-
talisten™ (Annis), die sich entschieden haben, in den ékonomischen Aufstieg ihrer
Familien in der externen, nationalen Stratifikation zu investieren. Ihnen hilft der
Protestantismus als religiése Alternative, den Bruch mit den religiésen Verpflich-
tungen der indigenen Gemeinschaft symbolisch zu ratifizieren,'”

Die Konvertiten unterschiedlicher sozialer Schichten wenden sich tendentiell
protestantischen Kirchen jeweils unterschiediichen Typs zu. In San Pedro la Laguna
(Solold) 14Bt sich zeigen,'® daB die wohlhabenden Konvertiten in evangelikalen
Kirchen {Typ B) sich organisicren (etwa in der baptistischen oder der zentralame-
rikanischen)*®!, wihrend sich dkonomisch marginalisierte Konvertiten in pfingsthi-

176 Annis: 1987, S. 10.

177 Vgl. Annis: 1987, 8. 63 I,

178 Annis: 1987, S. 97, halt cine jabrliche Aufwendung von 24% des Einkommens fir die Kosten
des Rituals bei armen Familien fiir reatistisch. Solch eine Anstrengung ist kaum zu leisten,

179 Die Tatsache der Konversion gerade dieser beiden Gruppen zum Protestantismus ist in der
Litcratur breit belegt. Sophic Hennis: 1985, S. 37 I, verweist nach Auswertung ethnologischer
Literatur zur Periode zwischen 1920 und 1944 aul marginalisierte und prvilegierte Einzelperso-
nen und Gruppen als vorrangig konverticrende Personenkreise,

180 Vgl. Katolla-Schafer: 1987, S. 53 ff.

181 Convencitn de Iglesias Bautistas de Guatemala (Southern Baptists) und Iglesia Centroamericana
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chen etablierten Gruppierungen (Typ C, etwa den Asambleas de Dios, Iglesia de
Dios Pentecostés de América oder Principe de Paz)'™ und in pfingstlichen
Grupplemngen (Typ C', Agape, Iglesia Peregrina)} sammeln. Die evangelikalen
Kirchen verfiigen dabei iiber eine relativ starke Personengruppe, die sich aktiv an
6ffen_tlichen Angelegenheiten des Dorfes beteiligt. Solche Personen sind in den
etghller'ten pfingstlichen Gruppierungen allenfalls Einzelflle und fehlen in der
pfingstlichen Gruppierung vollig."® Dies entspricht den Ergebnissen der Untersu-
chgnge_n Carmacks zu Momostenango (Totonicapdn),’™ nach denen ebenfalls diese
Or.;entleruLEg der zwei Konvertitengruppen zn unterscheiden sind: auf der einen
Sglte marginalisierte Bevilkerungsteile wie etwa Kleinbauern, -weber und -hiindler,
d}e e.her den Pfingstgemeinden beitreten oder fitr die konversionistische, aber auf
dlelmdigcne dorfliche Gemeinschaft bezogene'® Accién Catolica (katholische
Aktion) optieren;'™ auf der anderen Seite dkonomisch besser gestellte Einwohner
der indigenen Gemeinden, die sich eher dem historischen oder dem evangelikalen
Pl:otestantismus anschiieBen, was alierdings nicht heift, daB keine Armen in diesen
Klrchenf’Mitglieder wiren. Die wohthabenderen indigenas'™ stehen pach Carmack
— auf eine andere Weise als die semiproletarisierten — in einer entfremdeten
!mlmrellcn Zwischenstellung: Sie sind nicht mehr in die traditionelle Kultur
!.ntegriert, doch ebenfalls nicht in die ,moderne®, ladinische; und zugleich bedarf
1I!r Gkonomisches Interesse eines moglichst libertiren Spielraumes, der ihnen im
h;stonschen und evangelikalen Protestantismus eher gewidhrt wird als im pfingstli-
chen.

In den Pfingstkirchen — vor allem den etablierten Religionsgemeinschaften —
kommt €5 beim Religionswechsel nicht zu einer Verschmelzung indigener und
protcig;antlscher Religion, vergleichbar etwa mit der im traditionellen Katholizis-
mus.™ Im Gegenteil, es erfolgt ein tiefer und daverhafter Bruch mit indigenen

{Central America Mission). Historischen Protestantismus gibt es in San Pedro la La I
Ame 1 ; guna nicht.
Aber zwei bist drei evangelikale Gemeinden substituieren auf lokaler Ebene di i-
chen Funktionen historischer Kirchen. ‘ e die goscllschaldl
182 Assemblies of God, Pentecostal Church of God in America; Principc d i a i
issemb God, 1 y H pc de Paz (Pricdensfirst) ist
die groBie nahm.mle_ Plingstkirche in Guatemals und entstanden aus ciner Abspaltung von )dcu
Aszambleas de Dios im Jahre 1955; vgl, Zapata: 1992, S. 156.
183 Vgl. Katolla-Schifer: 1987, S. 53 f.
184 Vgl zu diesem Punkt und zum Protestantismus in Momoste :
: nango generell Carmack: 1979, S,
325, :_534 ff., 339 If,, hior besonders 338 und 346 . Nach PROCADES: 1981, existierten bis
1930 im Ortskern von quoslennngo nur Gemeinden der Iglesia Metodista Primitiva (Primitive
Methodists), der Convencion Bautista (Southern Baptists) und der Iglesia Adventista {7th Day
Adventists).
185 Vgl Annis: 1987, S. 62,
186 Zur katholischen Aktion als konversionistischer Bewegung vgt. Falla: 1978,
187 Auf pationalem Nivean sind sic der Mittelschicht muzuordnen.
188 Sowoh! Protestanten wic auch die Accién Catélica verbieten, nach Carmacks § i i
t n di R Studie, dic
Praktiken .dcr traditionellen Religion, und .. es gibt keinerlei Anzeichen dafor, d:li die
Indi.gt_:nas in der_ Lage waren, dicsc modemen Organisationen so umzuformen, daB sie der
tradltl_onelle{i Rehgmq &hnlich wiirden”, Carmack 1979: 49. Carmack bezieht dieses Urteil auch
auf die Accién Catdlica, _Dem kane der Verfasser nicht ganzlich folgen, denn es ist mit Annis:
1987, 8. 62, zu berdcksichtigen, dafl die katholische Aktion, trotz aller Differenzen, mit der
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religiosen Vorstellungen.' Denn ,,.fir die Annahme des pfingstlichen Glaubens
ist beim Individuum ein Bruch mit der traditionellen Religion unverr_neidllch,
insofern als es ja die Ursache der erlebten ,Kulturverzerrung’ in den Prak.uken‘der
traditionellen Religion sieht {cofradia, fiesta, Alkohol). Dabei wird der eigentliche
Faktor, der die Situation der ,Kulturverzerrung' hervorgerufen hat, auBer acht
gelassen: der Wandel der Produktionsbedingungen und die daraus _emstandcge
soziopolitische Krise. Aufgrund des Bruchs mit der ) Vergangenheit, den dl_e
pfingstliche Religion von den Gléubigen fordert, kann sie als starker Akkuiturati-
onsfaktor gesehen werden. Dabei ist sie auch wesentlich \w:kungsvollt.ar. als der
Katholizismus wéihrend der ,Conquista“: Erstens, weil die pfingstliche Religion nicht
als Teil der erlittenen (strukturellen) Gewait erfahren wird, sondern als verme.m.th-
che Losung der entstandenen Probleme. Zweitens, weil sie die indigene Rehgllon
selbst als eine Ursache des Elends erscheinen lift und aus diesem Grund? cine
scharfe Ablehnung derselben erforderlich macht. Drittens, weil §ie ihr rchg_lo_ses
System von der strikien Ablehnung traditioneller religitser Symbolik Fler organisiert
und nicht, wie der traditionelle Katholizismus, duldet, daB die religiésen Symbo!e
mit einem doppelten Sinn belegt werden kénnen. Dje Pfingstr_eligion ist w_edcr in
ihren Organisationsstrukturen noch in ihren Heﬂungsprakt{kf:n oder. in den
religibsen Vorstellungen ein Faktor der Kontinuitdt zur tradgtlonellen m‘dl'gene.n
Religion und Gesellschaft, Wenn sich also Momente der traditsmuellen R'eh_gu'm in
Pfingstkirchen erhalten sollten, dann nur gegen die Dynanu.k der pfm‘gstl‘tfgl;en
Religion wie sie von der pfingstlichen etablierten Gmpplerunﬁlvertreten wird.

Die (nicht etablierte) pfingstliche religitse Gruppierung ) geht ebenfalls von
der Voraussetzung einer starken Ablehnung des gesellschaff:l{chen Umfelde._s ur}d
der religiosen Orientierungen vor der Konversion aus. Freilich herrscht h1.el: in
Ermangelung eines kirchlichen Apparats eine weitgehend autonome religidse
Produktion, in der Elemente indigener Religion und indigenes Selbstbewuﬂtsgn ein
sehr viel groBeres Gewicht erlangen konnen als in der etab]ierten. Gruppierung,
Die starke Ablehnung des gesellschaftlichen Umfelds muB deshalb mcht‘ notwendig
und " dauerhaft mit einer Ablehnung auch der indigenen Wurzeln einhergehen.
Mittelfristig kann es durchaus zur Unterscheidung zwischen ?Skon'omischer und
ethnisch-religibser Ebene kommen, vor allem dann, wenn snch_ innerhatb def
Gemeinschaft — etwa angeregt durch den historischen Protestantismus — ethni-
scher Widerstand formiert. Hier kénnen dann Elemente pfingstlicher Religion von
den ethnischen Interessen her uminterpretiert werden.

Auch im historischen und — stirker noch — im evangelikalen Protestantismus
kommt es zu tiefen Briichen mit der indigenen Kultur. Es sei hier nur au_f die
Bedeutung der indigenen Kleidung verwiesen. Das Ablegen indige:.Jer Kleidung
selbst kann noch durch bloBen ékonomischen Druck, sich den Bedingungen der

traditioneller Religion einc gemeinsame Grundlage hat. Diese liegt in einer vorrangigen
Orlentierung an der indigenen Gemeinschaft und ciner entsprechend geringeren Bewertung des
Individoums und der nicht-indigenen Gesellschaft,

189 Vgl. Katoila-Schafer: 1987, S. 30 fi. und 62 ff,

190 Katolla-Schafer: 1987, S, 91 [.

191 Typ C' in San Pedro la Laguna vor aflem Agape und lglesia Peregrina.
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ladinisch dominierten Gesellschaft zu unterwerfen, erklirt werden.!'” Schwerer
wiegt hingegen, daB der hochgradig dichte Zeichencharakter der Muster auf der
indigenen Kleidung bei protestantischen Indigenas verlorengeht; dies alier Wahr-
scheinlichkeit nach wegen dessen enger Verflechtung mit indigenen religiosen
Inhalten. Annis'™ berichtet von einer katholischen und einer protestantischen!™
Weberin: Fiir jene bilden das Weben und das Gewebte, Muster und Farben ein
Abbild der Harmonie des (symbolisch-religiésen) Universums, diese assoziiert den
Farben allenfalls Begriffe wie ,freudig® oder ,traurig®. Im Rahmen des evangeli-
kalen, vor allem aber des historischen Protestantismns kann man denmoch eine
griBere Freiheit im Umgang mit der indigenen Tradition und Gesellschaft voraus-
setzen als sie bei den Pfingstkirchen vorhanden ist. Dies gilt micht nur fiir die
wohlhabenderen Mitglieder, sondern auch fiir die drmeren und griindet sich in der
geringeren Distanz zum gesellschaftlichen Umfeld und einer geringeren Betonung
der religidsen Subjektivitit. Die geringere Spannung zur Gesellschaft ermdglicht
eine differenziertere Sichtweise indigener Traditionen und erleichtert die Adaptati-
on vow' den als positiv empfundenen Elementen. Dariiber hinaus bedingt eine
bessere Gkonomische Lage vieler Mitglieder einen geringeren 6konomischen Druck
auf diese, sich vom &uBeren Erscheinungsbild her dem Konformitdtsdruck der
ladinischen Gesellschaft zu beugen.'” Dies wirkt sich mit groBer Wahrscheinlich-
keit in den Gemeinden auch auf die armen Gemeindeglieder aus, denn es sind
vermutlich die dkonomisch besser gestellten Gemeindeglieder, die in der (informel-
len) Gemeindehierarchie besonders einfluBreich sind. Die Mitarbeit einiger
Mitglieder dieser Kirchen in sozialen und politischen Belangen des Ortes'™ bindet
auf eine andere Weise die Persomen — und vermittelt auch die Gemeinden —
wieder zuriick an die lokale Gemeinschaft. Hier ist unter gegebenen Umstinden
die Riickbesinnung auf indigenes kuiturelles Erbe leichter méglich als im etablier-
ten Pfingstprotestantismus. Dies mag vor allem dann der Fall sein, wenn im
offenen ékonomischen und politischen Konkurrenzverhiltnis zwischen den in die
nationale QOkonomie cingetretenen Indigenas und den Ladinos letztere zu gewaltsa-
men Mitteln greifen, und so durch rassistische Ausgrenzungsstrategien von auBien
die itgvdigene Bevélkerung stérker auf ihr eigenes kulturelles Erbe verwiesen
wird.

192 Hennis: 1985, 8. 74 If, vor allem S. 80, weist daraufl hin, daB arme Mayas haufig ladinische
Kleidung tragen, weil sic so leichter von ladinischen Arbeitgebern beschaftigt und eher als
goschéftsfahig angeschen werden, Annis: 1987, S, 213, verweist allerdings darauf, daB in dem
einheitlichen Umfeld des Ortes San Antonio die Mehrheit der katholischen Frauen Tracht
tragen, wahrend zwei Drittel der protestantischen Franen die Tracht abgelegt haben

193 Vgl Annis: 1987, S. 107 ff,, vor allem 117,

194 Es handelt sich aller Wahrscheintichkeit nach um ein Mitglied der lglesia Centroamericana, da
dies die einzige von PROCADES; 1981, fiir San Antonio aufgefobrte Kirche ist.

195 Vgl Hennis: 1985, S, 80.

19 Vel. Katolla-Schafer: 1987, §, 53

197 Carmack: 1979, 8. 350 f., und Guzmén-Béckler/Herbert: 1970, S. 98 I, weisen in diesem Sinne
daraul hin, daB die indigenc Bourgeoisic eine emanzipatorische Kraft gegen die ladinische
Vorherrschaft sein kann,
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Die indigene Reéligion, so 14Bt sich zusammenfassend sager, ist nur solange stabil,
wie “die ‘mit - ihr verbundenen Produktionsstrukturen funktionieren; werden sie
zerstort, 50 wird: die traditionelle indigene Religion bald obsolet und mufl adaptiert
oder substituiert werden, sofern keine Revitalisierung mit cinem begleitenden
politischen und 6konomischen Widerstandsprojekt eingeleitet wird. In den
spezifischen Lagen der Semiintegration und -proletarisierung ebenso wie in der
(mehr oder weniger bewullten) Stellung zwischen zwei kulturellen Systemen
scheinren der pfingstliche oder auch der historische Protestantismus sowie die
konversionistische Accién Catélica sehr viel adiquatere religiése Systeme zu sein
als dte traditionelle indigene Religion, sei sie nun rein oder im Gewande des
Volkskatholizismus. Bei der Konversion werden die Briicken zur indigenen
Religion abgebrochen. Das newe symbolische System zur Erkifrung der Welt
reformu.lxen die Religion vollig. Auf diese Weise erfiillt der Protestantismus, vor
allem dic megs'tbewegung, im guatemaltekischen Hochland eine wichtige Roll.’e bei
der Deﬁmtegratmn der indigenen Religion und Gemeinschaft und der Integration
der Indigenas unter die herrschende geselischaftliche Produktionsweise. Damit hat
er genau entgegengeseizte Auswirkungen fiir die ethnische Identitdt wie die Mora-
vische - Kirche !Jel den Miskitu. Der historische Protestantismus birgt hingegen
— aufg::und seiter weniger scharfen Distanzierung von der Identitit vor der
Konvers_lon - der! Weg einer Riickbesinnung auf die indigene Kultur. Damit kann
er, ”ﬁh.nhch wie bei den Miskitu an der Atlantikkiiste, dem Schutz einer inzwischen
mimrhch "schon verinderten indigenen Kultur gegen sekundiren, evtl. noch
stirkeren duBeren Druck w.U. dienlich werden. Die indigenen Gemeinschaften im
Hochland Guatemalas sind nocht nicht véllig desintegriert. Ein entsprechend
umigjgvaé:delter Protesta:gismus sich also noch zu einem indigenen entwickeln, was
— paradoxerweise — die  vollstdndi; - ikanisi i .

autochtonen Kultur verhindern hel;zgdkga?m. UbAmerlianiiorusg  einer - chemals

7. Der zentralamerikanische Protestantismus 7 ]
e ’ und die b ]
Kirche in Guatemala {Zusammenfassung) presbyterianische

Die vorausgegangenen Ausfihrun h. i i
gen haben die gesellschaftlichen Rahmenbedin-

mgualnagel; daergestelltt, zuf deren Hintergrund die presbyterianische Kirche in Gua;g-

esser verstanden werden kann. Die wichtigsten E i i
T e g lemente seien hier kurz
. lI'n den etwa 150 Jahren der Existenz protestantischer Kirchen in Zentralameri-
Ea 1eB_ sn?h ein  starkes Waci_mum des Protestantismus erst seit den groBen
Evan_gehsatlonskampagneq sowie den wirtschaftlichen und gesellschaftlichen
dnt;ncklungen der" sechziger Jahre feststellen. Letztere scheinen dabei entschei-
ende Eaktorgn fiir Wachs_tum und Verbreitung des Protestantismus zu sein
Hinsichtfich seiner Str_uktur ist der Protestantismus in Zentralamerika dem in den.
UsA (noch) se-hr ahnllch.. Wahrscheinlich bewirkt aber der Druck der gesellschaftli-
lc)l;;;menVerhaltnésse guszdle Kirchen — entgegen dem Druck der missionarischen

z aus den —, daB in Zentralamerika si i
Protestantismus bald verdndert. merika sich auch die Struktur des
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Die lindliche und stidtische Unterschicht in Zentralamerika gehort, sofern
protestantisch, vor allem pfingstlichen und evangelikalen Kirchen an; historische
Kirchen haben ecbenfalls eine gewisse Basis in dieser Bevdlkerungsschicht. Die
starken gesellschaftlichen Umwilzungen, die Krise und der militirische Konflikt
haben vor allem diese Schicht stark in Mitleidenschaft gezogen. Damit ging ein
starkes Wachstum der Pfingsthewegung einher.

Der Protestantismus ist in der alten Mittelschicht vor allem durch historische
und evangelikale Kirchen reprisentiert. Durch die Krise sieht diese Schicht ihre
ohnehin stagnierende Gkonomische Basis in Gefahr, Als Reaktion verhérten sich
die ohnehin konservativen politischen und religibsen Grundpositionen.

Die neue Mittelschicht und die modernisierende Oberschicht hingegen sind im
Aufstieg bzw. in der Machtposition durch Krise und militirische Auseinanderset-
zung hinsichtlich ihrer Legitimitit und Herrschaft in Frage gestellt. Diese stark
sikularisierte gesellschaftliche Schicht wendet sich in ihrer Lage 2.T. charismati-
schen Kirchen zu,

Einé besondere Rolle spielt der historische Protestantismus im Rahmen
ethnischer Konfrontation. Ein ethnischer Protestantismus war bei den schwarzen
Plantagenarbeitern seit ihrer Ankunft an Zentralamerikas Ostkiiste ein wichtiger
Faktor der kulturellen Identitit. Ahnlich entwickelte sich durch Akkomodation
unter den Miskitu die Moravian Church. Bei den Maya-Ethnien im guatemalteki-
schen Hochland ist das Wachstum des Protestantismus zunéchst vor allem das
Resultat des geselischaftlichen Umbruchs durch kapitalistische Wirtschaftsformen
und der Zerstdrung indigener Kultur und Religion. Die (neisten) Pfingstkirchen
lehnen in diesem Rahmen die iiberkommene indigene Kultur strikt ab; sie tragen
damit und durch ihren Hang zum Schisma zur Desintegration der indigenen
Gemeinschaften bei. Die historischen Kirchen haben in der Regel eine offenere
Haltung gegeniiber der indigenen Kultor. Zunehmender wirtschaftlicher, politischer
und militirischer Druck auf die indigene Bevélkerung scitens der sie beherrschen-
den Ladinos kann eine Riickbesinnung auf das indigene kulturelle Erbe und die
indigene Gemeinschaft auch innerhalb des historischen Protestantismus ausldsen
bzw. verstirken. Dies ist auch in der presbyterianischen Kirche in Guatemala zu

beobachten,
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ZWEITER HAUPTTEIL

III. Die presbyterianische Kirche in Guatemala:
Angefochtene kirchliche Identitat

Der zweite Hauptteil untersucht mit der presbyterianischen Kirche in Guatemala
(Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala, IENPG) cine historische
Denominatjon in den Spamnungsfeldern von Theologie, Kirche und Gesellschaft.
Um die besonderen Anforderungen, denen diese Kirche und in dhaslicher Weise
der gegamte historische Protestantismus in Guatemala ausgesetzt sind, in den Blick
zu bekommen, soll im folgenden zunéchst ihre Geschichte in Guatemala skizziert
werden.

A. Haundert Jabre presbyteriamische Kirche in Guatemala: Die Kirche im
Rahmen der gesellschaftlichen Entwicklung vom Altliberalismus zur
faschistischen Militirdiktatur® '

1 Presbyteriahisch—amibemle Allianz und beginnende Konkurrenz der
Evangelikalen (1882 bis 1930F

Der Beginn der presbyterianischen Arbeit in Guatemala zeichnrete sich ein in die
gesellschaftlichen  Auseinandersetzungen zwischen dem konservativen “und dem
altliberalen Biirgertum im Zentralamerika des 19, Jahrhunderts® Nach der Abls-
sung Zentralamerikas von der spanischen Kolonialmacht mit der Unabhéingigkeits-
erkidrung von 1821 war dieser Konflikt fiir die Region grundlegend und ist es bis
weit ins 20. Jahthundert hinein geblieben. Die Konservativen vertraten die
Interessen der ehemaligen spanischen Kolonialbeamten, des Adels, des Militiirs und
der katholischen Kirche; die Altliberalen vertraten die Bestrebungen der anfstei-
genden Mittelschichten, der Hindler und vor allem der modernisierenden, export-

p—

Vgl. zu dicsem Kapitel auch die Chronologien im Achang 5.2

2 Diesem Abschnitt liegt vor allem die folgende Literatur zugrunde: lglosia Evangélica Nacional
Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982; Burgess (Hg.): 1957; Carrera; 1973; Wheeler: 1950;
Emery: 1970; Zapata: 1982; Samayoa: 1980; Prien: 1978; Holland: (Hg.): 1931.

3 Zum folgenden vgl. vor allem Prien: 1978, S. 489 {f. und 6% fI.
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orientierten GroBlandwirtschaft. Mit dem Beginn der Regierung Barrios (1871—
1885) wurde der Grund gelegt fiir eine Altliberale Vorherrschaft bis in die
vierziger Jahre dieses Jahrhunderts hinein,

Der Kaffeeanbau — das wirtschafiliche Rilckgrat der Liberalen — wurde
intensiviert. Dazu wurde Kommunalland der Maya verstaatlicht und an Ladinos
verteilt, Die besitzlos gewordenen Mayas muBten nun Lohnarbeit leisten, und
ziudem wurden sie zum Militirdienst zwangsverpflichtet. , Effektiv verschlechterte
sich soziologisch und rechilich die Lage der Indianer gegeniiber der Kolonialzeit."*

Dic rdmisch-katholische Kirche hatte klar fiir die konservative Seite Partei
ergriffen, was ihr die erklirte Feindschaft der Liberalen eintrug. Kennzeichen der
liberalen Kirchenpolitik war die Einfilhrung der Religionsfreiheit und der Zivilehe,
die Enteignung von Kirchenbesitz, die Siikularisierung oder Ausweisung der Orden
und sogar die Ausweisung von sich widersetzenden Bischdfen. Der katholischen
Kirche wurde mit der Verfassung von 1879 jede Betiitigung in der Politik offiziell
verboten. Sie verlor ihren ehemals sehr starken Einflu$ auf die Politik fast véllig.

Der wirtschaftsliberale Diktator Barrios stand in enger Verbindung zu Kreisen des
US-amerikanischen Handelskapitals, das in Guatemala vertreten war. Aus diesen
Kreisen kommt die Idee, eine protestantische Kirche aus den USA einznladen, um
der katholischen Einmischung in die Politik der Liberalen entgegenzuwirken. ,Etwa
1881 versuchte Barrios die Reformen seiner Regierung noch zu verstirken, als
Frau Frances Cleaves — die Frau eines US-amerikanischen Plantagenbesitzers und
enge personliche Bekannte des Prisidenten und seiner Familie — auf Bitte
Barrios* einen Brief an das Board of Foreign Missions der Presbyterian Church
schrieb. Hierin bat sie, daB jemand geschickt werden moge, um eine evangelische
Kirche in Guatemals zu griinden als eine Gegenkraft zur klerikalen Einmischung
in Regierungsangelegenheiten. Den Prisidenten irritierte indes, daB die Post lange
liegenblieb und die Vorbereitungen sich hinzogen, sodaB er schlieBlich auf einem
Besuch in New York selbst zu den Biiros des Boards ging und 1883 John Clark
Hill mit sich zuriickbrachte.** Entsprechend dieser Vorgeschichte wandte sich Hill
zunéichst und vor allem an englischsprachige Personen, Auslinder und Teile der
liberalen Oberschicht. ,, The original objective in opening the Guatemala Mission in
1882 was not for the Guatemalans themselves, but for the foreign residents.® Er
griindete wa. einme Schule fir Kinder der Oberschicht, das Colegio Americano.
Seine gesellschaftlichen Kontakte beanspruchten aber sein Budget tiber Gebiihr,
sodaB er sich verschuldete und den Dienst quittieren muBte.

Ihm folgte 1887 der eigentliche Vater der presbyterianischen Mission in
Guatemala, Edward Haymaker, dessen Reisekosten, so Reginald Wheeler, iibrigens
auch von der guatemaltekischen Regierung getragen wurden.” 1891 betreute er

4  Prien: 1978, 8. 700.

5 Emery: 1970, 8. 2/15. Vgi. auch Edward M. Haymaker: Footnotes on the Beginnings of the
Evangelical Movement in Guatemala. Vervielialtigtes Fyposkript. El Rancho, Guatemala, 1946,
S. 11, zitiert bet Zapata: 1982, §. 29,

6  Wheeler: 1950, 8. 211,

T Vgl Wheeler: 1950, 8. 212.
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bereits zwei Gemeinden in Guatemala-Stadt, und eine¢ dritte sollte 1895 in der
geschiftigen Provinzstadt Quetzaltenango hinzukommen. Diese Gemeindegriindung
allerdings zeigt die immer noch sehr starke Bindung der Arbeit an die politischen
Interessen des liberalen Birgertums. Das Einladungsschreiben zur Griindungs-
versammlung bringt dies klar zum Ausdruck:

Quetzaltenango, im Mai 1895.

Schr geehrter Herr........!

Zum Zwecke, bohe soziale Ziele zu erreichen, wird in dieser Stadt eine evangelische Gemeinde
gegrindet werden, deren Pastor (Haymaker, HS) schon unter uns weilt.
Die transzendentale Bedeutung dieses unseres Schrittes wird ihrer illustren Beurteilung sich sicher
nicht verschiieBen, und, damit unsere liberalen Thecrien zu Taten wiirden, werden wir uns heute um
Punkt 19 Uhr in den privaten Réumen des geschitzten Herm José N, Rodas cinfinden, um das
Besagte zu vollfihren.
Wir wilrden,mns freven, wenn wir dic Ehre zu hiitten, Sie unter die Anwesenden zihten zu diirfen,

Dje Gemeinde wurde auf Betreiben einiger US-amerikanischer und
guatemaltekischer Geschiifisleute gegriindet. Durch ihre allzu offensichtliche
politische Bindung blicb die Gemeinde freilich auf einen sehr beschriinkten
Personenkreis ausgerichtet und dementsprechend klein. Diese Gruppe wurde nicht
formell als Kirchengemeinde konstituiert. ,Das Werk erblithte nicht, wie man es
erhofft hatte, da es aus liberalem Enthusiasmus und nicht aus einer ehrlichen
religiosen Uberzeugung geboren war.*® 1904 wurde in Quetzaltenango unter dem
nenen Missionar McBath dann eine Gemeinde formell konstitniert, deren
Schwerpunkt allerdings immer noch auf derselben gesellschafilichen Schicht lag.
Haymaker bemiihte sich freilich auch um die stidtische Mittel- und Unterschicht;
dies allerdings immer mit einem starken Impetus auf Erziehung und Ausbildung.
Seine Arbeit und die einiger weiterer Missionare fruchtete nicht wie erwartet in
einem starken Wachstum der Kirche. Bs kam zu Konflikten zwischen ihm und dem
Mission Board, und er sowie der Missionar William Gates reichten den Riicktritt
ein.'” Haymaker kam spiter allerdings wieder nach Guatemala zuriick und blieb
der presbyterianischen Kirche in Guatemala immer eng verbunden,

Seit 1899 arbeitete die erste evangelikale Missionsgesellschaft, die Central
America Mission, ebenfalls in Guatemala. Sie unterschied sich von der presbyteria-
nischen Mission vor allem durch die von ihr vertretene fundamentalistische Lehre
des Dispensationalismus. Die Central America Mission sprach durch StraBenpredigt
und Hausbesuche sofort auch die stéidtische und lindliche Unterschicht mit ihrer
Doktrin an; so arbeitete sie schon ab 1903 auch in indlichen Gebieten, und zwar
in Jutiapa und, vor allem, in San Mareos.!! Dieser theologische und gesellschaftli-
che Ansatz trug lhr sofort ein stirkeres Wachstum ein als die stark an das liberale
Biirgertum gebundene Arbeit der Presbyterianer diesen beschert hatte. 1902 befand
sich die Central America Mission auf diese Weise nach nur 3 Jahren Arbeit in

8  Zit. nach Burgess (Hg.): 1957, §. 62.

9 Burgess (Hg): 1957, S. 63.

10 Vgl Iglesia Bvangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, §. 83 ff.
11 Vgl Zapata; 1982, 8. 76.
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einem starken Aufschwung und die presbyterianische Mission nach 20 Jahren mit
relativ schlechten guantitativen Resultaten in der Stagnation. Hier liegt eine der
Wurzeln fir den starken EinfluB, den der Dispensationalismus und die stark
konversionsorientierte Predigt auf die presbyterianische Kirche bekommen sotlten.

Die Arbeit der presbyterianischen Mission konzentrierte sich indes weiterhin,
zumindest mit einem starken Standbein, auf Erziehung und Bildung. Bis zum Jahr
1936 hatten insgesamt 39 presbyterianische Missionare in Guatemala ihren Dienst
angetreten In dieser Periode konnten die beiden ersten Presbyterien gegriindet
werden."” Die wichtigsten Schritte in dieser Zeit im Bereich der Erzichung waren
die folgenden Griindungen: die groBen Schulen (colegios) La Patria (Vaterland) in
Quetzaltenange und Guatemala (hier zundchst: Norton Hall) (1918) sowie das
berufsbildende Colegio Industrial (Industriekolleg) in Guatemala (1919), welches
heute nicht mehr existiert. 1915 wurde auch eine Buchhandlung eréffnet; die
Schriftenmission spielte einc wichtige Rolle. Fiir die medizinische Versorgung
wurde 1922 das Hospital Americano erdffnet, das spiter anch AuBendienst auf
dem Lande durchfiihrte. Dieses Krankenhaus wurde 1963 verkauft. Die Bildungsar-
beit und die medizinische Versorgung hatten eine wichtige Funktion fiir die
protestantische Gemeinde im katholischen Guatemala insofern, als fiir die 1936
erst knapp 1% der Gesamthevilkerung zihlende protestantische Gemeinde!® keine
Versorgung oder Ausbildung in konfessionsgebundenen katholischen Krankenhéiu-
sern oder Schulen in Frage kam. In diesem Sinne profitierten alle anderen
protestantischen Kirchen von der Bildungs- und Gesundheitsarbeit der presbyteria-
nischen Mission. Im Bereich der Arbeit mit der Maya-Bevilkerung ist in diesen
Jahren noch nichts Wesentliches von Seiten der presbyterianischen Mission
geschehen, Bin wichtiges Datum far die theologische Ausbildung ist die Griindung
des theologischen Seminars (Seminario Teolégico Presbiteriano) im Jahre 1935
— allerdings erst sechs Jahre nachdem die Central America Mission ihre Bibel-
schule in Guatemala-Stadt eréffnet hatte. Wenn man bedenki, daB die Central
America Mission erst zwei Jahrzehnte nach den Presbyterianern nach Guatemala
gekommen ist, so verweist diese Tatsache auf ihren signifikanten Vorsprung in der
theologischen Ausbildung sowie auf einen inhaltlichen Schwerpunkt der Central
America Mission auf konversionistischer Mission. Das Instituto Biblico der Central
America Mission, spiter Seminario Biblico Centroamericano (SETECA), sollte bis
heute die theologische Aushildungsstitte mit dem stirksten EinfluR auf die
evangelischen Kirchen Guatemalas bleiben, Dispensationalismus und fundamentali-
stische Hermeneutik wurden auf diese Weise zum afltéiglichen Handwerkszeug fiir
viele Pastoren anderer Kirchen, auch fiir presbyterianische.

12 Occidente (1923) und Central (1927).
13 Vgl die Tabelle im Anhang 1.2.1.
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2. Wirischaftskrise und Annaherung an fundamemtalistische FPositionen
(1931 bis 1944)

In den frithen dreiBliger Jahren suchten die Folgen der Weltwirtschaftskrise die
zentralamerikanischen Gesellschaften heim. Im Gefolge der Depression von 1929
fielen die Kaffeepreise auf dem Weltmarkt, und die vom Kaffeexport abhingigen
liberalen Okonomien Zentralamerikas reagierten mit Massenentlassungen. Dies
fithrie zu schweren sozialen Konflikten. In Guatemala reagierte der 1931 an die
Macht gekommene Diktator Jorge Ubico auf sozialen Protest mit einer Welle von
Gewalt, Im Jahr 1933 lieB er {iber 100 Studenten, Arbeiter und Mitglieder der
Opposition ermorden. AuBerdem erlieB er 1944 ein Gesetz, welches GroBgrundbe-
sitzer straffrei ausgehen lieB, wenn sie kriminell gegen Personen vor%mgen die auf
ihren Léndercien Mundraub begingen oder Brennholz sammelten.” In anderen
zentralamerikanischer Léndern — wie etwa El Salvador, wo nach einem Bauern-
aufstand 2% der Bevblkerung vom Militdr ermordet worden sind — hat d1esc
Krise &0 einem ersten Wachstumsschub fiir die protestantische Kirche gefiihrt."

Fiir die presbyterignische Mission in Guatemala hat sich allerdings kein Hinweis
auf einen krisenbedingten Wachstumsschub finden lassen. Es spricht vieles dafiir,
daB die presbyterianische Mission die hauptsdchlichen Opfer der Massenentlassun-
gen damals noch gar nicht erreicht hatte, sondern immer moch hauptsiéichlich am
fiberalen stddtischen Biirgertum orientiert war.

Die Opfer der Krise waren vor allem die Mayas, und die resbyterianische
Mission hatte sic in der Tat — bis auf ganz wenige Ausnahmen'® — noch nicht
erreicht. Erst 1941 begann die Arbeit unter den Mayas mit Methode: Das Missio-
narsehepaar Burgess griindete in diesem Jahr das Instituto Biblico Quiché (Quiché
Bibelinstitut) in der Néhe von Quetzaltenango; und das Ehepaar Peck begann, in
San Juan Ostuncalco, ebenfalls nicht weit von Quetzaltenango, das Centro Mam
{Mam-Zentrum) aufzubauen. Diese Einrichtung beherbergte ¢ine Bibelschule, gab
Alphabetisierungs- und Landwirtschaftskurse und trieb Evangelisation. 1949 wurde
dem Mam-Zentrum eine Krankenstation angegliedert. Beide Bibel-Institute
existieren heute noch, lediglich die Krankenstation des Mam-Zentrums ist mit der
Abreise der letzten Missionarin 1978 aus finanziellen Griinden stillgelegt worden.
Dora Burgess und das Ehepaar Peck fibertrugen wihrend ihrer Arbeit mit den
Mayas das Neue Testament in die jeweilige indigene Sprache, Quiché und Mam.
Sie und die [bersetzer der Central America Mission {CAM) leisteten damit
missionarische Pionierarbeit, aus der spiter das Summer Institute of Linguistics
hervorgehen sollte, Diese Arbeit wurde — zumindest aus der Perspektive des
Mission Board in New York, auf die Missionare selbst scheint dies nicht so sehr
zuzutreffen — als ein Beitrag zur Ladinisiecrung der Mayas gesehen. Der ehemalige
Sekretiir des Board, Reginald Wheeler, sah die Mission bei den Maya im Kontext
einer allgemeinen und integrativen Modernisierung; er schrieb 1950: ,,There is a

14 Vgl Prien: 1978, 8. 71G.
15 Vgl. Huntington: 1984, S. 2 fl. und S. 8 L
16 Erste Arbeitsansitze in det Gebieten der heutigen Presbyterien Mam und Maya-Quiché.
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gradual, constant, upward® infiltration of Indians who move over into the status of
Ladinos. Sometimes this seems to involve little more than a change of clothes,
This process will undoubtediy accelerate with the years as modernization takes
place.*!” Heute wird dieser Ansatz in der presbyterianischen Kirche in Guatemala
allerdings auch kritisch beurteilt: ,,Das Ziel war, die Indigenas in eine andere
Kultur zu integrieren. Diese Philosophie ist neuerlich mit sehr viel Recht in Frage
gestellt worden.“’® Dennoch ist die Frage der Werischéitzung der Maya-Kultur in
der presbyterianischen Kirche von heute noch immer ein Problem, ebenso wie die
Beteiligung von Mayas an der Kirchenleitung,

In der Arbeit mit der ladinischen Bevolkerung wurde zwischen 1936 und 1950
der Aktionsradius der Kirche erweitert: drei neue Presbyterien wurden gegriindet.'®
Mit der territorialen Ausbreitung wurde eine Koordination der - missionarischen
Aktivititen mit anderen Kirchen zweckmaBig. Im Jahre 1936 arbeiteten acht
protestantische Missionen in Guatemala, alle zu den Stromungen des historischen
und des evangelikalen Protestantismus gehorig?® Die Missionen hatten zwar in
unterschiedlichen Gebieten des Landes ihre Arbeit begonnen; mit der Zeit freilich
zeigte sich immer deutlicher die Notwendigkeit, die Territorien abzustecken. Auf
diesem Hintergrund wurde 1936 die Interdenominationelle Synode von Guatemala
(Sinodo Interdenominacional de Guatemala) gegriindet, der sich die fiinf wichtig-
sten Missionen anschlossen. Diese Synode hatte micht nur wichtige Funktionen fiir
die Klirung des Verhiltnisses zwischen den Kirchen, sie lieferte auch einen
wichtigen Beitrag zur Anerkennung der im gesellschaftlichen Abseits stehenden
protestantischen Christen, Hierzu war der internationale Congress for Evangeh'cal
Work in Central America im Friihjahr 1941 eine wichtige Unterstitzung®! Zu
diesem Kongress kamen aus den USA John D. Mott, der Vorsitzende des Interna-
tional Missionary Council, und Stanley Rycroft, der Geschiiftstiihrer (Executive
Secretary) des Committee on Cooperation in Latin America. Aus ganz Zentralame-
rika kamen 120 Delegierte der an der Synode beteiligten Kirchen. Der Kongress
hatte auf diese Weise genug Gewicht, um die Offentlichkeit aufmerksam zu
machen: ,The local papers gave generous front page attention to the Convention.
Dr. Mott was received by the President (Jorge Ubico, HS), the Minister of
Foreign Affairs and the Rector of the Natiomal University, and also had the
opportunities to speak before student audiences and an influential group of
business men.*? In den folgenden Jahren gediehen diese Entwicklungen zum Plan
einer Kirchenunion in Guatemala: ,,Es gab also diesen Versuch, die Kirchen in

17 Wheeler; 1950, §. 215,

18 lglesia Evangélica Nacional Presbiterfana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 123 f.

19 Suchitepéquez (1939), Pacifico (1946) und Norte {1950).

20 Die wichtigsten von ihnen sind die presbyterianische Mission (seit 1882), die Central America
Mission (scit 1899), die Mission der Church of the Nazarene (seit 1901), die Friends (Quaker)
(seit 1902) und die Primitive Methodists (seit 1922). Dazu kommen die Plymouth Bretheren
(1924), die Mision Evangélica Independientc mit baptistischem Hintergrund (1928) und die
Pilgrim Holiness Church (1917); vgt. Holland (Hg.): 1981, S, 72 If.

21 Zum folgenden vgl. Wheeler: 1950, S. 214 £.

22  Wheeler: 1950, S. 214,
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einer einzigen guatemaltekischen Kirche zus schli TR T,
den Kirchen wollten das nicht. In der p:er:t:;f:rzi::gﬁzlienki&;ﬂf“?ge ;;;;qt:i:g
Minderheit, aber eine starke Minderheit. AlS dann die Southern Baptists nach
Guatemala kamen (1946), hitten sie natiirlich auch an einer solchen Einigung
teilnehmen miissen. Die haben sich aber dagegen gestemmt. Damit haben sie
natiirlich dieser Minderheit Riickhalt gegeben, und nach ciniger Zeit kamen die
Presbyterianer dann mit jhrer eigenen Synode heraus. Das ist natiirlich mit der
anderen Sache kollidiert, und sie fiel auseinander. (..) Man lieB also die Bini-
gungspléine fallen und bildete die Alianza Evangélica (Evangelische Allianz)® aus
demn, was mal eipe vereinte guatemaltekische Kirche werden sollte.“®* Die presby-
terianische Synode wurde im Mai 1950 gegriindet. Auf diese Weise verfligte die
Missionskirche schon iiber eine eigene Synode, bevor sie in die nationale Unab-
hingigkeit entlassen wurde,

Theologisch ist eine starke Annitherung der presbyterianischen Kirche an
evangelikgle Kirchen im Rahmen der Interdenominationeller Synode festzusteilen
— wiihrend zur gleichen Zeit in den USA der Bruch zwischen Fundamentalismus
bzw. JEvangelikalismus und historischen Kirchen sich rasch vertiefte. Dies ging
einher mit der fortschreitenden Verwischung calvinistischer Ziige in Theologie und
Frommigkeit der presbyterianischen Missionskirche. In dieser Annéiherung an die
Positionent des Fundamentalismus liegt eine wichtige Wurzel fir die - heutige
theologische Identititskrise der presbyterianischen Kirche in Guatemala, wie sie
von vielen jhrer fiihrenden Mitglieder beklagt wird.

Die katholische Kirche hat in der gesamten Zeit bis zu den fiinfziger Jahren in
Guatemala nicht viel an Boden gewinnen kéinnen, auch wenn Ubico in den
Vierzigern die antiklerikale Politik der Liberalen etwas lockerte Ihre Prisenz
unter der guatemaltekischen Bevilkerung war praktisch auf die Stidte reduziert
und richtete sich dort vor allem an die konservativen Teile der Cberschicht. In der
Provinz gab es praktisch keine Priester. 1950 arbeiteten im groBflichigen und
unzuginglichen Departement Huehuetenango fiir 176,000 Einwohner ganze 2
Priester,® Das papstliche Jahrbuch gibt fiir 1953 — Priester und Ordensleute
zusammengenommen — fiir die Ditzese Solold®” ein Verhilinis von 61.064
Personen auf 1 Geistlichen an. Die katholische Kirche war faktisch bedeutungslos.
Zugleich machen diese Zahlen aber auch die Notwendigkeit ciner Laienpastoral
deutlich — ein Weg, der von der katholischen Kirche spiter eingeschlagen wurde.
Zur Wiedererlangung eines recht groBen PBinflusses verhalf der katholischen
Hierarchie in den fiinfziger Jahren allerdings eine geschickte Biindnispolitik mit
reaktiondren militirischen und politischen Kreisen,

23 Die Evangelische Allianz wurde freilich erst 1960, zehn Jabre mach dem Absprung der
Presbyteriancr, gegrindet. Dics laBt tatsachlick auf cine Schockwirkung der presbyterianischen
Griindung bei den anderen Kirchen schlieBen.

24  Interview 5,

25 Vgl Prien: 1978, §. 710.

26 Prien: 1978, S. 710.

27 ..welche die Depariements Suchitcpéquez, Solold und El Quiché einschlieft.
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3. Umbriche in Gesellschaft und Kirche (1945 bis 1970)

Nach dem Sturz des Diktators Ubico durch eine Koalition aus Militdr und neuem,
aufsteigendem Biirgertum sowie nachfolgenden Wahlen im Jahr 1944 regierten in
den Jahren zwischen 1945 und 1954 die Préasidenten Juan José Arévalo und Jacobo
Arbenz Guzman. DaB im allgemeinen von dieser Epoche als einer Zeit der
Revolution gesprochen wird, verstellt den Blick dafiir, daB beide Minner de facto
Kandidaten des modernisierenden Biirgertums waren. Sie standen gegen den
Marxismus, aber auch gegen das Ausbeutungssystem der liberalen Epoche. Sie
verfolgten vor allem eine Politik der nationalen Interessen gegen die in Guatemala
nahezu allméchtige United Fruit Company sowie eine Politik der nationalen
Integration im Blick auf die indigene Bevélkerung®® Vor allem sollte eine — in
beiden Hinsichten wirksame — Agrarreform durchgefiihrt werden, und es sollte
einc humane Arbeitsgesetzgebung, eine Sozialversicherung sowie eine Beteiligung
der Mayas an der Verwaltung geben.”® Damit wiren die Strukturen der kapitalisti-
schen Gesellschaft keineswegs beseitigt; wohl aber wiren der Uberausbeutuug der
indigenen Arbeitskrifte und ihres Landes Grenzen gesetzt. Arévalo und besonders
Arbenz haben auf diese Weise eine Welle von Unterstiitzung vor allem aus der
landlichen Unterschicht erfahren. Zugleich aber haben sie die gesamte konservative
und einen grofien Teil der liberalen Bourgeoisie gegen sich aufgebracht.

Die katholische Kirche schloB den sog. Pakt von Tegucigalpa mit den spiiteren
Putschisten, wodurch sie sich die Garantie der Restitution eines Teils ihrer alten
Rechte im Faile einer Machtiibernahme erhandelte. Die Hierarchie feierte
Gottesdienste gegen den ,Kommunisten™ Arbenz, veranstaltete Wallfahrten und
Prozessionen mit dem Heiligtum des Christus von Esquipulas, organisierte gar
einen eucharistischen Kongre8 — alles um Arbenz die gesellschaftliche Legitimati-
on zu entzichen und ihn als ,.gottlosen Kommunisten® abzustempeln. Kurz vor dem
Militirputsch gegen Arbenz veréffentlichte die Bischofskonferenz cinen Hirtenbrief
Uber das Vordringen des Kommunismus in Guatemala, in welchem sie alle
Katholiken indirekt zum Kampf gegen die Regierung aufforderte.

Die protestantischen Kirchen waren zwar nicht auf die gleiche Weise mit
Gruppen der Oligarchie verschmolzen wie die katholische Kirche; dennoch wurden
dic Regierungen Arévalo und, vor allem, Arbenz mit Argwohn betrachtet, denn
der Kommunismusvorwurf rief Angste wach, die dem US-amerikanischen Funda-
mentalismus seit seiner Entstehung innewohnten. Nur in wenigen Ausnahmen
tibernahmen Mitglieder evangelischer Kirchen in Regierung oder Verwaltung
verantwortliche Posten. Einer von ihnen war der Rechtsanwalt Virgilio Zapata
Mendia®, der am hochsten Gerichtshof Dienst tat. Nach Auskunft einer evangeli-

28 Vel Wasserstrom: 1975, 8. 446 I,

29 Vgl Prien: 1978, 8. 711 f, der sich auch mit verschiedenen Interpretationen  der
Arévalo/Arbenz Zeit auseinandersetzt.

30 Vgl Richard/Melendez (Hg): 1982, S. 199,

31 Dieser ist der Vater von Virgilio Zapata Arceyuz, dem Autor einer Geschichte des Protestantis-
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schen Zeugin dieser Zeit” sympatisierten nicht Wenige aus den Reihen der
evangelischen Kirchen mit den Protestprozessionen des katholischen Erzbischofs
Rossel y Arrellano. Das Instituto América Latina (eine der Ccnt.ral Amcr.lca
Mission nahestehende Schule) habe ein Defilee zu Ehren des P.utschlsten Cast.lllo
Armas abgehalten, als dieser die Macht an sich riG. Iq der léinthhen Unterschlc!?t
sah es allerdings etwas anders aus. Dort fiel hiufig die Sympathie der Bauern fiir
die Agrarreform mit evangelischem Antiklerikalismus zusammen, sodaB‘ mancher-
orts die Mitglieder protestantischer Kirchen in die Partei Jacobo Arbenz’ eingetre-
ten sind. Das hat ihnen spéter Verfolgung durch Miiglieder der kathol!schen und
ultrarechten MLN (Movimiento de Liberacién Nacional, Nationale Befrex‘ungsbewc-
gung) eingetragen, einer Partei, die aus dem Putsch d_es Obersten Castillo Armas
hervorgegangen ist und in den sechziger Jahren fir die Entstehung der terroristi-
schen Todesschwadrone mitverantwortlich werden sollte.
’

Zum Putsch des Obersten Castitlo Armas kam es im Jahr 1954, uachglem Arbenz
1952 dis neue Agrarreformgesetz ausgerufen und der United Fru_n Compa_ny
162.000 Hektar brach liegendes Land enteignet hatte, Dies fithrte zu ciner gemein-
samen Aktion der United Fruit Company und der Regierung der USA: In Hondu-
ras und Nicaragua wurde eine Putscharmee um Castilio zusammengestellt "und
ausgeriistet; 1954 marschierte sie in Guatemala ein, begleitet von Bombenﬂugen
nordamerikanischer Flugzeuge auf die Hauptstadt. Arbenz dankte ab und (?asullo
Armas wurde mit Hilfe der Botschaft der USA Priisident. Er gab das in der
Agrarreform an Bauern verteilte Land wieder an die GroBuntemehmf:n. Der
gesellschaftspolitische Effckt dieser Machtiibernahme war durchsch%agend m'sc.)fern,
als die Gewerkschaften und Bauernorganisationen aufgeldst und d_lc Oppositionel-
len generell von halboffiziellen ,Komitees der nationalen Verteidigung gegen den
Kommunismus® verfolgt wurden. ) )

Die katholische Kirche allerdings hat ihre Position verbessern kinnen; dies
jedoch nicht soweit, daB sie wieder in alte Rechte eingesetzt worden wire. In der
Verfassung von 1956 wurde ihre Position zwar gestiirkt, aber qle Po!ltlk _wur_de
nicht wieder zum Instrument klerikaler Macht. Die katholische Kirche lie sich im
Rahmen der antikommunistischen Interessenidentitdt eher von den ultrarechten
Militirs in den Dienst nehmen. Dies findet seinen Ausdruck z.B. in der Tatsac!w,
daB sogar eine Dankesmesse gelesen wurde, als die scll?s.t ) schon konservative
Regierung des Zivilisten Ydigoras Fuentes 1963 einem M}lltarputsch ZUum Opfe_r
fiel — ein Ereignis, durch das die Vorherrschaft des Militdrs in (.]uatcmalf:l bis
heute festgeschrieben worden ist. Der Antikoemmunismus der kathhschen ].-Iu&',rar~
chie ist auch der Hintergrund fiir den starken Einsatz von Mlssmn::xren in den
Programmen der Accidén Catélica (katholische Aktion) in den fiinfziger Jz_ihren:
Der vermeintliche Kommunismus auf dem Land sollte eingedimmt werden, indem
den Bauern durch karitative Programme bei der Verbesserung ihrer Lage geholfen

muys in Guatemala (Zapata: 1982). Der Sohn freilich ist nicht in des Vaters Fuﬂstapfen getreten,
sondern cin giihender Verehrer der Militicdiktaturen und der Macht geworden, wie das zitierte
Buch unschwer erkennen aflt.

32 Inferview 2,
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werden sollte. Aus diesem Beginn entstanden allerdings — ganz gegen die Ab-
sicht — im Laufe der sechziger und siebziger Jahre die sogenannten Basisgemein-
den, welche halfen, die Forderungen der armen Bauern nach einem menschenwiir-
digen Leben politisch zu formulieren und éffentlich zu vertreten.

Die fiinfziger und sechziger Jahre waren eine Zeit starker wirtschaftlicher und
gesellschaftlicher Veranderungen, hervorgerufen durch die Umstrukturierung der
landwirtschaftlichen Produktion, Die erste Phase begann mit dem Baumwollboom
der filinfziger Jahre, der zu einer Ausweitung der GroBproduktion im siidlichen
Kiistentiefland und der Vertreibung oder Proletarisierung der dort anséssigen
Bauern fithrte. Weitere Umsteilungen der Produktion folgten: Zu den traditionellen
Exportprodukten der liberalen Epoche, Kaffee und Bananen, kamen neben der
Baumwolte noch Zucker und Rindfleisch hinzu. In den sechziger Jahren fiihrte die
agrochemische und -mechanische Revolution sowie eine steigende Nachfrage nach
Agrarexportgiitern auf dem Weltmarkt zu einer Ausweitung der Produktionsfliche
bei Verminderung des Arbeitskriftebedarfs, Es kam zu neuer Arbeitsmigration und
Umsiedlung. Verschérft wurde die Lage fiir die arme, vor allem die Maya-Bevél-
kerung dadurch, daB sic immer weiter in unfruchtbare Gebiete abgedriingt wurde,
wo ihre ohnehin schon kleinen Parzellen zudem noch durch Erbteilung schrumpf-
ten. In den Stédten, vor allem in der Haupistadt, lieB sich im Laufe der sechziger
Jahre eine bescheidene Industrialisierung an. Diese war freilich nicht in der Lage,
die mit der beginnenden Landflucht in die Stidte wanderenden Arbeitskrifie
aufzunehmen, sodal gleichzeitig ein kleines Industrieproletariat und ein marginali-
sierter Sektor entstanden. Durch Aufblihung der staatlichen Verwaltung und
verbesserte Ausbildungsmogtichkeiten entstand in dieser Zeit zudem eine neue
stidtische Mittelschicht aus Beamten und freiberuflich Titigen (profesionales).
Spitestens mit dem Militirputsch gegen die Zivilregierung Ydigoras Fuentes, 1963,
gelang es dariiber hinaus dem Militir, sich als eigene, durch den Besitz von
Produktionsmitteln definierte gesellschaftliche Gruppe ins Spiel der Krifte einzu-
bringen: Das Militér niitzte seine mit Waffengewalt behauptete politische Machtpo-
sition aus, um die d&konomische Stellung seiner (hochrangigen) Mitglieder zu
verbessern. Das Militdr war nun nicht mehr Instrument der Politik, sondern
gestaltete sie selbst. Im Laufe der sechziger Jahre formierte sich im Osten des
Landes, vor allem in den Departements Zacapa und Chiquimula, Widerstand gegen
die Militdrs. In dieser Bewegung liegen die Wurzeln der guatemaltekischen
Guerilla. Diese war in den Konflikten der sechziger Jahre nicht geniigend tief in
der Bevilkerung verankert. Der Widerstand im Osien des Landes wurde dement-
sprechend in einem grausamen Feldzug gegen Guerilla und Zivilbevélkerung véllig
aufgerieben. Das Militir hatte mit dem Sturz Jacobo Arbenz das alte Modell zur
Losung sozialer Konflikte etabliert: Gewalt statt Reform, Das hatte sich im
Vernichtungsfeldzug der sechziger Jahre wieder gezeigt und dabei sollte es bis
heute bleiben. Die fiinfziger und sechziger Jahre haben Guatemala somit tiefgrei-
fende wirtschaftliche Verdnderungen gebracht und zugleich autoritire politische
Strukturen tief verankert,

Fiir die evangelischen Kirchen waren die fiinfziger und sechziger Jahre ebenfalls
eine Zeit grofer Umwilzungen und starker Dynamik. Diese Tatsache zeigt sich
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- mit geringen zeitlichen Abweichungen — zu Beginn des starken Wachstums der
evangelischen Kirchen in ganz Zentralamerika gegen Ende der fiinfziger Jahre.
Den grioBten Anteil an diesem Wachstum hatten die Pfingstkirchen. Brst 1937
begann die missionarische Arbeit US-amerikanischer Pfingstmissionen in Guatemala
mit den Assemblies of God. Durch ihr schnelleres Wachstum, zum Teil auf Kosten
der historischen und evangelikalen Kirchen, haben die Pfingstkirchen jhren Anteil
an der protestantischen Bevolkerung bestiindig vergrofert. Besonders wihrend der
Krise der siebziger Jahre nahm der Anteil der Pfingstkirchen am Protestantismus
in Guatemala rapide zu, Doch schon in den fiinfziger Jahren wurde man auf die
Pfingstbewegung als einem mdglichen Konkurrenten der anderen evangelischen
Kirchen aufmerksam. Vor allem hatten die Pfingstkirchen sich nicht an die
Aufteilung des Missionsterrains durch die Interdenominationelle Synode gehalten,
sondern sie missionierten, wo sie es fiir richtig erachteten. Durch diese Praxis, in
der sich atch die Ablehnung des theologischen Wahrheitsanspruchs der nicht-
pfingstlichen Kirchen reflektiert, fithlten sich diese schon frith bedroht. Im Jahre
1953 —’also gegen Ende der Regierung Arbenz — veranstaltete der pfingstliche
Heilungsevangelist T.L. Osborn eine Evangelisationskampagne, die den Pfingstkir-
chen Auftrieb gab® und sie zugleich stirker in das Bewuftsein der kirchlichen
Offentlichkeit hob. In der presbyterianischen Kirche l8ste das plotzliche massive
Auftreten der Pfingstler Diskussionen aus: ,,Die Kirchen entzweiten sich iiber die
Einschitzung dieser Bewegung, Ganz sicher war dies der Funken, der einen
Flichenbrand von Verdnderungen in den Kirchen ausloste. Die sich dagegen
steliten, muBten dennoch bestimmte Einfliisse auf den Gottesdienst, die Musik und
die Rolle der Laien akzeptieren..“® Vor allem in den Kirchen der Unterschicht
solite sich der pfingstliche Einfluf} deutlich bemerkbar machen. Ab 1963 verstirkte
sich der EinfluB der Pfingstkirchen noch weiter durch die Griindung des pfingstli-
chen Radios Voz Evangélica de América (VEA, Evangelische Stimme Amerikas).
Heute wird die Présenz der Pfingstkirchen in der presbyterianischen Kirche weithin
als ein ernstes Problem aufgefalt.

Neben dem pfingstlichen EinfluB festigte sich in den fiinfziger Jahren die
theologische Dominanz der Central America Mission in einer bis heute giiltigen
Weise: 1950 griindete sie das Radio Cultural TGN, welches die reine Lehre der
Central America Mission verbreitete und einen meinungsbildenden Einflu$ auf fast
alle protestantischen Kirchen gewanr. Mit Programmen, die auf die Predigtpraxis
von Pastoren ausgerichtet sind, hiift die Central America Mission diesen bis heute
bei den Predigtvorbereitungen und fithrte auf dicse Weise langsam aber stetig ihre
theologischen Vorstellungen bei Pastoren und Kirchengliedern ein. Vor allem auf
dic armen und schlecht ausgebildeten Pastoren der Unterschicht hatte und hat sie
so cinen besonders grofen EinfluB. Durch die Radioarbeit der Central America
Mission wurde innerhalb der presbyterianischen Kirche ein theologischer Graben
zwischen der Mittel- und Unterschicht in der Kirche sichtbar gemacht und weiter
aufgerissen: Die Unterschicht, und damit das Gros der Mitglieder und Pastoren,

33  Allein die Asambleas de Dios tauften insgesamt 2.300 Menschen und behielten davon 1.000 als
Vollmitgleider in ihren Kirchea, Holland (Hg.): 1981, 8. 76.
34 lglesin Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 50,
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vertritt eine dispensationalistische Theologie; die biirgerlichen Teile tendieren eher
zum Amillenarismus, pflegen also keine ausgepréigte Eschatologie und suchen eine
Anzahl presbyterianischer bzw. calvinistischer Elemente in Theologie, Frommigkeit
und Kirchenverfassung zu bewahren.

In bezug auf die Offentlichkeitsarbeit der protestantischen Kirchen haben die
finfziger und sechziger Jahre mit groSen Kampagnen und dffentlicher Prisentation
des Protestantismus einen Durchbruch gebracht, 1957 feierten die protestantischen
Kirchen das 75-jihrige Bestehen protestantischer Mission in Guatemala® Zum
ersten Mal in ihrer Geschichte wurde ein &ffentlicher Marsch durch die StraBen
der Hauptstadt durchgefithrt. Der katholische Erzbischof versuchte, bei Oberst
Castillo Armas ein Verbot der Veranstaltung zu erwirken, hatte damit aber keinen
Erfolg; Castillo verbot statt dessen katholische Gegendemonstrationen, Welches
Interesse Castillo damit verfolgte, kann hier nicht weiter diskutiert werden; klar ist,
dafl die Veranstaltung auf diesem Hintergrund nicht nur Beachtung der protestanti-
schen Bewegung in der Offentlichkeit signalisiert, sondern auch Beachtung bei den
Machthabern, In den Jahren 1962 und 1963 erzielte die Evangelisationskampagne
Instituts fir In-Depth Evangelism eine grofle missionarische Breitenwirkung. Neben
einem starken Impuis fir das Wachstum brachte diese Kampagne durch Vor- und
Nachbereitung von Mitarbeitern und Konvertiten den Kirchen eine breite Mobili-
sierung und Selbstbestitigung. Die presbyterianische Kirche war aktiv an dieser
Kampagne beteiligt. 1968 wurde das Programm des In-Depth Evangelism wieder-
holt, ebenfalls mit groBem Erfolg,

Ein wichtiger Schwerpunkt der Arbeit der presbyterianischen Kirche blieb auch
in diesen Jahrzehnten dic Erziehung. 1955 wurde das Tagungshaus Monte Sién
gekauft, welches zugleich Erholungsheim fir Kinder ist. Bis 1963 funktionierte
noch das Krankenhaus Hospital Americano weiter, dessen Unterhalt mit der
Losldsung der nationalen Kirche von der Mission (1962) schlieBlich zu teuer
wurde. Die Programme der Synode in den fiinfziger Jahren hatten die Evangelisa-
tion, die christliche und die sdkulare Erziehung sowie die Sozialhilfe zum Gegen-
stand. Dariiber hinaus wurden in diesem Zeitraum zwei neue Presbyterien gegriin-
det, eines davon das erste selbstdndige Maya-Presbyterium,

Filr die presbyterianische Kirche waren die fiinfziger und sechziger Jahre von
auBerordentlicher Bedeutung. In den fiinfziger Jahren wurde sorgfiltig der Prozess
eingeleitet und durchgefiihrt, der 1962 zur Entstehung einer selbstandigen guatemal-
tekischen Kirche, der Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala
{IENPG), fiihren sollte.’ Dieser Schritt ist im Grunde schon vorbereitet worden
mit der Entstehung der Interdenominationellen Synode, 1936, und der Bnischei-
dung des Mission Board in den USA, keine Pastorengehdlter mehr zu zahlen, Die
Griindung der presbyterianischen Synade, 1950, und die Emennung eines Ausschus-
ses aus Missionaren und Guatemalteken zur Vorbereitung der sog. Integration sind
weitere wichtige Schritte. Die United Presbyterian Church (USA) hatte seit Mitte
der fiinfziger Jahre das Bestreben, ihre Missionen in weitgehend selbststéndige

35 Vgl hierzu vor allem Prien: 1978, §. 713.
36 Das Presbytetinm Norte im Jahre 1950 und Maya-Quiché im Jahre 1959,
37 Vgl iglesia Evangslica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 316 ff,
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nationale Kirchen umzuwandeln, dergestalt, da_IB die Missio?lare i\lz es::gé lz}rggz::lcal}g
Mitarbeiter (fraternal workers) der Kirchenleitung unterstellt wurn fm- e
hatte, anders als etwa Chile und Cuba, sehr. ggterol;;‘tl:i?aimgﬁurch Uy oo
ion, hon vor der Imitiative der Un_lte resbyteria: )
tgg,sts(:;ndsicge nationale Kirche existierte, insofern es ja eine clgl)ci_lqp $ynog: %e:ll;
fmd die Kircl;e damit nicht mehr von einer .Sy?mcle in den USA aB andglgm\.:.(r1 (.!am“
Klirung der Frage des Verhiltnisses von Missionen und Mlssu_m Voﬁrréter d damit
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iskutiert werden, die die Kirchen aut ein _
g:gt;;r;egat(::nkuwelches das Board ihnen zuvor zugeschl;l‘{iilfll'lsge&e[r)wa n);\tri]:l._\:;rctlz:;

ki i i i den

telischen Kirche (sicher nicht ohne i ;
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Integration deutlich machen. Die guatemaltekischen Gespric spalr3 hregibun
— z%vei Jahre nach dem Sturz der Regierung Arbenz — folgende Besc I

ihrer Sftuation und Bediirfnisse:

1. Ideologische Konflikte in der Gesellschaft a) mit einem Katholizismus, der jederzeit zum

s . —
tantismus bereit ist, und b) mit dem Kommunism
Soibe gegl%niedc;ripsrcmcdir Pastoren ohne Kirchen und der Kirchen otine Pastoren und das
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Die zentralen Faktoren — finanzielle Grundlagen hzw. .iqstitutioneéle;. Fu;:::::?u
nieren der Kirche sowie die strikte Ablehnung des Katholizismus un h;l Pureht
vor dem Kommunismus ~ werden noch hiiuf:gerlzur_ c:praixreb el;?lg?sekusschusqes

enen Diskussionen und einer erfg greichen . ses
?: Iz}zg::?rl%lﬁazrg'folgte 1962 die Integration und die Griindung der Iglesia Evangéli
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38 Zum folgenden vgl. Gesprich 3. . ) .
36 Zum folgenden vgl. Iglesia Bvangélica Nacional... (Hg.): 1982,. 8. 138 S[ 08 £
40 Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hp.): 1982, 8. B}
41  Gesprich 1,
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]?enjamin Gutierrez, bei seinen Besuchen in Guatemala gelegentlich das erzbischif-
liche Palais besuche. Damit bringt er die Gefiihle einer Mehrheit der Kirchenlei-
tung zum Ausdruck.” Das Thema der protestantisch-katholischen Okumene war
— neben Fragen wie der nach der Stellung der briiderlichen Mitarbeiter in der
Kllrche — mehrfach Gegenstand von Konsultationen der beiden Kirchen. Aus
glg.(sien ﬁpn}slultationpn ist im Mai 1980 ecine neue Definition des Verhiltnisses
eider Kirchen zueinander entstan i i oftmdgli iheit i
Wl threr Komopeander den, die beiden groBtmdgliche Freiheit in der

In den sechziger und siebziger Jahren kam es allerdings zu Konflikten zwi-
schen der I_(irchenle:‘mng und den briiderlichen Mitarbeitern, die den Konflikten in
def .kathohsclgen Kirche zwischen Kirchenhierarchic und Basisgemeinden bzw,
Missionaren nicht undhnlich sind: In Lake Mohonk bestimmte ein antikommunisti-
scher Im_petus'dic Option fiir die Sozialarbeit. Dieser ging in der presbyteriani-
S(l:hCl'l Il(lrche in das Programm fiir lndliche Kommunalentwicklung, Agape, mit
ein. Die Missionare, die 1956 das Programm begannen — Donald und Ana
Sibley —, waren derzeit ausgesprochen konmservativ; im Laufe ihrer Arbeit mit
der ‘Maya-Beyﬁlkemng wandelten sie ihre politische Einstellung grundlegend
— eine Entwicklung parallel zu der vieler katholischer Missionare der Accién
Catélica. In den siebziger Jahren sollien sich auBerdem latente kirchenpolitische
Konflikte zuspitzen, _ .

4. Krise der Gesellschaft und Wachstum der Kirchen (1970 bis 1985)

In den siebziger und friihen achiziger Jahren kam es zuniichst zu einer dramati-
schen.Vefschérfung der gesellschaftlichen Spannungen und dann zu ijhrer Entla-
dung in einem heftigen Ausbruch von Gewalt. Uber die Jahrhunderte hatte sich in
Guatemaja. eine zutiefst ungerechte Gesellschaftsstrukiur herausgebildet, die sich in
den aghulger Jahren etwa folgendermafien darsteil: Am FuBe der sozialen
Pyral.'mde befinden sich die Mayas; sie werden von Mestizen und WeiBen rassisch
diskriminiert und gehdren fast ausschlieBlich der groBen Unterschicht Guatemalas
an; dabei bilden sie aber die Mehrheit der Gesamtbevilkerung. Eine schmale
Mit_telschicht besteht hauptsichlich aus Mestizen (sog. Ladinos). Die Spitze der
sozna.ien Pyramide wird von einer kieinen Gruppe von WeiBen hauptséchlich
spanischer Abstammung gebildet. Diese Menschen teilen das bebaubare Land und
die Bodens_chz‘itze Guaternalas unter sich auf und héufen die Reichtimer des
Landes zu ihrem hdachst privaten Nutzen an; so ist es nicht ungewshnlich in diesen
Kr?lsen,.daﬂ eine einzige Familie finf, zehn oder mehr Millionen US-Dollar
Reingewinn pro Jahr aus ihren Besitzungen erwirtschaften IiBt. Die Léhne, die die

42 Der Frage nach der Stellung zum Katholizismus allerdings kann der vorli i icht 1
o o sadbgehon. g vorliegende Beitrag nicht im

43 Vg _Iglesia Eva'ngélica. Nacional Presbiterizna de Guatemala (Hg): 1982, S. 339, und das
gomeinsame Papier beider Kirchen (Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala:
1982, 8. 339 fi. und United Presbyterian Church in the USA: 3.4.1980).

44 Gesprach 2. .
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Unternehmer den Land- und Fabrikarbeitern zahlen, und deren Arbeitsbedingun-
gen reichen dagegen nicht fiir das Notigste; die meisten Familien der Unterschicht
verdienen nicht einmal den ohnehin knappen Mindestlohn. Eine grofle Zahl von
Personen ist arbeitslos oder unterbeschaftigt. Der Einkommensverteilung entspricht
auch die Verteilung des Bodens. Vor allem fiir die indigenen Kleinbauern wird die
Lage immer schwieriger; sie werden immer weiter in unfruchtbare Gebiete
verdriingt, und ihre winzigen Landsticke werden durch die Erbteilung immer noch
kleiner.” Die Kleinbauern und Landlosen sind gezwungen, sick auf den Grofibe-
trieben fiir Hungerlohne zu verdingen.

Ein Maya-Presbyterianer zur Lage: ,Dieses Land ist zweigeteilt zwischen
denen, die alles haben und denen, die nichts haben; und das in Ziffern ausge-
driickt ist wirklich @berraschend: Ein Prozent, 20 bis 30 Familien, haben alles
angehduft. Der Rest hat nichts; bis zu dem Grad, daB sich Indigenas zu zehn bis
fiinfzehn Familien ein Stiickchen Land teilen, das immer kieiner wird, weil es auch
in den Familien wieder aufgeteilt wird. Und ehe wir uns versehen, ist plotzlich
auch dfe ganze Franja Transversal de! Norte® in den Hénden von Militirs. Die
wissen nicht einmal wie viel sie haben! Oder in dem grofien Streifen an der Siid-
kiiste sind die besten Lindereien in der Hand von cin paar Leuten, Einer von den
Landbesitzern sagte mal, daB nicht er aus dem Departement Retalhuleu sei,
sondern da$ Retalhuleu ihm gehdre. (...} Und nichts stellt sie zufrieden; sie wollen
immer mehr, (...) Und wer unter alledem am meisten leidet, sind die Indigenas.”’

Uber die Hilfte der Menschen in Guatemala lebt in Armut.*® Das heift, daB
diese Menschen nicht in der Lage sind, ilre Grundbediirfnisse nach Nahrung,
Kieidung und Wohnung auch nur anndhernd zu befriedigen. Die Folge sind
Untererndhrung und Krankheit, vor allem bei Kindern. Rev. Garcia, ein Mitarbei-
ter der presbyterianischen Kirchenleitung, illustriert die Lage mit einem Beispiel:
,Die Mediziner sagen, daB ein Mensch etwa 16% bis 18% Hémoglobin im Blut
braucht, damit es ihm gut geht; bei 9% kommt er in Lebensgefahr. In Guatemala
gibt ¢s viele Menschen mit nur 2% Himoglobin, der Durchschnitt bei den Armen
liegt so etwa bei 7%. Das konnen Sie in jedem Krankenhaus verifizieren.“*
Entsprechend niedrig ist die Lebenserwartung fiir die Armen. Zur wirtschaftlichen
Benachteilignng kommt noch die kuiturelle hinzu: aufgrund mangelnder Ausbil-
dungsméglichkeiten liegt die Analphabetenrate vor allem auf dem Land sehr hoch.

Die Sozialstruktur der presbyterianischen Kirche hat sich den gesellschaftlichen
Strukturen weitgehend angeglichen. War sie in ihren Anfingen noch eng an das

45 Informationsstelle Guatemala ¢,V.; 1982, 8. 91.

46 Es handelt sich hierbei um einen breiten Streifen Landes im Norden des Departements El
Quiché und im Departement Alta Verapaz. Diescs Gebiet ist fruchtbar und beherbergt
auflerdem reiche Bodenschitze, Durch Ansnutzang ihrer Machtposition haben Militirs in den
sechziger und sichziger Jahren fast das gesamte Gebiet unter sich aufgeteilt und die dort
ansissigen Maya-Bauern vertricben oder zur Lohnarbeit gezwungen,

47 Interview 20.

48 Comisifn Econdmica para America Latina: 23,11.1983, 8. 11.

49 Interview 5.
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altliberale Biirgertum und an auslindische Investoren gebunden — also an die
Oberschicht oder zumindest die aufsteigende Mittelschicht —, so hat sich das Bild
heute gewandeit. Das altliberale Biirgertum existiert in der damaligen Art und
Weise nicht mehr; zu einem Teil ist es in die Gruppe der jetzigen Grofgrundbesit-
zer und Industriellen aufgegangen und zu einem anderen Teil in einer stddtischen
Mittelschicht mit Posten in der Verwaltung oder stagnierenden kleinen wund
mittelgroBen Betrieben. Aus dieser Schicht hat die presbyterianische Kirche sich
Mitglieder erhalten. Die Kirchenleitung etwa gehért mehrheitlich der Mittelschicht
an. Allerdings sitzt die Kirche in der Geselischaft damit sozusagen zwischen zwei
Stithlen, denn das Gros der Mitglieder gehdrt der Unterschicht an. Rev. Garcia
beschreibt die Sozialstruktur der presbyterianischen Kirche folgendermaBen: ,.Wenn
man sich auf das ganze Land bezieht, muf man sagen, dall 70 Prozent unserer
Mitglieder sehr arm sind, sehr, sehr arm. Und 25 Prozent so etwa gehdren der
Mittelschicht an, sind Freiberufler und so weiter. 5 Prozent sind Besitzer von
Produktionsmitteln, Innerhalb dieses Gesamtbildes muB man auch noch beachten,
daB sich das Verhiltnis von Ladinos und Indigenas weiter polarisiert. (...) Selbst in
der Hauptstadt sind die meisten unserer Mitglieder arme Leute. Wenn heute ein
Pastor im Monat 200 Quetzales™ verdient, dann ist das fir die armen Gemeinden
sehr viel, denn die Mehrheit ibrer Mitglieder verdient nur etwa 60 Q. Wenn die
Leute nicht noch ihre Hiithner und einige kleine Einkiinfte nebenher hitten, wiren
sie schon lingst gestorben. Dadurch entsieht, nebenbei bemerkt, fiir unsere Kirche
das Problem, wie sie ihre Pastoren unterhalten soll. (..) (Von der Ausbildung der
Pastoren garnicht zu reden:) Wir haben eine Studie, die zeigt, daB 70% unserer
presbyterianischen Pastoren nur Grundschulausbildung haben und der Rest hat
Fachahitur {bachillerato), Eine Hochschulausbildung in Theologie (licenciatura) hat
derzeit bei uns niemand auBer dem einzigen Doktor in Theologie, der allerdings
bei der Fuller School of World Missions promoviert hat."*! Bei dieser Sozialstruk-
tur ist in der presbyterianischen Kirche ein #hnliches Konfliktpotential vorhanden
wie es die guatemaltekische Gesellschaft beherrscht,

Die sozialen Gegensiitze in Guatemala haben sich in den letzten 20 Jahren immer
stiirker polarisiert und sind deutlicher spiirbar geworden. Die Oberschicht allerdings
lehnt jede Reform dieser Strukiuren kategorisch ab. Folglich ist die Geschichte seit
1970 von sozialen Kimpfen sowie von politischer und militarischer Unterdriickung
geprigt. Die politische Lage in diesen Jahren geht in ihren Grundziigen auf die
Strukturen zuriick, die durch die Militirputschs von 1954 und 1963 festgeschrieben
worden sind. In der zweiten Hiilfte der sechziger Jahre hatte das Militdr wihrend
der Regierung des Zivilisten Julio Méndez Montenegro und unter Fihrung des
Obersten Arana einen Aufstand in den éstlichen Landesteilen Guatemalas im Blut
ertrdnkt und mittels der politischen Notwendigkeiten der Aufstandsbekémpfung
seine politische Position weiter festigen konnen, Uber das ganze Land ergo8 sich
eine Welle von Terror, ausgefibt vom Militdr und den Todesschwadronen, Geheim-

50 Das waren 1985 ctwa des Aquivalent von 60 US Dollar; noch 1983 entsprach diese Summe
etwa 1 : 1 dem Dollar,
51 Interview 5.
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organisationen, die von den reichen Familien des Landes bezahlt in enger Zusam-
menarbeit mit dem Militar politische Probleme mit Mord und Folter 16sen sollen.

1970 wurde Oberst Arana Osorio Prasident. Er verhdingte einen einjihrigen
Ausnahmezustand, bei dem Ausgangsverbot, die Besetzung der autonomen Univer-
sit4t, Folter und politischer Mord das Leben in Guatemala iiberschatteten. In diese
Zeit fiel eine Protestaktion, an der Mitglieder aus verschiedemen evangelischen
Kirchen, auch aus der presbyterianischen, beteiligt waren. Ein Teilnehmer erzihlt:
»Arana Osorio hatte versprochen das Land zu ,befrieden. Er hatte schon  den
Osten des Landes ,befriedet’ durch Toten, Téten und nochmals Téten. Nichts
anderes machte er weiter als Prisident. Er dekretierte dazu einen Ausnahmezu-
stand von elf Monaten ohne jegliche zivilen Garantien an. Gegen Ende des
Auysnahmezustandes kam eine Gruppe Geistlicher verschiedener Denominationen
zusammen; Katholiken, Lutheraner, Presbyterianer, Episkopale, insgesamt 12
Personens Wir veranstalteten eine Pressekonferenz, um die Regierung aufzufordern,
den Ausmahmezustand aufzuheben und diejenigen vor Gericht zu stellen, die das
GesetZ gebrochen hatten. (...) Daraufhin hat die Regierung zwei Auslinder aus
unserer Gruppe des Landes verwiesen, Einer war der episkopale Bischof Frey, der
andere war ein Priester mit Namen Mordan. Und uns Guatemalteken haben sie
dann in den Présidentenpalast geholt, um uns zur Ordnung zu rufen. Sie sagten
uns, da wir solche Sachen als Geistliche nicht tun diirften. Wir hiitten fiir die
Seele zu predigen und ihnen die kérperlichen Dinge zu itiberlassen. Daraufhin hat
die katholische Kirche eine Verlautharung ausgegeben, um klarzustellen, daB sie
mit der Sache nichts zu tun habe. Wer daran beteiligt gewesen sei, der sei es auf
eigene Verantwortung gewesen. Dasselbe tat die Evangelische Allianz.“*? Aufgrund
weiterer, auch internationaler Proteste gab die Regierung in den folgenden Jahren
diesen harien Kurs auf. Die Ursachen fiir die Aufstinde im Osten des Landes
freilich waren nicht beseitigt: Weiterhin herrschten soziale Not, Ausbeutung und
der Zynismus der Macht vor allem iber die arme Bevdlkerung auf dem Lande
und in den Vorstidten. Auch durch das Erdbeben von 1976 wurden hauptsichtich
die Hiitten der Armen betroffen, Dies fiihrte die gesellschaftlicken Gegensitze
sehr drastisch vor Augen und vertiefte sie zugleich.

Im Laufe der siebziger Jahre konnte sich allerdings der Widerstand in sozialen
Interessengruppen wie Gewerkschaften, Studenten- und Bauernverbinden sowie in
ciner neuen Guerilla langsam wieder organisieren.®® Erste Guerillaaktivititen in
Guatemala gehen auf den Beginn der sechziger Jahre zuriick. Nach einem geschei-
terten Putschversuch linksorientierter Offiziere im Jahre 1960 zogen diese sich in
den Untergrund zuriick und griindeten, im Andenken an das Datum des gescheiter-
ten Pt_ltschs, die Bewegung 13, November (MR-13). Diese und zwei weitere
Gruppierungen schlossen sich 1962 zu den Fuerzas Armadas Rebeldes (FAR;
Aufstéindische Streitkrdfte) zusammen. Gemeinsam mit der in den Untergrund
gedringten kommunistischen Partido Guatemalteco del Trabajo (PGT, Guatemalte-
kische Partei der Arbeit) nahmen die FAR nun den bewaffneten Kampf in den

52 Interview 11,
53 Vgl zum folgenden vor allem Boris/Hiedl/Sieglin: 1983, 8. 107 If., sowie Informationsstelle
Guatemala e.V. (Hg): 1982, §. 151 ff.
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dstlichen Landesteilen, vor allem in den Departements Izabal und Zacapa, auf. Es
gelang dieser Guerilla jedoch nicht, sich in der vorwiegend ladinischen, kleinbiuner-
lichen Bevilkerung des Gebietes zu verankern. Dariiber hinaus wurde die Guerilia
durch erhebliche innere Auseinandersetzungen geschwicht. In den Jahren zwischen
1965 und 1967 wurde sie schlieBlich aufgerieben durch einen minutiés geplanten
und mit duBerster Brutalitdt pefithrten Feldzug des guatemaltekischen Militirs
unter Mithilfe von US-Ranger-Truppen. Verbieibende Kimpfer der FAR zogen
sich in das westliche Hochtand zuriick.

In dieser Region, die hauptsichlich vorn Mayas bewohnt ist, entstand im Laufe
der siebziger Jahre eine Guerilla vollig neuen Charakters: Sie ging hervor aus den
sozialen, politischen und kirchlichen Organisationen der Bauern, der Industricarbei-
ter und der Studenten. 1975 trat zum ersten Mal das Ejército Gueriliero de los
Pobres (EGP, Guerilla-Heer der Armen) mit einer militirischen Aktion an die
Offentlichkeit, 1979 die Organizacin del Pueblo en Armas (ORPA, Organisation
des Volkes unter Waffen). Beide verfiigten iiber eine breite Basis in der Maya-
Bevélkerung des westlichen Hochlandes sowie in Organisationen wie der Landar-
beiterbewegung CUC, der Gewerkschaftskoordination CNUS oder auch in den
kirchlichen Basisgemeinden. Als die militirischen Auseinandersetzungen im Jahre
1982 den Siedepunkt erreichten, schlossen sich EGP, ORPA und die wieder
operierenden FAR und PGT zu einer Vereinigung zusammen, der Unién Revolu-
cionaria Nacional Guatemalteca (URNG, Nationale Revolutiondre Vereinigung
Guatemalas). Die neue Guerilla versteht sich nun nicht mehr als eine kleine
Kadertruppe, die die Revolution durch geziclte militirische Einzelaktionen herbei-
fiihrt (sog. Fokustheorie), sondern als die Fithrung einer breiten Volksbewegung.
Sie half und hilft deshatb den Bauern bei der Organisation ihrer sozialen und
politischen Interessenvertretung und der Selbstverteidigung gegen Ubergriffe der
Grolgrundbesitzer und des Militirs. Die starke Verankerung in der Bevilkerung
verschaffte ihr einc hohe militédrische Schlagkraft und grofe Ausdauer. Im Gegen-
zug bewirkie diese Tatsache, daB sich die Aktionen des Militirs in immer stirke-
rem MaBe und bis heute gegen die gesamte Maya-Bevilkerung richten.

Der soziale Aufbruch der siebziger Jazhre ging vor allem auf dem Lande mit
der Entstehung kirchlicher Basisgemeinden einher, die, mehrheitlich katholisch,
Impulse der Bischofskonferenz von Medellin (1968) fortfiihrten, aber vor allem aus
der Konfrontation des Elends mit der gemeinschaftlichen Lektiire der Schrift
lebten, Digse Praxis wurde auch von evangelischen Christen aufgerommen, und
konfessionelle Schranken fielen schnell. Spiter konnte, u.a. aus dieser Organisation
der Bauern in christlichen Gruppen, das Comité de Unidad Campesina (Kommitee
flir Bauerneinheit) entstehen, welches dem politischen Kampf der unterdriickten
Kieinbauern organisiert. In den Stidten bildeten sich ebenfalls christliche Gruppen,
die die sozialen und politischen MiBstéinde aufgriffen und den konfessionellen
Schranken keine Bedeutung beimaBen. Dies sind uv.a. die Vereinigung Justicia y
Paz sowie die Zeitschriften Criste Compafiero und Didlogo, die von der evangeli-
schen Theologin Julia Esquivel geleitet wurden. Ein presbyterianischer Pastor
berichtet zur damaligen Stimmung: ,Nach dem Erdbeben sind die Organisationen
des Volkes sehr stark angewachsen und waren sich sehr einig. Wir waren
gemeinsam im sogenannten CNUS, dem Kommitee fiir Gewerkschaftliche Einheit,
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und :gklch in einer Front gegen die Unterdriickung, die wesentlich breiter angelegt
war,”

Der Marsch der Minenarbeiter von Ixtahuacin im Nordwesten des Landes zur
Hauptstadt bildete im Jahre 1977 den Hohepunkt einer langen Reihe von Protest-
demonstrationen: ,Der Marsch der Minenarbeiter mit seinen 308 Kilometern, das
war ¢in nationales Ereignis; neun Sender waren dauernd auf Sendung, um davon
zu berichten. Es war eine Sache des einfachen Volkes und eine groBe Masse war
daran beteiligt. In jedem Dorf, an jeder Schule, an jeder Pfarrei, wo sic auch
vorbeikamen, wurden sie empfangen mit Tamales (Maiskuchen), Chicha (Maisge-
trink) oder Brause, mit Medizin, mit Jacken.., mit allem eben. Und ich denke
mir, daf auch Evangelische unier ihnen waren. (..) Der Marsch schlug auch in der
Mittelschicht Funken: Ich erinnere mich, daB in der Kolonie, in der ich wohnte,
die Midchen bis spit in die Nacht Limonade und Sandwiches machien und die
Marschieref erwarteten. Und als sie kamen, haben sie sie mit Wasser bespritzt,
weil es so heil war damals. Ich bin auf den Biirgersteig vor meinem Haus
gegangéh und mir liefen die Trdnen herunter. (..) Als sie in der Stadt eintrafen,
kamen von allen Seiten christliche Basisgemeinden hervor; aber ich wiifite nicht
mit ganzer Sicherheit zu sz sagen, ob sich auch evangelische Gemeinden beteiligten...
Ich denke cher, daB nicht.*

Der grofte Teil der evangelischen Kirchen, vor allem in den stédtischen
Mittelschichten, blieb dieser Entwicklung fremd oder stand ihr gar feindlich
gegeniiber. In der Mittelschicht und Oberschicht begannen dagegen um die -Mitte
der siebziger Jahre katholische und protestantische Charismatiker ihre Arbeit.
Angesichts der sozialen Kémpfe begannen sie, dlese gesellschaftlichen Schichten in
ihren Interessen zu bestitigen.

Das Militir reagierte auf die Proteste wie gewohnt: es verschirfte die Unterdriik-
kung, So kam es am 29. Mai 1978 in dem kleinen Ort Panz6s, Alta Verapaz, zu
einem groBen Massaker, Die Armee ermordete tiber hundert Maya des Volkes. der
Kekchi — Minner, Frauen und Kinder —, die auf dem Marktplatz des Ortes
zusammengekommen waren, um ihre Landrechte einzufordern, Es schloB sich eine
groBe Massendemonstration in der Hauptstadt an. Die Diktatur des Generals
Romeo Lucas Garcia leitete nun eine Politik des offenen Terrors ein. Bewaffnete
Angriffe auf Oppositionelle am hellichten Tage und auf offener StraBe nahmen
sprunghaft zu. Unter den Opfern waren nun auch in zunehmendem MafBe sozial
und politisch engagierte Christen. Von katholischer Seite gab es offiziell bestitigte
Zahlen, denen zufolge allein in der Dibzese Quiché im Jahre 1980 iiber 100
Pastoralarbeiter und 10 Priester vom Militir ermordet worden sind, Zugieich
nahmen die Aktionen der Guerilla zu. Diese konnte zu Anfang der achtziger Jahre
auf eine breite Unterstiitzung in der Landbevolkerung zdhlen und weite Teile des
Landes uater ihre Kontrolle bringen, Der Militdrapparat Lucas Garcias war wenig
effektiv gegen die Guerilla; aber das Regime versuchte durch allgemeinen Terror,
auch in den Stidten, seine Position zu halten. Nicht nur muBten Oppositionelle in

54 Interview 1.
55 Interview 2.
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groBer Zahi ins Exil gehen, der aligemeine Terror erzeugte auch eine Stimmung
allgemeiner Unsicherheit: Niemand war sich seines Lebens mehr sicher, wenn zB.
bei einem Attentat aus einem Wagen der Todesschwadrone auf einen Professor
der Universitdt am lichten Tage auch gleich eine Gruppe umstehender Studenten
mit ermordet wurde.

Im Mirz 1982 gewann der Kandidat Lucas Garcias die Prisidentschaftswahlen
durch massiven Betrug. Aber eine Gruppe von Offizieren putschte und setzte den
General Efrain Rios Montt zum peuen Prisidenten ein. Rios Montt verdnderte
sogleich das Vorgehen in der Aufstandsbekdmpfung: Er beruhigte die Lage in den
Stddten, indem er dort die offene Gewalt des Militars, der Polizei und der
Todesschwadrone einddmmte. In den Stidten konnte man nun auch mach 18 Uhr
wieder auf die StraBe gehen. Er konzentrierte dagegen die Aufstandsbekimpfung
auf die lindlichen Gebiete, wo er um so rmiicksichtsloser vorging. Der Journalist
und ehemalige Leiter der Abteilung fiir Offentlichkeitsarbeit im Innenministerium,
Elias Barahona, enthiillte 1980 die Existenz eines 420-seitigen militarischen
Strategiepapiers aus den USA fiir die guatemaltekische Armee, welches die vollige
physische Vernichtung der Opposition und ihrer Basis in der Bevilkerung vorsah.*
Unter der Regierung Rios Montt wurde diese Strategie in einen kiihl und systema-
tisch durchgefithrien Vernichtungsfeldzug umgesetzt, der sich in gleichem MaBe
gegen die Zivilbevilkerung wie gegen die kimpfende Truppe der Guerilla richtete.

Die wmilitarische Taktik war, die Guerilla auszutrocknen, dem ,Fisch das
Wasser zu entzichen, worin er schwimmt®, wie sich Rios Montt im Anschluf an
das bekannte Diktum Mao Tsetungs ausgedriickt haben soll. Mit diesem Ziel
wurden an die 400 Maya-Dorfer, oft mitsamt groBen Teilen ihrer Bevilkerung,
dem Erdboden gleichgemacht. ,Wir titen Menschen, wir zerstiickeln Frauen und
Kinder. Das Problem ist, daB dort jeder ein Guerrillero ist. (...) Wenn die Situation
so weitergeht, werden wir Napalm iiber diese Dérfer abwerfen missen’ Das
geschah tatsiichlich. Die Bilanz der Opfer militirischer Aktionen im guatemalteki-
schen Hochland unter Lucas Garcfa und Rios Montt 4Bt sich — auch wenn man
vorsichtige Schitzungen zugrunde legt — nur mit dem Begriff des Vélkermords
angemessen bezeichnen. Von den iiberlebenden Opfern dieser Operationen floh
eine groBe Zahl in unwegsame Berg- und Dschungelgebiete, noch dort vom Militir
mit Bombardements ihrer Maispflanzungen und BeschuB aus Hubschraubern
verfolgt. Die Menschen, derer das Militir habhaft werden konnte, fafte es sodann
— nach dem Modell der US-amerikanischen Operation Phoenix im Vietnam-
krieg — in neu angelegten, iibersichtlichen Lagern und strategischen Dérfern
zusammen. In diesen Einrichtungen — sie existieren z.T. poch heute — soll der
Widerstand der Maya-Bevilkerung gebrochen werden durch sténdige Kontrolle,
ethnische ‘Vermischung und Umstrukturierung der landwirtschaftlichen Produktion,
Der Bevdélkerung soll so auch die Maglichkeit genommen werden, die Guerilia mit
Lebensmitteln zu versorgen oder anders zu unterstiitzen. AuBerdem dienen die

56 Vgl Informationsstelle Guatemala e.V.: 12.1983, S. 7, und Tribunal permanente de los pueblos:
1934, §. 108 {.

57 Rios Montt anlaBlich einos privaten Treffens mit Parteipolitikern It, Latin America Weekly
Report, London, 5.11.1982, zitiert nach Informationsstelle Guatemala e.V.: 12.1983, S. 7,
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Menschen in einem obligatorischen Arbeitsprogramm, in dem Nahrungsmitte! gegen
unbezahlte Arbeit ausgegeben werden, als billige Arbeitskrifte fiir Militir und
Grundbesitzer, Der Diktator genoB vor allem bei diesem letzteren Schritt des
militirischen Programms gegen den Aufstand die aktive Unferstiitzung einer
Organisation seiner eigenen Kirche, El Verbo/Gospel Outreach, die um politische
Sympathie, Geld und Hilfsgiiter in den USA warb.

Der Charismatiker Rios Montt und seine protestantischen Sympathisanten
begannen bald, seine Prisidentschaft als eine Form der Herrschaft Gottes in
Guatemala auszulegen, In  vielen . evangelischen Kirchen erweckie die
Konfessionszugehirigkeit des neuen Staatschefs groBe Hoffnungen sowohl was die
allgemeine politische Lage alsauch was ihre Position als einer erstarkenden
Minderheit in der guatemaltekischen Gesellschaft anging. Das nreue Selbst-
bewufitsein cines in der Zwischenzeit auf 21% der Gesamtbevolkerung angewach-
senen Protestantismus spiegelte sich denn auch in den Feicrlichkeiten zum 100-
jihrigen Bestehen protestantischer Mission in Guatemala, die 1982 zur Zeit der
Regieming Rios Montt abgehalten wurden® Doch auch ohne die Perspektive der
Regierung Rios Montt war das Jubildum schon wiihrend der ganzen siebziger Jahre
ein wichtiges Datum fiir die protestantischen Kirchen Guatemalas. Schon zehn
Jahre zuvor begannen die ersten Vorbereitungen, denen sich die meisten protestan-
tischen Kirchen mit Enthusiasmus anschlossen. Ein interdenominationelies Komitee
wurde eingesetzt, um im Vorlauf des Jubiliums eine massive Evangelisations-
kampgne zu koordinieren. Fiir die presbyterianische Kirche, die-die protestantische
Mission in Guatemala begonnen hatte, war das Jubilium von besonderer
Bedeutung. Die Synode richtete einen speziellen AusschuB ein und empfahl den
Presbyterien, das gleiche zu tun. Danach richtete sich das zenirale Anliegen der
Kirchenleitung fiir die siebziger Jahren aus: quantitatives Wachstum der Kirche im
Blick auf das hundertjfhrige Jubilium. Rev. Mardoqueo Muitoz”? kommentiert die
siebziger Jahre: ,(Im Gegensatz zu den sechziger Jahren mit nachlassendem
Wachstum) haben sich die siebziger mit einer besseren Perspektive prisentiert. Wir
arbeiteten mit der Perspektive des 00 jihrigen Jubiliums im Jahre 1982. Wir
begannen im Jahre 1972 (mit der Arbeit des Ausschusses fiir das Jubilium, HS)
und setzten uns zum Ziel, die Kirche in 10 Jahren zu verdoppeln. Mit unserer
Arbeit koinzidierten in dem Jahrzehnt ein, zwel (micht-kirchliche, HS) Faktoren:
Das Erdbeben war mit all seiner Tragik doch immerhin- auch ein Wachstumsfaktor
fiir die Kirche. (...) Das Ansteigen der Gewalt war ebenfalls ein Faktor der zum
Wachstum der Kirche beigetragen hat. Jedenfalls hatten wir am Ende in dem
Jahrzehnt zwischen 1972 und 1982 ein Wachstum von nicht nur 100% -— wie
geplant —, sondern von 125%.% (..) Was das Erdbeben angeht, so war das ein

58 Geradezu triumphalistische Ziige tragt eine verbreitete Geschichte des Protestantismus in
Guatemala, die zum Jubilium veroffenticht wurde; vgl. Zapata: 1982, Dic entsprechende
Publikation der presbyteranischen Kirche, Iglesia Evangglica Nacional Presbiteriana de
Guatemala (Hg.): 1982, unterscheidet sich wohltuend daven.

59 Muiioz hat an der Fuiler School of World Mission bei C. Peter Wagner promoviert und widmet
Fragen des Kirchenwachstums ein besonderes Interesse.

60 Dicse Angabe kann sich nur auf dic profestantischen Kirchen insgesamt wond micht auf die
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Naturphénomen, das jeden erschreckt, Und es ist nur patiirlich, dal Menschen in
schwierigen Umstiinden beginnen, Gott zn suchen. Das ist normal.(..) Dadurch
fingen die Leute selbst an, die Kirchen aufzusuchen; das kam schon fast aus der
Initiative der Leute selbst heraus zustande, die (eine Antwort, HS) suchten. Und
was die Gewalt angebt, so handelt es sich um dasselbe Muster; unter Verfolgung
und bei #hnlichen Problemer fingen die Leute wiedernm an, Gott zu suchen, vor
allem die Indigenas.“! Die Gebiete des stirksten kirchlichen Wachstums sind in
der Tat die jungen Maya-Presbyterien, das Presbyterium Kekchi (1978 gegriindet)
und das Presbyterium Mam (1980 gegriindet). Dies ist freilich keineswegs nur auf
erlittene Gewalt zuriickzufiihren, sondern steht im Zusammenhang einer
besonderen praktischen und theologischen Orientierung dieser Presbyterien.5?

Als Ganze steht die presbyterianische Kirche hingegen weiterhin unter einem
starken EinfluB des Dispensatiopalismus. Diesem soll aber nun von seiten der
Kirchenleitung mit der Schaffung einer presbyterianischen Identitit begegnet
werden. Rev. Mufioz schildert das Probelm: ,In gewisser Hinsicht ist die Kirche im
Laufe ihrer Geschichte mehr und mehr von einer Theologie des Evangelisierens
geprigt worden. Sie hat in gewisser Hinsicht damit die Ausbildung der Lehre
vernachléssigt. Somit hat sie zwar bestimmte liturgische Formen bewahrt, denn die
Kirchen wurden natiirlich von den nordamerikanischen Missionaren geleitet, die
ihnen ihre gewohnten liturgischen Formen vermittelten; aber eben hauptséichlich
Liturgie und nicht Lehre. Die Lehre war rein evangelistisch. Dann entstand die
Iglesia Centroamericana (Zentralamerikanische Kirche aus der Central America
Mission, HS) (..) mit einer starken Betonung, einer aggressiven Betonung der
Lehre von der Endzeit, und zwar der dispensationalistischen Lehre. Und da die
Zentralamerikanische Kirche mit ihrem Radio iber ein ausgezeichnetes Kommuni-
kationsmittel verfiigt, hat sich der Dispensationalismus ausgebreitet und ist heute
sehr stark, ebenfalls bei den Pfingstlern. Die preshyterianische Kirche aber ist
dieses Problem nicht offensiv angegangen, (..) So stehen wir also heute noch vor
dem Problem. (...) Erst in den achtziger Jahren haben wir begonnen, Abhilfe zn
schaffen, indem wir die grundlegenden Themen (des Preshyterianismus, HS)
lehren, damit jeder zumindest weiB, was unter den fiinf Hauptpunkten des
Calvinismus zu verstehen ist. Gerade jetzt haben wir in diesem Sinne neues
Material erstellt: Die Westminster Confession wurde in pidagogisch gestaltete
Lektionen fiir die Sonntagsschule umgesetzt,”> um in allen Kirchen der Synode
gelehrt zu werden. Das ist jetzt obligatorisch. (..) Erst heute versuchen wir
wirklich, unsere Identitit in der Lehre zu schaffen. (..} Wir kehren zum eigentli-
chen theologischen Modell der Reformierten zurdick. (...) Spéter soll noch die
Institutio von Calvin in Sonntagsschullektionen umgesetzt werden,” ™
Im Kontext der erdriickenden Fiille dispensationalistischer Predigt in Radio,

presbyterianische Kirche allein beziehen; vpl. die Graphik 7: Wachstum der presbyterianischen
Kirche (IENPG) und der Asambleas de Dios (Guatemala), im Abschnitt IILB,

61 [Imterview 9.

62 Vgl unten, den Abschaitt IILD.

63 Vgl Comité de Educacién Cristiana: 1986,

64 Interview 9.

178

Fernsehen, Literatur und theologischer Ausbildung erscheint dieser Schritt als
Riickbesinnung auf das Eigene. Rev. Edgardo Garcia, einer der Mitautoren der
Sonntagsschulversion der Westminster Confession: ,Es ist eine ganz neue Bewe-
gung in der Kirche, endlich wieder zu dem zuriickzukehren, was man eine kirchli-
che Lehre nennen kann. Beweis dafiir ist die Neufassung des Glaubenshekenntnis-
ses, das niemals auf diese Art und Weise studiert worden ist. Selbst mit ihren
Schwichen ist diese Neufassung doch ein Versuch, zur presbyterianischen Lehre
zuriickzukehren, die ums vollstindig verloren gepangen ist, da wir immer nur
schiechte Nachplapperer auslindischer Biicher und Sermone gewesen sind."®® Die
Arbeit am ersten Teil der Sonntagsschulversion der Westminster Confession wurde
im Januar 1986 beendet.

In der politischen Emtwickiung des Landes waren die Jahre von 1983 bis 1986 vor
allem von“einer riicksichtslosen Aufstandshekimpfung gekennzeichnet. Rios Monits
Programm mit seiner kiihl kalkulierten Brutalidt war militirisch gesehen ein Erfolg.
Eine #1 offene und von den USA zu unabhingige Zentralamerikapolitik des
Generals, schwere Differenzen mit Teilen der guatemaltekischen Wirtschaft und
wohl auch sein stark umstrittener religiéser Fanatismus fiihrten allerdings schon im
August 1983 zu einem neuen Militirputsch. General Mejia Victores, ein einge-
fleischter Katholik, ldste seinen evangelikalen Kameraden ab, Das Programm der
Aufstandsbekdmpfung ging mit der gleichen Rationalitdt und Brutalitit weiter. Die
Hoffoungen freilich von groBen Teilen der evangelischen Kirchen, vor allem der
evangelikalen und charismatischen Gruppen, wurden mit dem erneuten Putsch
enttiuscht, Bedingt durch eine radikale Verschiechterung der wirtschaftlichen Lage,
durch internationalen Druck gegen das Militirregime und auf Anraten der USA,
sah sich General Mejla Victores gezwungen, fiir den Herbst 1985 Wahlen auszu-
schreiben, um eine zivile Regierung zu wahlen, Vier Parteien waren mit einigerma-
Ben gleich verteilten Chancen an der Wahl beteiligt. Den linker Rand dieses
Spektrums bildeten die Christdemokraten, die als Sieger aus der Wahl hervorgin-
gen, Schon den Sozialdemokraten etwa aber war eine gleichberechtigte Teilnahme
nicht moglich; aufgrund von entsprechenden Drohungen konnten sie ihre Fiihrer
aus dem Exil nicht zuriickholen. Den Parteien links von der Sozialdemokratie blieb
selbst die formale Présenz versagt. An diesen Wahlen war auch die Partei eines
evangelikalen Kandidaten, Jorge Serrano Elias, beteiligt. Dieser reprisentiert in
einem politischen Spektrum, in dem die Christdemokraten den linker Rand bilden,
mit seinem neoliberalen Programm die wirtschaftsliberale Rechte. Die Wahlen
gewann der Christdemokrat Vinicio Cerezo. Das Militdr behielt allerdings auch
nach dem Amtsantritt der Zivilregierung bis heute die Oberhand: fiir Folter und
Mord verantwortliche Offiziere erfrenen sich einer Generalamnestie, und die
Verwaltung wird an den wichtigsten Schliisselstellen durch ein militdrisches
Kontrollsystem — die sog. interinstitutionellen Koordinationsstellen — iiberwacht,
Dort, wo die Guerilla noch aktiv und wo Sympathie der Bevilkerung fiir die
Guerilla zu erkennen ist, gehen dic Massaker weiter.

65 Interview 5.

179



5. Herausforderungen durch Pfingstkirchen, politische Konflikte und neues
Selbsthewufitsein der Maya

Die Krise der theologischen Identitdt der presbyteriamischen Kirche in Guatemala
ist von einigen ihrer fithrenden Mitglieder vor allem in den Rahmen der Auseinan-
dersetzung mit der Endzeitlehre des Dispensationalismus gestellt worden. Die
geschichtliche Entwicklupg zeigt freilich, daB Dispensationalismus und Pramillena-
rismus in die presbyterianische Kirche eindringen konnten als religidser Ausdruck
der Unterschicht in einer Kirche, deren Leitung dem liberalen Biirgertum und
spater der Mittelschicht verpflichtet war. So gesehen erscheint die theologische
Diskussion um den Dispensationalismus bzw. den Priamillenarismus als die Spitze
cines Eisbergs von Auseinandersetzungen um Fragen der kirchlichen Praxis. In
diesem Zusammenhang haben sich in den letzten Jahrzehnten drei Bereiche als
besonders problematisch herausgestellt:

— d.er Einflu$ von Pfingstkirchen und charismatischen . Kirchen auf die presbyte-
rianische Kirche sowie die Abwanderung von Mitgliedern in diese Kirchen;

— fiie politische und soziale Situation des Landes, mit der die Kirche konfrontiert
ist. Diese Lage dringt mit groBer Vehemenz auf eine Definition der Form des
Christuszeugnisses in der Welt und ruft erhebliche Spannungen hervor;

— das erwachende ethnische SelbstbewuBtsein der Maya in der presbyterianischen
Kirche. Dieser authentisch guatemaltekische Aufbruch zu einer neuen kirchli-
chen Identitdt fiihrt zu scharfen innerkirchlichen Konflikten,

Eine genauere Betrachtung dieser drei konflikitrichtigen Bereiche der kirchli-

chen Praxis soll der Problematik ciner theologischen Identitit der presbyteriani-
schen Kirche schirfere Konturen geben.
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B. Pfingstlicher und charismatischer Einflu auf dic presbyterianische
Kirche; Abwanderung der Mitglieder und Konflikte

Das starke Wachstum  der
Piingstkirchen' in den vergange-
nen zwei Jahrzehnten wird von
vielen Mitgliedern der presbyte-
rianischen Kirche und vor al-
lem von der Kirchenleitung als

Wachstum der IENPG und der
Asambleas de Dios (1935-1985)
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tat der traditionellen Pfingstkir-
chen betrifft dabei die unteren
sozialen Schichten der presbyte-
rianischen Kirche, Sie kniipfen
am Pramillenarismus und teil- °
weise am Dispensationalismus
an, den die presbyterianische
Kirche von der Central Ameri-
ca Mission als ein unseliges Er-
be iibernommen hat, und sie
verschirfen diese Lehren; zu-
dem praktizieren sie eine Got-
tesdienstform, die die letzten
Erinnerungen an presbyteriani-
sche Liturgie in den Gemeinden der IENPG vollends ausloscht. In der Hauptstadt
und in einigen Provinzstidten machen charismatische Kirchen den presbyteriani-
schen Gemeinden die finanzstarken Mitglieder streitig. Diese Kirchen, seit den
siehziger Jahren in Guatemala aktiv, sind auf den ersten Blick den traditionellen
Piingstkirchen dhnlich; sie unterscheiden sich allerdings erheblich von diesen durch
eine speziell auf die Oberschicht zugeschnittene Botschaft und kirchliche Praxis.

Im Zusammenhang des Einflusses pfingstlicher Kirchen auf die presbyteriani-
sche muB man allerdings eine wichtige Ausnahme machen: In den Maya-Presbyte-
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Graphik 7:  Wachstum der JENPG und der Asambleas
de Dios (19351985)

1 Vgl Graphik 7: Wachsium der presbyterianischen Kirche (IENPG) und der Asambleas de Dios
(Guatemala, 1935--1985).
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rien sind die Pfingstkirchen kein groBes Problem. ,.Bei den Indigenas konnte der
pfingstliche EinfluB eingedimmt werden, also das Klatschen und vor allem die
Sache, daB afle laut und durcheinander beten.? Bei den Kekchi Indigena, so Rev.
Mardoqueo Mufioz,® wachsen die Pfingstkirchen sogar langsamer als die presbyte-
rianische Kirche. Dies geht auf die besondere Perspektive der evangelisatorischen
Arbeit in den indigenen Presbyterien zuriick. Die Maya-Presbyterien sind somit
nicht reprisentativ fir die erlebte Bedrohung durch Pfingstkirchen.! Um die
pfingstliche und charismatische Herausforderung der presbyterianischen Kirche
schirfer in den Blick zo bekommen, wird in diesem Kapitel folglich die Situation
in den ladinischen Preshyterien zugrunde gelegt.

1. Die traditionellen Pfingstkirchen und die presbyterianischen Unter-
schichtsgemeinden

Ein presbyterianischer Pastor aus einem Armenviertel von Guatemala-Stadt
berichtet folgendes: ,,Als ich vor ungefiihr fiinfzehn Jahren herkam, hatie unsere
Gemeinde 80 Mitglieder. Aber es gab eine Spaltung; es gingen 30, und 50 blieben.
Danach kam jemand, der Kirchenvorsteher® wurde; und der wollte, wo wir doch
Presbyterianer sind, pfingstliche Lehren einfithren. Das haben wir als Presbyteria-
ner ihm nicht erlaubt. Dann sagte er einfach: ,Wieviele von Euch wollen, dal wir
beim Singen in die ildnde klatschen und daB wir den Heiligen Geist empfan-
gen..?, und dieses und jenes mehr. Mit dem sind viele weggegangen. Jetzt sind
wir nur noch 35, aber wir sind wahre Presbyterianer, denn wir bewahren unsere
Lehre.®Spaltung gingen hauptsichlich die Jugendlichen. Sie haben so cin kleines
Kirchlein aufgemacht, ,Christus kommt!’, hier gleich um die Ecke. Die Leute der
zweiten Abspaltung sind an die andere Stralenecke pezogen, etwas oberhalb der
Kirche; ihre Kapelle heift ,Himmelspforte’. Deshalb haben wir auch keine
Predigtpunkte (campos blancos} mehr, denn eine Gruppe ist hier, die andere da,

Interview 5.

Vel. Interview 10,

In Kapitel HILD. wird deutlicher werden, warum es sich so verhalt.

Der Begtiffl des ,Kirchenvorsiehers” meint im folgenden ein Mitglied des Kirchenvorstandes.
Mit ,Kirchenvorstand” wird der Bepriff des ,consistorio™ (Konsistorium) ubersetzt. Nach der
Kirchenverfassung der IENPG ist ein Kirchenvorstand (consistorio) der Rat einer Ortsgemeinde,
zusammengesetzt aus dem Pastor der Gemeinde (als Vorsitzendem) und den pewdhiten
Ancianos gobemantes (Gemeindedltesten pach 1.Tim.5,17). Vgl Asociacion de Pastores y
Predicadores Presbiterianos: o). (Libro de Gobierno), Art. I1I, Abs. II, und Ant. IX, Abs, 1. Die
Kirchenvorstinde entsenden Vertreter in das Presbyterium ihrer Region. Das Presbyterium setzt
sich dementsprechend aus den Pastoren und aus Altesten der Gemeinden einer bestimmiten
Region zusammen; vgl. Asociacién de Pastores y Predicadores Preshiterianos: oJ. (Libro de
Gobierno), Art.X, AbslL
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und wieder andere sind an anderen Orten, und sie lassen uns nichts mehr iibrig."”

Dieser Fall ist einer von vielen. Die presbyterianische Kirche hat in der
Unterschicht allerorten auf zweierlei Weise mit pfingstlichem EinfluB zu kdmpfen:
Eniweder wandeln sich die Gottesdienstformen und die Lehre weitgehend, oder es
wandern Mitglieder ab.

Ein Kirchenvorsteher aus dem Presbyterium Pacifico, im Departement
Retalhuleu, schildert die Abwanderung: ,Die Pfingstler holen sich ihre Mitlgieder
zum Teil von den Abgefallenen® der anderen Kirchen. Wenn sie zum Evangeli-
sieren ‘rausgehen, sprechen sie mit den Leuten. Dann sagen die: ,Ich bin eigentlich
Presbyterianer aber ich gehe micht mehr hin.' ,Warum nicht?, fragt der Pfingstler,
jJassen Sie uns mal dariiber beten!’ Und von da an sind si¢ auf dem Posten, jeden
Tag, und besuchen die Leute. Und die fiihlen sich dann verpflichtet, und schon
haben sie neue Mitglieder. Und die lassen sie nicht los. Sie tauchen die Leute
unter in einem Strom von Aktivititen, (...) Wenn wir eine gemeinsame Evangelisa-
tionskampagne durchfithren, (wie wir das frither mal gemacht haben) und sich fiinf
Leutesbekehren, dann ist ein Pfingstler gleick bei ihnen, und morgen fiiih auch,
und nimmt sie mit in scine Kirche. (..} Wenn in einer gemeinsamen Veranstaltung
500 sich bekehren, dann sind nachher 5 bei uns und 50 bei den Pfingstlern,

F: Wiirde denn ein Presbyterianer diese Anstregungen iiberhaupt unterehmen?
Die presbyterianische Kirche hat doch gar nicht die Leute dazu.

A: Stimmt. Deshalb sagen wir, dal die Presbyterien dynamischer werden
miissen. (...) Die Pfingstler brauchen keinen AusschuB, der erst alles regelt. (...)
Ein weiterer Vorteil, den dic Pfingstler haben, ist, daB sie einfach irgendeinen
Bruder einsetzen, um eine Gemeinde zu leiten. (...) Und wenn er erstmal angefan-
gen hat, dann mufl er selbst sehen, wie er klarkommt, wie er sein Geld verdient
usw.; d.h. wie er seine Kirche zum Wachsen bringt, denn das Leben der Kirche ist
der Lebensunterhalt des Pastors. Es ist nicht wie bei uns, wo der Pastor regelms-
Big sein Geld bekommt,*®

Der Eifer bei der Mitgliederwerbung in der Pfingstbewegung ist in der Tat
eines ihrer wichtigsten Kennzeichen. Die Mitglieder erfahren in der Masse von
religidsen  Aktivititen und in ihrem eigenen Engagement Kompensation fiir
Nachteile, die sie im Alitag erleiden miissen. Dariiber hinaus garantiert die
Tatsache, daB fast immer ein Pastor in den Gemeinden gegenwirtig ist, daB diese
Aktiviften nicht selbstverantwortlich durchgefiihrt zu werden brauchen, sondern in
den Rahmen einer kirchlichen Ordnung unter klarer Leitung durch den Pastor
eingebettet sind. Diese Leitung ist unter den Lebensbedingungen der Unterschicht,
die von Unterwerfung und Entfremdung gekennzeichnet sind, ein wichtiger Faktor.
Allerdings gilt es hier zu unterscheider zwischen eher autoritir organisierten
etablierten Gruppierungen und den unabhiingigen Gruppierungen; in letzteren ist
einc spontane und eigenverantwortliche Beteiligung der Mitglieder eher moglich
und erwiinscht, jedoch behilt auch hier der Pastor als geistlicher Leiter eine
zentrale Rolle, Bei den Presbyterianern stellt sich im Unterschied zu den Pfingst-

7 Interview 19,
8  Man konnte auch ,passive Mitglieder” sagen.
9  Interview 22.
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kirchen das Problem des Pfarrermangels, da viele Gemeinden nicht in der Lage
sind, ein monatliches Gehalt fiir einen Pfarrer zu garantieren, dazu aber von der
Kirchenordnung her verpflichtet sind. Dies bedingt, daB die Gemeinden keine
geistliche Identifikationsfigur fiir neue Mitglieder bieten kénnen und ein wichtiges
Element der religidsen Nachfrage maglicher Konvertiten nicht befriedigen konnen,

Die Arbeit der Kirchenvorstinde konzentriert sich vornehmlich auf die
Geschifte der Leitung und der Diakonie. Ein zweiter Kirchenvorsteher aus der
Gemeinde unseres Interviewpartners, zugleich Biirgermeister des Munizips'®
erklirt, daB von den sechs presbyterianischen Kirchengemeinden in seinen;
Verwaltungsbezirk keine einzige sich einen Pfarrer leisten konne. Das System
presbyterialer Autoritat habe freilich den Vorteil, daB die Gemeindegeschiifte auch
von den Kirchenvorstehern erledigt werden kénnten; diese kénnten auch Kranke
besuchen und wiirden meist auch eine dkonomische Unterstiitzung fiir die Gemein.
de beibringen,”! Auf diese Weise werden zwar die Kirchenvorsteher — die im
allgemeinen sowieso Personen mit einer gewissen Macht in den Orten sind und
schon deshalb in der Gestaltung der alltiglichen Politik aktiver sind als véllig
unterworfene Personen — stéirker fiir die Gestaltung der kirchiichen Praxis
verantwortlich (was im Gegenzug wiederum ihren REinfluBl stiirkt). Aber die
Gemeindeglieder werden dadurch kaum zu evangelistischen Aktionen motiviert.
[_Jnd selbst wenn eine Gemeinde einen Pastor hat, bedeutet das noch nicht, da
sie die gleiche missionarische Dypamik entwickelt wie die Pfingstkirchen; denn
let_ztcre hiingt eng mit autoritiiren Elementen und der kompensatorischen Funktion
pfingstlicher  Religion zusammen. Im iibrigen sind die Pfingstkirchen sehr viel
effektiver darin, die spezifische gesellschaftliche Lage der Unterschicht den
Betroffenen religios zu interpretieren.

Ein Kirchenmitglied aus dem Presbyterium Pacifico erkldrt in diesem Sizne die
Abwanderung mehr von der Seite der subjektiven religiosen Nachfrage her: ,Es
sind schon viele Briider zu den Pfingstlern gegangen. Ich habe einen Onkel, der in
der presbyterianischen Kirche konvertiert ist. Heute ist er Pastor einer Pfingstkir-
che. Er hat mir erzdhlt, wie es ihm ergangen ist. Er sagte, daB der Christ wie ein
Schal ist. Und so ein Schifchen sucht immer das griine Kraut. Je griiner das
Kraut, um so schmackhafter, sagt er. Und ‘so habe er sich in der presbyteriani-
schen Kirche hungrig gefiihlt. Und so fing er an zu beten, und begann, die Bibel
zu lesen, solange bis er merkte, daB er in der Kirche nicht mehr viel Befriedigung
fand.. [_Jnd dann kam der Druck anderer Briider hinzu, bis er dann endlich
neugterig genug war, um mal in ein paar Pfingstkirchen vorbeizuschauen, Und dort
spﬁrtc er einen grofen Eifer und blieb. Das hat er mir erzihlt, und ich denke, daB
sich diese Erfahrung oft und bei vielen Briidern wiederholt hat. Sie finden nicht
viel Befriedigung in der presbyterianischen Kirche (..) und gehen deshalb in eine
der Pfingstkirchen. Die geben vielleicht etwas mehr Freiheit fiir die Lobgesinge,
und das motiviert einen cben.? Aus der Perspektive eines Mitglieds der pfingstli-

10 Diese Verwaltungseinheit besteht aus einer Hauptgemeinde und meheren kleineren Gemeinden
und Gehoften.

11 Vpl. Interview 23.

12 Iaterview 21.
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chen Asamblea de Dios liegt ebenfalls das [Jbel bei den Presbyterianem: ,Die
Briuche der anderen Kirchen gefallen mir nicht. Die Presbyterianer zum Beispiel
sind sehr kalt, da gibt es kein Gefiihl. Ich war da schon mal, weil mein Vater da
hingeht. Aber ich fiihle mich traurig bei ihnen."* Das frohliche Klatschen und das
lawte Durcheinanderbeten, die kompensatorischen Faktoren des pfingstlichen
Gottesdienstes, spielen eine wichtige Rolle fiir die Menschen. In diesem Sinne
stehen die presbyterianischen Gemeinden in den Dorfern auf dem Land und
teilweise auch in den armen Vorstadtgebieten im Abseits.

Diese Gemeinden stehen nicht nur abseits des groBen Stromes der aktuellen
religitsen Bediirfnisse; sie stehen auch abseits der gottesdienstlichen Traditionen
der presbyterianischen Kirche, Sie praktizieren zwar keinen wirklich pfingstlichen
Gottesdienst, haben aber auch keine definierte presbyterianische Gottesdienstpraxis.
Rev. Edgatdo Garcia, als Mitarbeiter am neuen Sonntagsschulkatechismus sehr um
die Fragen der Lehre und der Liturgie bemiiht, sagt zur Liturgie in den armen
Landg€meinden: ,,Die Musik dort ist sehr volkstiimlich (ranchera). Unser Gesang-
buch kennen sie nicht, oder sie hassen es. Rin einziges Element der presbyteriani-
schen Liturgie wird oft noch praktiziert — vielleicht ist es das letzte presbyteriani-
sche, was diese Gemeinden noch haben: Wenn die Kollekte eingesammelt wird,
sind alle still und es wird ein bifchen Musik gespielt; wenn die Diakone fertig
sind mit dem Sammeln, stehen alle auf und singen ,Oh Vater, ewiger Gott..". Aber
das singen sic auf dem Lande so schlecht, daB die Gemeinden auch diese Sache
ijmmer mehr abschaffen, einfach weil es furchtbar langweilig ist*** In dieser
Situation wird die pfingstliche Gottesdienstform zweifellos attraktiver, und dic
presbyterianischen Gemeinden iibernehmen aus ihr verschiedenste Elemente. , Auf
dem Land gibt es viele sehr arme presbyterianische Pastoren, die einfach wegen
ihrer Armut dem pfingstlichen Modell folgen. Der Gottesdienst ist dann insofern
pfingstlich, als man beim Singen klatscht und laut durcheinanderbetet. Das gibt es

sehr hiiufig.“!*

Hier ist das Identitiitsproblem der presbyterianischen Kirche mit Hénden zu
greifen, Die Lasungsansitze — letztlich auch die Frage nach einer Strategie, mit
der die presbyterianische Kirche die Abwanderung der Mitglieder an die Pfingstkir-
chen aufhalten kann - liegen bisher im Rahmen der Unterscheidung von Abgren-
zung und Integration: ,Die Presbyterien Pacifico, Norte und Central haben ganz
besonders viele Probleme mit den pfingstlichen Finflissen. Das Presbyterium
Pacifico ist extrem streng in der Liturgiefrage, und sie (die Presbyter, HS) haben
Leute, die im Gottesdienst anfingen zu klatschen oder laut dazwischen zu beten,
geradezu hinausgeworfen. Das Presbyterium Suchitepéquez hingegen hat mit ihnen
paktiert: Wenn ein Kirchenvorstand es erlaubt, dann kann die Kirche klatschen
usw.“1® Mit dieser Entscheidung hat das Presbyterium Suchitepéquez der tatséchli-

13  Interview 13.
14 Interview 5.
15 Interview 5.
16 Interview 5.
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chen Machtposition der Kirchenvorstinde in den Gemeinden Rechnung petragen.
»Meistens sind in den kleinen Kirchen die Leute, die am meisten spenden kénnen,
auch die Kirchenvorsteher, Und sie bleiben es auch, weil niemand ihnen den
Posten wegnimmt. Man kann keine neuen Kirchenvorsteher einsetzen, auBer es
bekehren sich Leute, die gleich viel spenden. (..) AuBlerdem trauen sich die
Pastoren oft nicht, den Kirchenvorstehern zu widersprechen (...), da ihre Gehilter
von deren Spenden abhingen.” Man konnte meinen, da8 die Integration die
bessere, weil weniger konfliktreiche Losung sei. Ein Blick in die Statistik zeigt
aber, dal die Mitgliederzahl zwischen 1982 und 1985 im Presbyterium Suchitepé-
quez um fast 9% zuriickgegangen ist, wihrend das Presbyterium Pacifico etwa 10%
zugelegt hat”® Man kann diesen Unterschied nicht nur durch das Verhalten
gegeniiber dem pfingstlichen EinfluB erkldren; es spielen sicher noch eine grofe
Zahl von Faktorem mit, die wir nicht kennen. Vielleicht kann man aber dennoch
vermuten, daBl Permissivitiit in der Liturgie dazu beitréigt, noch die letzten Elemen-
te presbyterianischer Identitit endgiiltig zu vernichten und so zu einer Auflisung
der presbyterianischen Gemeinschaft beizutragen. Was die Kirchenvorsteher mit
Entscheidungsbefugnis iiber Fragen der Liturgie angeht, ist in diesem Zusammen-
hang durchaus vorstellbar, daB sie — erst einmal weit genug von presbyteriani-
schen Briuchen entferni — dazu tendieren konnten, ihre lokalen Machtpositionen
zu festigen, indem sic cigene Sekten griinden; oder daB sie sich — beim AnlaB des
kleinsten Konfliktes mit einem iibergeordneten Gremium — mitsamt der ohnehin
schon pfingstlichen Gemeinde einer bereits etablierten Pfingstkirche anschlieBen.
Bei der Frage, ob man pfingstliche Einfliisse integrieren oder besser bekdmp-
fen sollte, kann man freilich nicht stehenbleiben. Das Problem liegt tiefer, Es ist
deutlich, daB die Ladino-Presbyterien zusammen zwischen 1981 und 1984 ein
Minuswachstum von 0,40% hatten, dal sie also trotz starker Betonung der
Evangelisation nicht vorangekommen sind.”” Wenn in der Tat neue Mitglieder
gefunden wurden, dann sind alte abgewanderi, und zwar zu den Pfingstkirchen.
Worin liegt also die Besonderheit des religidsen Angebots der Pfingstkirchen?® Ein
erster Schritt, um sich der Antwort auf diese Frage zu ndhern, wird von einem
Mitglied einer Kirche des Presbyteriums Pacifico vorgegeben: ,,Also, die Kirchen,
die bei uns am meisten gewachsen sind, sind dic Pfingstkirchen, und zwar weil sie
cine Antwort auf die personlichen Probleme der Leute geben; und diese Antwort
ist dic Heilung, ,Kommen Sie naher, kommen sie ,rani Kommen Sie und werden
sie gesund! Schon heute! Und wenn Sie heute nicht genesen, versuchen Sie es
morgen wieder!” Die ganze Zeit verkiinden sie, daf man bei ihnen gesund werden
kann: ,Kommen Sie zu uns! Wir werden fiir Sie beten, daB Gott Sie heilt, dal er
Sie gesund macht! Sie werden nicht mehr leiden! Kommen Sie und sehen Sie
selbst!® Und die Leute fiihlen sich krank. Sie sind auch krank, und zwar moralisch:

17 Interview 5.

18 Berechnung nach Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, 8. 250 fi,
nad Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala, Secretaria del Sinodo: 304.1985.

19 vgl dic Graphik 8: Ethnische Mitgliedschaftsstruktur der presbyterianischen Kirche (IENPG,
Guatemala, 1981 und 1984), im Abschnitt IILD.1.

20 Dicses Problem kann hier nur ganz oberfldchlich angerissen werden.
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Vielleicht die Ehefrau, weil sie von ihrem Mann schlecht behandelt wird, weil es
wirtschaftliche und soziale Probleme gibt, weil der Mann ein Trunkenbold und
Weiberheld ist, und wer weiB, was noch alles. Und die Frau, und die Mutter, die
ganze Familie, alle wollen sehen, was es mit den Pfingstlern auf sich hat. Und
tatsichlich, da bieten sie was an, und sogar Heilung! ,Der und der wird jetzt
gesund!’. ,Na, mal schen!’, sagen sie. Und schlieBlich ,nehmen sie (Christus, HS)
an’, und was sie bewegt ist nichts anderes als diese Idee von der Heilung und
davon, daB sie sich etwas von der Bekehrung versprechen®' Dies reflektiert die
Ausgangslage der Armen in einer schwierigen sozialen Situation, wobei die
Darstellung der Lage untertrieben ist. Die Lebensbedingungen fiir das Gros der
armen Bevolkerung sind katastrophal und, was mehr wiegt, ohne Hoffnung auf
Besserung. Die Pfingstkirchen bieten ihren Mitgliedern einen -— illusiondren —
Fluchtweg aus den Bedringnissen eines Alltags ohne Hoffnung. In den ladinischen
Presbyterien haben sic damit einen kaum bestrittenen Erfolg,

o
2. Charismatische Einflisse in der Mittelschicht®®

Die Aktivitdten der charismatischen Bewegung betreffen ausschliefllich presbyteria-
nische Kirchen der (oberen) Mittelschicht. Die Mitgliederabwanderung und die
Kirchenspaltungen sind weniger hiufig als dic im Zusammenhang mit den traditio-
nellen Pfingstkirchen. Sie haben aber eine groBe Bedeutung fiir die Kirchenleitung,
weil sie sich in der Mittelschicht und der Oberschicht ereignen und so das
traditionelle Machtzentrum der presbyterianischen Kirche in Mitleidenschaft zieher.
»Die Mehrheit der Kirchenleitung und der Pastoren sicht in der charismatischen
Bewegung eine Bedrohung; vor allem fiir den traditionellen presbyterianischen
Gottesdienst. Folglich legt man jetzt Wert auf die Frage, wie unser Gottesdienst zu
sein hat, welches unsere Briuche sind und unsere wahren Glaubenssiitze.“? In den
Jahren 1983 und 1984 gab es gleich in zwei Preshyterien Probleme mit der
charismatischen Bewegung.

Die Sinai-Gemeinde in Retalhuleu, der wohlhabenden Hauptstadt des gleichna-
migen, wirtschaftsstarken Departements, erlitt in den ersten Monaten des Jahres
1984 eine Spaltung. Diese Gemeinde ist eine der reichsten des streng antipfingstli-
chen Presbyteriums Pacifico. Die antipfingstliche Entschiedenheit auf der einen
und der charismatische Durchsetzungswille auf der anderen Seite hatten schon
1982 zu heftigen, sogar handgreiflichen Auseinandersetzungen gefithrt. Die zuneh-
mende Wandlung der gottesdienstlichen Formen hatte zur Folge, daf sich ein
Kirchenvorsteher und 35 weitere Unterzeichner in einem Brief an das Presbyteri-
um Pacifico beschwerten:** Dieser Kirchenvorsteher wurde daraufhin von seinem
Kirchenvorstand in Kirchenzucht genommen.”® Anfang 1984 kam es dann zum

21 Iaterview 4,

22 Der Vcrfaslser dankt lsaak Ramfrez fiir eine Reihe von Dokumenten zu den beiden Féllen, in
denen charismatischer EinfluB zu Spaltungen in der presbyterianischen Kirche gefahrt hat,

23 Interview 5,

24 Vgl. Honorable Sirodo de la Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana..: 10,1984, S, 1.

25 Nach der Disziplinarordoung der IENPG ist jedes Presbyterium in der Lage, eine Rechtskom-
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Bruch in der Kirche und zur Einsetzung einer speziellen synodalen‘ Schi:edskomn?ls-
sion.® Vor allem die Vorgeschichtc ist interessant: Retalhuleu ist wirtschaftlich
sehr stark dadurch, daB es Zentrum einer der wichtigsten Zom.an fir den Agrob}151~
ness in Guatemala ist. Daher gibt es neben den wenigen Familien Qer Obcrsch}cht
eine Schicht wohlhabender mittelstindischer Freiberufler (profemqnaleg). ) Diese
waren nach Aussage eines Mitgliedes einer Kirche dieses Presbyteriums™ in .deg
Vorjahren Ziel der missionarischen Aktivititen von Campus Crus_ade for Christ
und sind z.T. auch Mitglieder in der Sinai-Gemeinde gewordfm. Hier entstand nun
— zusammen mit schon élteren Mitgliedern der Sinai-Gemeinde aus'gehobg'ne.ren
gesellschaftlichen Schichten — ein repréiisentables, vor allem finanzkréftiges
Mitgliederkontingent aus Mittel- und Oberschicht. Uber diese Gruppe entstanden
Korntakte zur charismatischen Betania-Kirche in Quetzaltenango, und deren Pastor
Efrain Avelar wurde zum Predigen nach Retalhuleu eingeladen. Als es 1984 zum
offenen Bruch in der Sinai-Gemeinde kam, haben diese Mitglieder die Gemeinde
verlassen und eine Filiale einer groBen charismatischen Kirche am Stadirand
huleus erméglicht, o i

RetaIl)er zweite Fiil von charismatischem Einfluf auf die _presbytenamschc K]IchF
betral das Zentralpresbyterium und endete nach l'angwierl:gcn. Vcrhandlupgen mit
der Abspaltung von fiinf Gemeinden — zum Teil \.:ollstanglg, zum Teil nur in
Gruppen von Mitgliedern —, aktenkundig am 17. Mai 1984. Es h_amdelt sich bei
allen Gemeinden um Mittelschichtsgemeinden, Der Konflikt hatte nicht nur wegen
dieses soziologischen Hintergrundes eine besondere Bedeutung. Er wurde vor allem
deshalb so intensiv diskutiert, weil die Gruppe mit 'dem. Vorschlg.g zur Grindung
eines presbyterianisch-charismatischen Presbyteriums in die Offensive getreten war.
Hier ein Ausschnitt aus dem Programm der Gruppe:

Angetriebon durch den Geist ciner wahrhaft gcistlich‘en Verantwortung sind wir zum Schiuf
gekommen, daB die Griindung cines neuen Presbyteriums uu}erhalb der Grenzen des chrenwertcux}
Zentralpresbyteriums der Kitche schr zustatten kime, denn wir wol!cn_kcmc Spaltung — weder 8
fokaler noch auf nationaler Ebeme — in unserer kirchlichen Organisation hervom_llcn, sondern wir
wiinschen, uns weiterhin in presbyterianischem Geiste 7u bowegen, unscren Klrc.hcn .aher ncue
Freiheiten 7u gewihren im Blick auf die liturgischfn) Praktiken. Deshalb finden wir keine andere

ive, als ein neues Presbyterium zu grinden. (..
Ahenaznn! :inc negative Kirchglpolir.ik verfolgt wird, wie es in anderen l'_ii.rchcn der Fall gowesen
ist, witd man beim spirifvellen Chaos ankommien, denn es wu'd cin f}uscmandcr]apfcn de.r Kirche
geben und es werden sich amorphe Gruppen bilden, ohne rechtliche Existenzform, die auf die Dauer

mission einzsetzen, die Mitglieder in Kirchenzucht nehmen kann, Vgl. Asociacién de Pastores y
Predicadores Presbiterianos: 0., (Libro de Disciplina), AstXIIL, Abs.2.

26 Diese ist der Comision Judicial Permanente (permanenter Rcchtsa}lsschuﬂ) der .Synode
untergeordnet; vgl Asociacion de Pastores y Predicadores Presbitetianos: oJ. (Libre de
Discipling), Art.XIH, Abs.9 und 10.

27 Inoterview 21 i o '

28 In Lateinamerika heiBt diese Organisation Cruzada Profesional y Estuchantl! para 'Cns!o
(Kreuzzug der Freiberufler und Studenten far Christus), was schon im Namen die Ausrichtung
auf die neuen Mittelschichten verrat. .

29 Vgl Honorable Sinodo de la Iglesia Bvangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala: 10.1984,
und Plenaria del Sinodo Presbiterianc de Guatemala: 28.5.1984.
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unser Evangelium als Ganzes in schlechten Ruf bringen werden, aufer daB das Ganze noch einen
Verfall des Wachstums des presbyterianischen Werkes in Guatemala mit sich bringen wird, Im
Gegensatz dazu glauben wir, dal aus einer positiven Politik, wie wir sie vorschlagen, optimale
Resultate entstehen werden, in dem Sinne, daB unsere Kirche moch vielmehr wichst und, viel
grofiartiger noch: daB vicle Seelen mehr kommen werden ung sich unserem Hermn zu FiiBen legen,
was dem grundlegenden Leitmotiv’ tnserer Kirche entspricht.*

Im Zentrum des Konflikts stand — neben einigen anderen — Rev. Edmundo
Madrid, Pfarrer der Centroamérica-Gemeinde in der Hauptstadt. An seinem
Werdegang lassen sich die Grundlinien des Konflikts verfolgen. Edmundo Madrid
wurde, nachdem er friiher zu den Friends (Quikern) gehért hatte, am 29. April
1973, direkt nach seiner Ordination als presbyterianischer Pastor, Pfarrer in der
Centroamérica-Gemeinde.' Er berichtet, wie es zu seiner eigenen Wandlung zum
Charismatiker kam: ,,Als ich die Kirche iibernahm, (..} hatte sie 32 Mitglieder,
und zwei Jahre darauf hatte sie 57 Mitglieder. (..) Im ersten Jahr haben wir zwdlf
Personen getauft, im zweiten Jahr dreizehn, und das entspricht der Norm in der
presbyfé;l‘ianischen Kirche in Guatemala. (..} Ich war sehr unzufrieden. Dann
schickte mich die presbyterianische Kirche zu einem Kurs iiber Church Growth
nach Wheaton College. Der Kurs war unter der Leitung von Peter Wagner und
Donald MacGavran vom Fuller Seminary. Peter Wagner hat EinfluB auf mich
gehabt und mir Vorurteile gegenilber den Gaben des Heiligen Geistes und
gegeniiber den Pfingstlern gemommen. (...) An einem Sonntag reiste ich dann
wieder zuriick nach Guatemala, von Miami aus im Flugzeug. Wir waren gerade
zehn Minuten in der Luft, als mich etwas ergriff und ich in jenem Moment nicht
wullte, wer es war, Aber ich verstand doch, daB Gott etwas ganz Michtiges tat,
Ich fiihlte ein starkes Schiitteln am ganzen Korper wihrend 40 oder 50 Minuten,
Und ich fiihlte, wie eine groBe neue Energie in mich eintrat. Ich habe damals
nicht in Zungen gesprochen, ich war schlieflich im Fiugzeug, in einem 6ffentlichen
Raum, ich habe das alles unterdriickt. (..) Als ich wieder zur Kirche zuriickkam,
wandelte sich die Art meiner Predigt — entgegen meiner Planung. Ich war mir
nicht einmat dessen bewuBt, daB meine Art und Weise zu predigen sich geéindert
hatte; aber sie hatte sich schlagartig gedindert. Wunder ereigneten sich in der
Kirche: Von Dimonen besessene Personen ficlen um, wihrend wir sangen, ohne
daB wir anch nur das Geringste provoziert hitten. Aber die Kirche hat es sofort
gemerkt, da ich verfndert zuriickgekommen war. Und ich selbst wuBte immer
noch nicht, was die Taufe mit dem Heiligen Geist ist. Als sehr guter Presbyteria-
ner, der ich meiner Ansicht nach war, habe ich den Begriff Geisttanfe bekimpft.
(..) Ein Jahr spiter hatte ich 172 Personen getauft. (..) In Zungen habe ich aber
erst spiter geredet. Zufillig bin ich noch einmal in die USA gekommen, sechs
Monate spiter, zu einer charismatischen Zusammenkunft, ohne daB ich gewuft
hétte, wohin ich da gefahren bin. Denn ich war zu einer ,Zusammenkunfi des
Heiligen Geistes’ eingeladen worden, und sie hatten mir nicht gesagt, daB es cin
charismatisches Treffen sein wilrde, wo auch Romisch-Katholische sein wiirden und

30 Madrid: 8.10.1983.
31 Vgl Relacion: 9/10.1973.
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alle moglichen Sorten von Protestanten. Wenn ich das gewuBt hii?te, wiire ich
vielleicht nicht hingefahren. Aber ich habe dort einen guatern.altcklschen Pastor
getroffen und wir haben zusammen gebetet. Und dort habe ich angefangen in
Zungen zu reden. Aber zu der Zeit war die Kirche schon entflammt. (..) Das fi!les
hat wie ein Ferment in der presbyterianischen Kirche gewirkt. Viele frustrierte
Pastoren, deren Kirchen nicht wuchsen, sahen, da unsere Kirche wuchs. Das hat
viel HaB hervorgerufen, viel Zorn in anderen Mcnschc.an. Und ich glaubq, ehrligh
gesagt, daB es dort sowieso viel HaB gibt, sehr fleischlichen Hafl. Dann fingen sie
also an, uns zu bekdmpfen, mit HaBtiraden, mit schlechtem Gerede, Gertichten,
mit Drohungen: und ich habe nie auch nur einen einzigen Angriff lr{cantwprtct.
Aber ich habe ihnen gesagt: ,Ich habe nie etwas getan. Ich habe nie eine Pfingst-
kirche besucht, und ich habe den Herrn auch nicht darum gebeten, daB er mich
mit dem Heiligen Geist tauft, weil ich nicht einmal das korrekte Wort dafiir
kannte. (...) Wir haben aber eine neue Tochtergemeinde pro Jahr_ aufgemach_t. So
ging es voran innerhalb der presbyterianischen Kirche. Aber wir haben dle_sen
Gemeinden keine Selbstindigkeit zuerkannt, damit das Presbyterium uns da nicht
einen Pastor hineinsetzen konnte, der uns dann angreift.

Die Centroamérica-Gemeinde ist unter ihrem Pastor Bdmundo Madrid in der

Tat stark gewachsern. 1982 war sie die grofte Gemeinde der gesamten presbyteria-
nischen Kirche mit 1017 Volimitgliedern gegeniber einem Durchschnitt von etwa
130 Vollmitgliedern pro organisierter Kirchengemeinde in der gesamten Pressbayte-
rianischen Kirche und 202 Mitgliedern pro Gemeinde im Zentralpresbyterium ™ Es
ist kaum anzunchmen, daB es das Wachstum selbst ist, das Neid und Unbill der
Synode und des Zentralpresbyteriums erregt hat, wie Rev. Madrid_es d.arstellt,
schon garnicht unter dem noch frischen BEindruck der Eimhundertjahrfeier der
evangelischen Kirchen in Guatemala; Wachstum gilt in der Kirchenleitung eher als
ein Kriterium fiir Qualitét.
Auch Rev. Madrids eigene Arbeit konzentrierte sich eher auf inhaltliche Fragen
denn auf Quantitit. Thm war daran gelegen, die charismatische Position als solche
in der presbyterianischen Kirche weiter als nur in seiner eigenen Gemeinde
auszubreiten und so seine Basis zu erweitern. Er warb mit hartnéckiger Freundlich-
keit und dbersetzte dazu einige Abschnitte eines Papiers aus dem Umfeld der
182th General Assembly der United Presbyterian Church (USA) zur charismati-
schen Bewegung; es heiBt dort nach Madrids Ubersetzung unter anderem:

32 Interview 14,
33 Vgl Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala: 1982, 8. 419 und_432. Isaak
Remirez, mehrfacher Vorsitzender der Synode, hilt dic Angaben von Rev. Madrid nicht ll'_i:
korrekt, denn eine Uberprifung habe ergeben, daB bei den zwei Gottesdiensten am Sonntag, die
angeblich wegen der grofen Miigliederzahl durchgefiibrt wurden, immer dieselben Leute
anwesend waren, 1983, cineinhalb Jahre nach dem Bruch und dem Ausmg des gesamten
Kirchenvorstandes sowie fast der gesamten Gemeinde aus den Reihen des Zentralpreshytetiuras,
hatte die neue Kirche von Rev. Madrid 525 Mitglieder. Hatte er in der Oentroaménuf-
Gemeinde nur diese 525 gehabt, wire seine Gemeinde dennoch die grofite der presbyteriani-
schen Kirche gewesen.
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s Empfehlungen fiir Laten ohne neopfingstliche Erfahrungen:

(.-} Wenn ecinige Mitglieder ibrer Gemeinde neoplingstlich werden, akzepticren sie diese
Tatsache cinfach! Wenn das zur Erbaueng geschieht, sei Gott dafir gedankt. (..} Wenn ibr Pastor
neopfingstlich ist, akzeptieren Sie das mit Ruhe und Liebe. Besprechen Sie die Sache mit ihm, und
helfen Sic ihm, fir die spirituellen Bediirinisse der gesamten Gemeinde sensibel zu sein. (...)

Empfehlungen [ir Presbyterien:

Wenn ein Presbyterium in der Verwaltung mit der neopfingstlichen Bewegung zu tun bekommt,
so mahnen wir dringend, nicht nur statistische Daten zugrunde zu legen, sondern auch interpretative,
Das macht auch notig, daB man sich aus erster Hand Gber dic neopfingstliche Bewegung informiert;
fber ihre Bedeutung fior jhre Nachfolger; und dber ihte Bedewtung fir die Mission der einzelnen
Gemeinde.

Empfenlungen ftir Kirchenvorstande:

(..) Bs ist also der Kirchenvorstand, der dariber zu entscheiden hat, ob die neopfingstlichen
Praktiken fir eine Gemeinde angebracht sind oder micht<?*

’

Das Zentralpresbyterivm und die Synode interessierten sich in der Auseinan-
dersetaing vor allem fiir die Frage nach den formalen Verantwortlichkeiten;
genauer gesagt, fiir die Diskussion um ein neues, charismatisches Presbyterium,
Dariiber hinaus war fiir sie die Frage des charismatischen Gottesdienstes als eines
Verstoles gegen die traditionelle presbyterianische Gottesdienstordnung von
Interesse. Der viermalige Vorsitzende der Synode, Isaak Ramirez,”® bringt noch
cinen zusitzlichen Aspekt ins Gespriich: ,(Bevor er zu uns kam.) hatte Madrid
schon die Kirche der Amigos (Quaker, HS) entzweit. Seine damalige Gruppe hat
er Heiligkeit* (Santidad) genannt; die gibt es jeizt noch in Chiquimula. (...) Dann
hat er die Gruppe der presbyteriapischen Kirche als Gemeinde angeboten,
wihrend ich Vorsitzender der Synode war. Wir haben abgelehnt, weil die presbyte-
rianische Kirche nicht mit abgespaitenen Gruppen arbeitet. (...} Spiter hat er einen
Antrag auf Einstellung als Pastor der presbyterianischen Kirche gestellt. Wir haben
ihn examiniert und dann aufgenommen. (..) {Nachdem er von dieser Konferenz in
den USA zuriickgekommen war,) fing er an, scine Arbeit auBerhalb der Normen
des Presbyteriums zn machen und gewann dafiir einige Pastoren. (..) Man muB
wissen, daB er mit Anweisungen (consigna) aus den USA zuriickgekehrt war, denn
er bekam auch Geld von dort. (..) In der Divino Salvador-Kirche gibt es eine
Schwester, die Leiterin der presbyterianischen Frauemunion ist und die in die USA

34 Madrid: o). Aufgrund der unklaren Literaturangabe ist nicht deutlich, ob es sich bei dem
Papier um eine von der (Gemeral Assembly beschlossene Empichlungen handelt, oder ob das
Papier von der Presbyterian Charismatic Communion, Oklahoma City, OK, fir die 182nd
General Assembly als Vorlage verfaBt wurde. Aller Wahrscheintichkeit nach — dies konnte
nicht mehr Gberprifft werden — handelt es sich bei dem Text um eine Ubersetzung von Teilen
der Richtlinien, dic von der 182nd General Assembly der United Presbytetian Church 1970
nach einem StudienprozeB als Teil des Report on the Work of the Holy Spirit angenommen
worden sind. Vgl. hierzu Synan; 1988, S. 725, und oben, Abschnitt ILA4, den Exkurs zum
Presbyterian Renewal. Als Kontaktadresse in den USA gibt Rev. Madrid die des damaligen
Generalsckretirs der Presbyterian Charismatic Communion, George C. Bradford, Oklahoma
City, OK, an.

35 lsaak Ramircz war in den folgenden Zeitraumen Vorsitzender: 1978/79, 1973/74; 1966/67,

1964 /65.
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reist. Zu ihr hat dort mal jemand gesagt: ,Was ist denn mit dem Bruder Madrid
los? Seit zehn Jahren schicken wir ihm schon Geld und man sieht immer noch
nichts Charismatisches. (...) Madrid selbst hat ‘;’?dem Pastor, der mit ihm zusam-
menarbeiten wollte, 300 Quetzales® angeboten.*

Diese Dinge wurden freilich nicht zom Thema der &ffentlichen Auseinander-
setzung; denn diese drehte sich, wie gesagt, hauptsichlich um die Frage nach dem
charismatischen Presbyterium und blieb vorwiegend formal: ,Madrid und die
anderen Pastoren verfalten ein Dokument, daB sie ein neopfingstliches Presbyteri-
um aufmachen wollten, (..} Dazu sollte das Zentralpresbyterium gespalten werden
in ein neopfingstliches und ein anderes, in dem wir dann verbleiben sollten. Aber
die Kirchenverfassung und die soostigen Statuten sagen, daB die Dokirin nicht
verdndert werden darf. {...) Es ist auch nicht zulissig, ein eigenes Presbyterium aus
Griinden der Doktrin zu bilden."*

Rev. Madrid ist mit dem Formalismus der Diskussion nicht gliicklich. Er
kritisiert ihn heftig und faBt dann die wenigen inhaltlichen Argnmente wie folgt
zusammen: ,,Sie sagten hauptsdchlich, daB wir keine Presbyterianer seien, und sie
selbst zeigten cine groBe Loyalitéit gegeniiber dem Begriff ,Presbyterianer’. AuBer-
dem verwendeten sie sehr hiufig den Text: ,Alles geschehe wohlanstindig vnd in
Ordrung!” (1. Kor. 14,40), mit der Betonung auf Ordnung; also: nur Wohlanstin-
digkeit und Ordnung. Und wir sagten: Jawohl, aber es mull aus alfes geschehen;
dean der Text sagt, es miisse alles geschehen. Bei ihnen heifit ,wohlanstindig’, daB
man in der Kirche nicht spricht und sich nicht bewegt, sondern nur zum Meditie-
ren in die Kirche geht. Bei uns ist (der Gottesdienst, HS) dagegen spontan. (...)
Niemals aber sind sie in eine Diskussion iber das Werk des Heiligen Geistes
cingetreten; aber wihrend der Sitzungen wollten auch wir nicht in Diskussionen
eintreten, weil es dort sehr haBerfiillt zuging.“*

Die Positionen der Synode und des Zentralpresbyteriums sind, soweit der Verfasser
dies nachpriifen konnte, tatsichlich vor allem durch Starrheit und formale Argu-
mente gekennzeichnet. Die Frage des nmeuen Presbyteriums wurde fast ausschlief-
lich formal im Verweis auf die Kirchenverfassung diskutiert. Fiir eine theologische
Diskussion iiber die Berechtigung des charismatischen Anliegens und {ber die
Folgen einer Umstrukturierung findet sich kaum ein Hinweis.*® Das Interesse an

36 Das entsprach Anfang der achtziger Jahre etwa 250 US Dollar; in Guatemala etwas mehr als
das Monatsgehalt einer qualifizierten Chefsekretarin,

37 Interview 6. Es war dem Verfasser nicht méglich, mit der von Isaak Ramirez benannten Frau
71 sprechen, da sie verreist war. Der Verfasser hat aber Rev. Madrid in einem Bricl um
Stellungnahme zu diesen Vorwiirfen gebeten und keine Antwort erhalten,

38 Interview 6.

39 Interview 14.

40 Ein solcher Versuch ist die teils theologische Replik des Kirchenvorstandes der Divino Salvador-
Gemeinde (Consistorio de la Iglesia Presbiteriana El Divino Salvador: 26,10.1983) auf den
offenen Brief Bdmundo Madrids (Madrid et al:: 8.10.1983), Aber auch hier stcht der Faktor der
Ordoung im Mittelpunkt der Argumentation.
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der Erhaltung des Status quo mit seinen etablierten Machtpositionen scheint ganz
im Vordergrund der Diskussion zu stehen. Die Synode geht auch die Frage nach
der Liturgic tein formal an. Wenn man die liturgischen Manifestationen zum
Thema macht, ohne sie im Zusammenhang mit der Bedeutung des Heiligen
Geistes zu diskutieren, bekommt man die wichtigste Problematik nicht in den
Blick. Das Zentralpresbyterium und die Synode haben tatsichlich fast ausschlieli-
lich auf den Faktor der Ordnung verwiesen. Auf der anderen Seite ist aber auch
deutlich, daB die Synode es sich in diesem Rahmen mit ihren Entscheidungen
nicht leicht gemacht hat; harte Arbeit von Vermittlungskommissionen und eine
lang andauernde Gesptichsbereitschaft der zustédndigen Ausschiisse zeugen davon.

’
C. Die presbyterianische Kirche in den sozialen und politischen Konflikten
der siebziger und achtziger Jahre: Polarisierung der Kirche

1. Drei Positionen zur sozialen und politischen Ethik in der presbyteriani-
schen Kirche

Die siebziger und frithen achtziger Jahre waren fiir die Kirchenleitung eine Zeit
des Erfolges im Blick auf das quantitative Wachstum der Kirche. Doch es klang
schon oben an, daB soziale Not und Gewalt nicht ohne Einflul auf diese Ziffern
sind. Es dréngt sich die Frage nach der Haltung der presbyterianischen Kirche in
den Konflikten dieser Zeit auf. Von den sehr unterschiedlichen Positionen inner-
halb der Kirche wird hier zunéichst die von solchen presbyterianischen Christen
besprochen, die in eine offene Auseinandersetzung mit den politischen und
sozialen Verhiitnissen eingetreten sind.

1976, als die sozialen Protestaktionen der siehziger Jahre auf ihren Hohepunkt
zustrebten, wurde von einer Gruppe von katholischen Priestern und der evangeli-
schen Theologin Julia Bsquivel die christliche Vereinigung Justicia y Paz (Gerech-
tigkeit und Frieden) gegrindet. Ein Pfarrer, der mit vier presbyterianischen
Kollegen zum Umkreis der Gruppe gehorte, erzihlt: ,,Zu Beginn hatte ich nicht
sehr viel Kontakt mit ihnen. Aber 1978 haben sie eine Versammlung gemacht, um
sich der Offentlichkeit vorzustellen. In dieser Versammlung waren wir nur zu fiinf
Evangelischen, alles Presbyterianer, unter 300 oder 400 katholischen Priestern und
Ordensleuten. Und dann fiel die Versammlung zusammen mit dem Massaker in
Panzés, und ich erinnere mich sehr gut, welche ungeheure Bedeutung das gewann.
Der erste, der die Nachricht iiberhaupt verbreitete, war ein Ordensbruder, der von
der Versammlung wuBte, herkam und berichtete. Keiner redete mehr vom eigentli-
chen Programm, sondern man suchte nach Mdglichkeiten, mehr Information zu
bekommen und Hilfe zu leisten und man organisierte die Offentlichkeitsarbeit auf
allen moglichen Bbenen. Spiter wurde dann in Zusammenatbeit mit anderen
Organisationen eine groBe Demonstration organisiert, an der sich auch Justicia y
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Paz beteiligte" In der Folgezeit wurde die Vereinigung Justicia y Paz von der
Diktatur immer mehr isoliert und angegriffen. Heute sind viele ihrer Mitglieder im
Exil. Auch die presbyterianischen Pastoren sind im Laufe der folgenden Jahre von
Verfolgung, Flucht und Exil nicht verschont geblieben.
»F: Wie hat die offizielle presbyterianische Kirche anf ihre Mitarbeit bei Justicia y
Paz reagiert?

A: Wir haben unsere Arbeit dort nie bekannt gemacht. Sie hétten uns ‘rausge-
worfen.ZSic wissen es noch nicht einmal heute, daB wir damals daran beteiligt
waren,”

Die Position der Kirchenleitung zur Frage der politischen Verantwortung im allge-
meinen macht der Sekretir der Synode, Addn Mazariegos, deutlich, indem er sagt,
daB das wichtigste fiir eine Kirche ihr Wachstum, nicht aber die Politik sei:
wZuerst das Wohl der Kirche und dauach alles andere.*® Es reflektiert sich hierin
die Sorge um den Forthestand der Kirche als Institution sowie die Tatsache, dall
die evangelischen Kirchen in Guatemala noch keineswegs aus ciner Minderheitensi-
tuation herausgekommen sind und gerade in ihren élteren Mitgliedern noch die
Erinnerung an Schméhungen durch die katholische Mehrheit wach ist.

Dazu kommt, daB eine grofle Zahl der Mitglieder besonders in den unteren nicht-
indigenen Bevolkerungsschichten diese Position durchaus teilen. Die Kenversion
ist fiir viele von ihnen eine Flucht aus der Welt; und folglich ist es fiir sie wenig
plausibel, sich der Welt durch politische oder soziale Aktion wieder auszuliefern,
Der von den evangelikalen und pfingstlichen Kirchen verbreitete Pramillenarismus
tritt auf diese Weise leicht als Interpretament der sozialen Lage ein. Hier ein
kurzer Ausschnitt aus einem Interview mit e¢inem Kirchenvorsteher einer sehr
armen Gemeinde von ladinischen Bauern, gelegen zwischen den groflen Plantagen
des Kiistentieflandes:

»F Bs gibt eine ganze Reihe von schwierigen Problemen auf der Welt wie
etwa den Hunger, die Gewalt, den Krieg... Glauben Sie, daf8 die Kirche etwas
dagegen unternehmen kann?

A: Jawohl, Gott kann alles. Gott hat Macht, aber nur wenn wir ihn suchen,
wenn wir beten. Das Gebet kann alles, Aber wenn wir nicht beten, dann wird die
Kirche kalt, und dann haben wir gar nichts mehr. Gott gibt uns das Brot, sagt er
in der Schrift; sein Volk IiBt er nicht Hungers sterben. Aber er sagt auch in Psaim
91: ,Jhr werdet den Lohn der Gottlosen sehen.® Das heiBt, sie werden noch leiden
miissen, weil sie Gott nicht haben. Wenn wir Gott suchen, wird er uns helfen;
wenn Gott aber die Aufsiissigkeit der Menschen sieht, dann wird er seinen Zom
senden, Was also wird Gott tun? Er wird seine Kirche entriicken, damit es ihr
nicht so geht wie dem ungehorsamen Volk Israel, das hart gestraft wurde. Und
den Hunger hat uns die Schrift schon vorausgesagt: Es heiBt im Wort Gottes, daB
Hunger und Erdbeben kommen werden. Und das Wort Gottes wird sich erfiillen,

1 Interview 1.
2 Ioterview 1.
3 Gesprich 1.
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Es werden Kimpfe und Versuchungen kommen, aber wir werden kimpfen bis er
wiederkommt. Das Wort Gottes sagt: wer bis zum Ende durchhilt, der wird
gerettet werden und wird herrschen,*

Es wird deutlich, daB8 die Mitgliedschaft in der Kirche gerade dadurch von
Bedeutung ist, daB sie aus der Ausweglosigkeit der sozialen Lage herausfiihrt,
indem sie eine Losung und einen gerechten Ausgleich mit der Wiederkunft Christ
verspricht, Die primillenaristische Weltflucht macht Teile der presbyterianischen
Kirche an einem wichtigen Punkt den Pfingstkirchen sehr dhnlich.

Dies bedeutet bei der presbyterianischen Kirche nicht notwendig, daB die
materiellen Probleme der Gemeindeglieder vollkommen unberiicksichtigt blieben.
Die Gemeinde des Interviewpartners umterhélt einen kleinen Fond fiir besondere
Notfille bei Mitgliedern. Die sozialon Probleme werden aber aus ihrem gesell-
schaftlichen Zusammenhang herausgerissen; sie finden sich auf die private Sphire
reduziert, und ihre Ursachen treten aus dem Gesichtsfeld der Gliubigen notwendig
heraus. Soziales und politisches Handeln wird auf diese Weise unméglich, Ein
Mitglied” einer presbyterianischen Gemeinde in einer Kleinstadt des Kiistentieflan-
des fiihrt die Problematik weiter aus: ,,Wir sind gegen die Preiserhdhungen bei den
Grundnahrungsmitteln; wir sind gegen die Hungerléhne. Aber wir protestieren
nicht, denn unsere Kirche ist noch eine junge Kirche und auBerdem besteht sie aus
sehr einfachen Leuten der Mittel- und der Unterschicht. Leute jedenfalls, die nicht
in politische Auseinandersetzungen verwickelt sind wie es z.B. die Studenten oder
Freiberufler mit einer Universitdtsausbildung sind. Dahin sind wir noch nicht
gekommen. (...) Unsere Leute sind also nicht daran gewohnt zu demonstrieren und
zu protestieren; unsere Leute sind nicht gewohnt, gegen alle diese Sachen zu
rebellieren, (...)** Er kritisiert diese Tatsache und fihrt fort: ,,Bs wére nétig, sagen
wir mal, da Leute mit hoheren intellektuellen Kapazititen zur Kirche kimen,
Leute, die den Mut hétten, mit den Autorititen zu diskutieren, Losungen vorzu-
schlagen und der Situation, in der wir leben, wirklich etwas entgegenzusetzen.
Aber (..) wir haben kaum Leute, die schon in der Kirche geboren, in ihr aufge-
wachsen und von ihr ausgebildet sind. Die Mehrheit sind Leute von auflen, die
einfach so in ihrem Dorf gelebt haben und jetzt vor ihren sozialen und morali-
schen Problemen, vor der Welt, fliehen und sich in die Kirche retten; von solchen
Leuten ist die Kirche voll. Und die wollen sich natiiflich nicht einmischen, denn
sie tragen die Striemen der Peitschenhiebe noch an sich, und wenn sie ihren
Riicken herzeigen, werden sie mur noch mehr geschlagen. Fir sie ist das die
siindige Welt: Sich in Politik einmischen, wegen der hohen Lehenskosten protestie-
ren, wegen der Armut protestieren — das ist die Weit der Siinde fiir eine Menge
Leute. Was fehlt, ist die Theologie; was fehlt ist, daB von der Kanzel her etwas
gesagt wird. Aber die Mehrheit der Pastoren kommt aus derselben Schicht — von
ihren Gehiltern her betrachtet. Das spielt alles eine Rolle bei unserer sozialen
Zusammensetzung; aber wenn die sich #dndert, dann dindert sich auch die Kirche.
Doch zur Zeit hat die Kirche keine Perspektive, sie formuliert keine Losungen.*®

4  Interview 3.
5  Interview 4.
6  Interview 4.
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Fiir den Interviewpartner hdtte ein Ansatz fiir eine Losung darin gelegen, dal
sich die evangelischen Kirchen bei den Wahlen 1985 gemeinsam fiir die Prisident-
schaft des neoliberalen und charismatischen Kandidaten Jorge Serrano Elias
eingesetzt hiitten. Wie auch immer — deutlich ist, daB die Bedingungen in Teilen
des Kirchenvolks die Méglichkeiten politischen Handelns der Kirche begrenzen.
Wenn die Griinde fiir die Konversion, die unser Interviewpartner angibt, stimmen,
dann wird die Verdopplung der Mitgliederzah! in den letzten zehn Jahren darauf
schlieBen lassen, daB die geforderte Predigt von der Kanzet herab nicht viel Gehor
finden diirfte. Die neu gewonnen Mitglieder wiirden wohl ebenso massenhaft die
Kirchen wieder verlassen, wie sie gekommen sind. Soziales und politisches Engage-
ment stinde damit in der Tat gegen die Interessen der Kirche an ihrem Fortbe-
stand. Solche Schlufifolgerungen sind, aufs Ganze der presbyterianischen Kirche
bezogen, freilich etwas voreilig. In den Gebieten der Maya-Bevblkerung — wo die
Kirche am stiirksten wiichst — stellt sich das Problem ganz anders.

Eine wirklich calvinistische Sicht der sozialen Frage ist in Guatemala auch in der
presbyterianischen Kirche selten. Dies erkldrt sich nach Rev, Garcia nicht zuletzt
aus der Sozialstruktur der Kirche: ,Die Mehrheit unserer Mitglieder gehdrt der
Unterschicht an. Das ist eine Erklirung, warum die presbyterianische Kirche in
Guatemala nicht richtig calvinistisch ist. Wirde man versuchen, richtig calvinistisch
zu werden, etwa im nordamerikanischen Sinne, im schottischen oder im niederlin-
dischen, konnte man alie diese Leute nicht halten."’

Wenn ansatzweise calvinistische Positionen hinsichtlich der sozialen Frage
vertreten werden, dann in den Gemeinden der Mittelschicht. Von soichen gibt es
nach dem AusschluB der charismatischen Gruppe in der Haupistadt noch etwa
vier. Dazn kommen noch einige Gemeinden in den Provinzhauptstddten. Doch
auch hier ist ein pietistisch-puritanisches Frbe {oder ist es vielmehr ein evangelika-
ler EinfluB?) in Gestalt einer individualistischen Ausrichtung auf die Bekehrung
uniiberhirbar. Isaak Ramirez, Mitglied des Kirchenvorstandes der Gemeinde
Divino Salvador, der seit Jahrzehnten in der presbyterianischen Kirche auch auf
der Ebene der Synode — mehrere Male als deren Vorsitzender — aktiv ist,
formuliert die Antwort auf die soziale Frage folgendermaBen:

F: In Guatemala gibt es eine Vielzall sozialer Probleme, wie etwa Armut,
Gewalt usw. Triigt die Kirche diesen Problemen gegeniiber eine Verantwortung?

A: (..) Also, die Bibel sagt, daB es kein Heilmittel fiir das Ubel gibt, auBer es
verindert sich das Herz des Menschen. Und der Fehler der evangelischen Kirchen
ist, wenn ich mal verallgemeinern darf, daB sie den sozialen, tkomomischen und
politischen Fragen mehr Aufmerksamkeit geschenkt haben als der Emeuerung des
Menschen. Die Bibel sagt aber: Ich habe noch keinen Gerechten ohne Hilfe
gesehen, noch seine Nachfahren, daB sie um Brot bettelten.

Vor allem, so Ramirez, hitten die Missionare der United Presbyterian Church
ein sehr schlechies Erbe hinterlassen, indem sie die Kirche von Geldzuwendungen
abhingig gemacht und die Eigeninitiative der guatemaltekischen Christen damit

7  Interview 5.
8 Interview 6.
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untergraben hitten. ,,Viele Kirchenfithrer sind nur noch hinter dem Geld fiir
(soziale, HS) Projekte her; sie wollen davon leben, Projekte vorzulegen. Damit
sind wir nicht einverstanden, denn als erstes muB das Wort Gottes gepredigt
werden. GewiB, der Herr hat uns befohlen, den Armen zu essen zu geben, Er
sagte: Gebt den Hungrigen zu essen und den Dirstenden zu irinken. Aber zuerst
muB man jhoen das Wort Gottes geben. Aber hier hat man die Sache auf den
Kopf gestellt und nichts damit erreicht, gar nichts! Sehen Sie, ich hatte frither
nicht einmal etwas zu essen. Alles hing daran, daB der Herr mich umgewandelt
hat. Er gab mir ein Haus, er gab mir Arbeit. Er gibt mir alles. Das ist das
Fundament fiir den Gliubigen; aber wenn wir warten, daB aus dem USA die
Projektgelder kommen...? Reden wir mal politisch! Den religitsen Leuten muB
man die Tatsachen doch mal vor Augen fithren; Was geschah mit Cuba? Was
geschah mit Nicaraguna? Was geschah mit allen diesen Lindern, die von der USA
iber Jahre fausgehalten wurden? Wir haben hier ein Sprichwort: Ziichte Raben
und sie kratzen dir die Augen aus! Nein, was man machen muB, ist die Menschen
orientiefen, sie das Arbeiten lehren, sie lehren, den eigenen Lebensunterhalt zu
verdienen, und ihnen das Wort Gottes vorher geben. Sehen Sie, man mufl sich
doch schiimen, wenn ein Kind eines evangelischen Christen in einem Autobus
geistliche Lieder singt und dann mit der aufgehaltenen Hand um Almosen bettelt,
Wo ist denn da die Bibel?
F: Es sicht wohl so aus, daB diese Gliubigen tatsdchlich nichts haben,
A: Und warum habeén sie nichts? Offen gesagt, weil sie nicht auf Gott vertrauen.
Ich sage Ihnen das aus meiner eigenen Erfahrung. Ich habe Ihnen schon gesagt,
wir hatten nichts zu essen, wir hatten kein Haus, wir hatten nichts. Es kam alles
erst nachdem ich mich zum Herrn bekehrt hatte und der Herr mich sah.., Obwohl
er mich eigentlich hart hétte bestrafen miissen; denn ich war zwar nicht konver-
tiert, aber doch immerhin Sohn evangelischer Eitern. Es ist eben eine Sache, in
einem eva.ngehschen Milieu zu leben, und eine andere, das Evangelium im Herzen
zu haben.*®

Es liegt auf der Hand, daB eine solche Position zu den Ursachen der Armut
mit der Lebens- und Glaubenserfahrung der armen Mitglieder der Kirche kaum
vereinbar ist; vor allem nicht mit der der indigenen Mitglieder, fiir welche hirteste
Arbeit, Hungerlohn, militéirische Bedrohung und eine herablassende Behandlung
durch die ladinische Bevolkerung das tiigliche Brot sind. Die direkte Verbindung
von Erfolg und Glauben reflektiert eigenen Erfolg im Leben und Vertrauen in die
cigene Leistungsfihigkeit. Die Kritik an den Missionaren verweist zundichst auf ein
ausgeprégies Bewubtsein der eigenen Leistungsfihigkeit der Kirche im Gegenzug
zum EinfluB der Mission. Ahnliche Positionen sind fiir viele nationale Kirchen
bekanntlich der Ausgangspunkt fiir selbstbestimmte und fruchtbare Bntwicklungen
geworden, Das Verhiltnis der Kirche zu den Missionaren der siebziger und
achiziger Jahre wird im folgenden gesondert betrachtet.

9  Interview 6.
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2 Offnung der Missionare zur sozialen Frage

1962 wurden Mission und Kirche ,integriert”, die Iglesia Evangélica Nacional
Presbiteriana de Guatemala (IENPG) gegriindet und die Stellung der Missionare
neu definiert.!® Im Laufe der sechziger und siebziger Jahre hat sich dann auch die
Rolle der Missionare in der Kirche angesichts der politischen und soziaten Konflik-
te Guatemalas weitgehend verindert. ,,.Durch die Integration wurde eine groBere
Zahi von Guatemalteken in die aktive Arbeit einbezogen. Durch die Integration
konnte die Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (IENPG) me'hr
Verantwortung selbst ibernehmen; die IENPG konnte reifer werden. Diese Reife
sieht man in der Entscheidungsfindung und in der Planung und Realisierung der
Arbeit auf einer breiteren Basis. Sie ist auch sichtbar in der Leitung der Institutio-
nen durch die verantwortlichen Ausschiisse. Man stellt die Reife fest in der
iandesweiten Missionsaktivitit, die neue Felder erreichen konnte, in den Stiidten
ebenso wie in den Dorfern und in abgelegenen lindlichen Gegenden. Einiges
andere muB moch verbessert werden, wie zum Beispiel die Verwaltung und die
Evangelisation. Probleme und negative Reaktionen, hervorgerufen durch das
Trauma der Imtegration, waren zu erwarten. In den leizten zwanzig Jahren haben
diese Priifungen der IENPG in dem MaBe geholfen, in dem sie als Schule und
nicht als Wunden aufgefaBt wurden."!

Mit der Ubernahme der Verantwortung durch guatemaltekische Christen
wurden die jetzt ,,obreros fraternales® (briiderliche Mitarbeiter) genannten Auslin-
der direkt dem Geschiftsfiihrenden Ausschuff (Comité Ejecutivo) der Synoc!e
unterstellt und ihnen spezielle Aufgabengebiete von der Kirche zugewiesen; sie
verloren darither hinaus ihr Stimmrecht in kirchlichen Ausschiissen, Ein gewisser
informeller EinfluB blieb freilich erhalten.'? Bs kam durch die Integration dennoch
nicht 2un einschneidenden Verinderungen. Die nationalen Fithrer und die Alteren
Missionare kannten sich lange und waren in politischer Hinsicht mehr oder
weniger einer Meinung. Die konservative Linie der Kirche #inderte sich durch die
Integration zunéchst nicht.

Erst durch weitere Entwicklungen entstanden Bewegung und, spiter, auch Konflik-
te zwischen briiderlichen Mitarbeitern und Kirchenfithrern, und zwar auf die
entgegengesetzte Weise wie es sonst bei Auseinandersetzungen zwischen nationalen
Kirchen und Missionaren der Fall zu sein pflegt: Die brilderlichen Mitarbeiter
iibernahmen die Rolle der Erneuerer; dies freilich nicht ohne selbst Wandlungspro-
zesse durchzumachen. Das Missionarsehepaar Donald und Ana Sibley sei — so der
ehemalige Lateinamerika-Beauftragte der sendenden United Presbyterian Church in
the USA, Benjamin Gutierrez — zu Beginn ihres Dienstes in Guatemala im_ Jah.r
1959 ausgesprochen konservativ gewesen. Dies habe sich im Laufe ihrer Arbeit mit

10 Vgl das Griindungsdokument in Iglesin Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala: 1982,8.
326 fi.

11 Iglesia Evangélica Nacional Preshiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 306.

12 Vgl interview 8.
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der indigenen Bevélkerung im Sozialprogramm Agape spiter sehr gewandelt.”® Der
briiderliche Mitarbeiter Ross Kinsler, der von 1963 bis 1977 — haupiséchlich als
theologischer Lehrer im Seminar der presbyterianischen Kirche — in Guatemala
gewirkt hat, stellt seinen eigenen Wandlungsproze wie folgt dar: ,,Wo standen wir
selbst eigentlich? Nun, die Geschichte eines jeden einzelnen ist unterschiedlich, Ieh
selbst bin am Wheaton College graduiert, einer fundamentalistischen theologischen
Schule in den USA. Von dort ging ich nach Princeton, was zu jetter Zeit auch
sehr konservativ war, mit Ausnahme vor John Mackay und Richard Shaull, die
sehr offen waren — Shaull hat sich spiter weiter radikalisiert. Danach ging ich
nach Edinburgh, um dort Neues Testament zu studieren. Dort habe ich den
Doktor im Fach Neues Testament gemacht. Und als ich nach Guatemala kam, war
ich — was mein Verstdndnis der Geschichte und sozialen Situation Zentralamerik-
as angeht — sehr naiv. Man muB sich folgendes vor Augen fithren: Im Jahre 1954
stiirtzten «lie USA die Regierung von Jacobo Arbenz -— genau wie sie es heute in
Nicaragua zu tun versuchen —, indem sie einen Oberst, Castillo Armas, aunswihl-
ten, efn kleines Heer in Honduras aufstellten, kleine Flugzeuge schickten, um die
Bevilkerung zu erschrecken, und die ganze Sache von der US-amerikanischen
Botschaft in der guatemaltekischen Hauptstadt aus arrangierten. Von dieser ganzen
Geschichte, die doch so gut in der Literatur dokumentiert ist, erfuhr ich damals
gar nichts. Im Jahre 1954 war ich ein Universititsstudent, auf Geschichte speziali-
siert, und habe nichts von alledem gehért. Als ich das alles las, so etwa im Jahre
1965, begann fiir mich ein ProzeB des Wandels. Ich las die Geschichte aus einer
anderen Perspektive. Ich begann zu verstehen, daB der Antikommunismus nur ein
Deckmantel des Imperialismus ist, und daB die Wurzel des Problems in der
sozioGkonomischen Siruktur liegt. All das war meu fiir mich. Und die biblische
Refiexion dariiber kam erst langsam zustande, Schritt fiir Schritt. Viele meiner
Misﬁonarskaltegeu allerdings sind nie durch diesen ProzeB hindurchgegangen. Von
den Sibleys an'® bis heute sind wohl fast alle hindurchgegangen, die dienstélteren
Missionare aber fiberhaupt nicht. Und von unseren Kollegen in der presbyteriani-

- schen Kirche haben einige diesen ProzeB durchlebt, andere haben sich vollkommen

dagegen gesperrt. Das Erbe war eben, politische Angelegenheiten nicht anzuriihren,
weil sie ,schmutzig® seien, weil sie Jkorrumpieren* und weil es nicht die Aufgabe
der Kirche sei, sich darom zu kimmern.“"

Dieser gewandelte Blick eimer Gruppe von nationalen und auslindischen Funkti-
onstriigern der Kirche fiir die politischen und sozialen Zusammenhinge blieb nicht
ohne Konsequenzen fiir die theologische Ausbildung am Seminar der presbyteriani-
schen Kirche in San Felipe, Retalhulen. Die genannten Anséitze wurden durch die
Arbeit nach der von Kinsler entwickelten Ausbildungsmethode (Theological
Education by Extension) noch vertieft, insofern als fiir diese Methode die Bindung
an die Lebensverhiltnisse der Schiiler konstitutiv ist. Die soziale Lage gewann auf
diese Weise Einfiul auf die theologische Reflexion, Im Rahmen der Ausbildungs-

13 Vgl Gesprach 2 und Gesprich 3.
14 Die Sibleys kamen 1959 nach Guatemala.
15  Interview 8.
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angebote fiir evangelische Pastoren in Guatemala wirkte schon die beginnende
Liberalisierung der theologischen Ausbildung am presbyterianischen Seminar in den
sechziger Jahren nahezu revolutiondr. Das Bild wurde bis dahin bestimmt von der
einfluBreichen Bibeischule der evangelikalen und dispensationalistischen Central
America Mission, in der auch einige presbyterianische Pastoren ausgebildet worden
sind. Zudem war der EinfluB der Central America Mission liber ihren Radiosender
erheblich, Im iibrigen war die Ausbildung am presbyterianischen Seminar selbst
strikt konservativ und pietistisch.'®

Ross Kinsler schildert die weiteren Entwicklungen; ,In diesem Kontext von
Antiliberalismus, Antikommunismus, Antikatholizismus und Antisozialarbeit
(entstanden natiirlich Probleme) wenn wir die Geschichte des Christentums (it
etwas anderen Augen sahen). Ich gab einen Kurs tber die Geschichte des Prote-
stamtismus. Wir studierten die Reformatoren und danach untersuchten wir kritisch
den Fundamentalismus der dirckten Nachfolger Calvins; wir studierten die West-
minster Confession als das Ergebnis einer legalistischen Epoche usw. Das wurde
aufgenommen als Infragesteilung geheiligter Dinge. Und als wir dann bei der
Bewegung des Social Gospel ankamen und der neueren Theologie, war das fiir
einige ein wenig delikat. Die Studenten waren aber sehr offen und einige der
Fiihrer der Synode nahmen auch an diesen Kursen teil. Nicht alle waren dieser
Arbeit gegeniiber unzuginglich. Aber es gab doch eine starke Tendenz dahin. Es
wurde zum Beispiel auch als gefihrlich angesehen, wenn wir im biblischen
Unterricht historisch- kritisch arbeiteten. Eine andere Sache, die mir zu Ohren
kam: In einem Presbyterium wurden Klagen laut, daB wir Pastoralpsychologie
unterrichteten. ,Die sollen lieber die Bibel studieren’, hiefl es in einigen Presbyteri-
en. Aber spéter haben wir dann den Pastoren desselben Presbyteriums Kurse in
Pastoralpsychologie gegehen. Diese Dinge biirgerien sich ja. mach und nach ein.
Und eine Bemiihung, eine modernistische oder gar marxistische Linie einzufiihren
— wie manche sagen —, ist das sicher micht gewesen. Jahre spéter, in den
sicbziger Jahren, gab Nelly de Jacobs dann Kurse iiber lateinamerikanische
Theologie. Darin wurden natiirlich auch die Strdbmungen der Befreiungstheologie
behandelt. Man wollte daraufhin Frau Jacobs aus dem Seminar entfernen und den
Kurs streichen,*”

Die Auscinandersetzungen zwischen reformorientierten und konservativen
Kriften entflammten im Zusammenhang der theologischen Erziehung erst wirklich
heftig, als ¢s um die Reflexion authentisch lateinamerikanischer Theologie und vor
allem der Theologie der Befreiung ging. Das Stichwort der Theologie der Befreiung
hat sich in evangelischen Kreisen in Guatemala zu einem Kampfbegriff in der
politischen Polarisierung entwickelt. Als solcher meint er mehr eine gesellschaftli-
che und politische Praxis von Christen, die fiir eine radikale Verdnderung der
gesellschaftlichen Strukturen eintreten als die theologische Reflexion als solche.
Er wird also entsprechend weit ausgelegt und angewendet. Rev. Muiloz beurteilt
die von Ross Kinster geschilderte Periode kritisch: ,(Nach dem starken Einfiul
dispensationalistischer Theologie in den frilheren Jahren) hatten wir in den

16 Interview 8,
17 Interview 8.
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sechziger Jahren eine Neubestimmung dessen, was unter presbyterianischer
Theologie zn verstehen sei. Man fing an, das Studienprogramm des theologischen
Seminars zu reformieren und mit dem Programm der theologischen Ausbildung
durch Extension zu experimenticren. Das hat ein anderes Problem geschaffen,
denn jetzt lenkte man die ganze Aufmerksamkeit auf die Form, Und vor allen
Dingen fing man an, Studien mit induktivem Charakter durchzufiihren. (..) Es
brachen Konflikte aus itber die Modelle, ob Residenzpflicht im Seminar oder
Extension, und es wurde viel Zeit mit Streit vertan. Und was dabei am meisten
gelitten hat, war die Doktrin. Erst jetzt, in den achiziger Jahren, betonen wir die
grundlegenden Themen. Wir legen Wert darauf, daB jeder die fiinf grundlegenden
Punkte des Calvinismus kennt. (..) Jetzt erst sind wir also dabei, unsere Identitit
in der Lehre zu schaffen.«*®

Zn den sozialen und politischen Implikationen des Wandels duBert sich Rev.
Mufioz wie folgt: ,Folgendes miissen wir zundéichst verstehen: In den siebziger
Jahrew! vor allem unter Jimmy Carter, ist die Politik der USA ein wenig auf
Abwege geraten. Und so fing auch die United Presbyterian Church anm, ein
besonderes Gewicht auf den Sozialdienst bzw. auf die Sorge um gesellschafiliche
Zustinde zu legen. Das hat sich natirlich iibertragen auf die Abteilung fiir
Hilfsprogramme, und der Direktor der Abiteilung begann ebenfalls, dem Sozial-
dienst eine besondere Rolle beizumessen. Die Kirche in Guatemala hatte in dieser
Dekade aber einen ganz starken evangelistischen Schwerpunkt. Auflerdem akzentu-
ierte sich in dieser Dekade das Problem der politischen Gewalt. Und dann fingen
einige Briider an, darauf hinzuweisen, daB wir nun Besorgnis zeigen miiBten iiber
das Problem der politischen Gewalt, d.h. daB die Kirche dazu etwas sagen soilte,
Und der am meisten auf dieser Linie lag, war Kinsler. Er betonte am meisten, daB
es notig sei, sich um soziale Probleme zu kiimmern. Er hat datiiber sogar gepre-
digt. Und sogar, wenn er predigte, wies er darauf hin, daB die Kirche sich an der
Politik beteiligen sollte, daB sie etwas sagen sollte in der Politik. (...) Sagen wir, er
vertrat eine ausgeprigte Position in dieser Sache; vielleicht, weil er Lehrer am
Seminar war und sich durch die Freiheit der Lehre frei gefiihlt hat, iiber diese
Problematik zn reflektieren. Nichtsdestoweniger vertiefte sich diese Reflexion mit
der Zeit immer mehr, und er begann sich mit dieser Position der Sorge um die
sozialen Bedingungen zu identifizieren — anfangs vielleicht dies, und nicht so sehr
die Theologie der Befreiung. Genauso Thomas Gyori': Der zeigte auch Besorgnis
um Probleme von Gewerkschaften, etwa beim Streik der Coca Cola- Arbeiter.?® Br

18 Interview 9.

19 Gyori war briiderlicher Mitarbeiter von 1962 bis 1980.

20 Die Belegschaft der Coca Cola-Abfilllerei in Guatemala wollte Mitte der sicbziger Jahre eine
Gewerkschaft grinden. Der Coca Cola-Konzessionir John Trotter, dem enge Verbindungen zu
den Todesschwadronen nachgesagt werden, entlieB 1974 152 gowerkschaftlich organisierte
Arbeiter anl cinmal, woraul die Asbeiter die Abfilleret besetzten und die Polizei dann den
Betrich stiirmte. Nach schweren innerbetricblichen Auseinandersetzungen wurden einige Jahre
spiter die acht Fihrer der Arbeiter von Todesschwadronen ermordet. Vpl. Barry/Preusch: 1986,
8. 244,
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fing an Briefe zu schreiben und sich gegen die Haltung der l:“il.-njenleitung auszu-
sprechen. Und er war auch im Bereich der sozialen Aktmtatel.l der Kirche
enpagiert. Thomas war aber eher Aktivist, Quelle fﬂr. die Refl.e)(lon war l_loss
Kinsler, der in jiingster Zeit auch seine Sympathie fiir d}e T!leologle der Bf:frelung
nicht mehr verheimlicht, sondern offen bekundet. Er zeé%t sich c!ffen als einer d_er
Befreiungstheologen. (Es gab auch andere, HS) Thorp™ war 1?1cht_ so. Thorp 1sE
ohne jeden Zweifel einer der konservativen Missionare, die wir die .alte Garde
nennen.“* )
© Rev. Kinsler mufite 1977 Guatemala verlassen, nach Auskunfi ldes Sekretérs
der Synode, Addn Mazariegos, aus politischen Griinden.”’ Isaac Ramirez kommen-
tiert den Vorfall wie folgt: i ) )

.Kinsler ging, weil ihn die Synode nicht mehr haben wollte;. sie hat ihn nicht
mehr eingestellt. Dasselbe gilt fir Donald Sibley. Thomas Gyori ging dann auch,
Er hatte eine Auseinandersetzung mit mir in der Vollversammlung de'r Synode
{iber diese Sache mit der Theologie der Befreiung, weil er Briefe schzr:eb gegen
die Regierung von Guatemala und fiir die Gewerksqhaft von Coca Cola.”™ (..}

F: Die Regierung hat doch viele der Fiihrer dieser Gewerkschaft umgebracht
und hat ihr iibel mitgespielt?... ) ) o

A: Das stimmt. Aber gemdB dem Status der Kirche als etner juristischen
Person und gemiB unserem Bekenntnis darf kein Ausldnder und kein Guatemalte-
ke, der in der Kirche mitarbeitet, sich in die Politik einmischen, und schon gar
nicht, wenn es die Politik der Regierung ist. Ich habe ihm damals gzc;sagt: Sie
kompromittieren die Kiche und verstoBen gegen die Kircl!enverfas§ung.‘f‘

Die politisch bewuBt und aktiv gewordenen briiderlichen Mitarbeiter muBte_n
in den Jahren der zunehmenden offenen Verfolgung von Oppositionellen dm'(':h die
Diktatur das Land verlassen. Sie teilten das Schicksal von einigen einheimischen
Pastoren, die in die Miihlen des Militdrapparates kamen und das Land verlassen
oder untertauchen muBten.

3. Politische Wege der Kirche in den achtziger Jakren

In den spéten siebziger Jahren polarisierten sich mit der politischen Lage au'ch ‘die
Positionen in der Kirche. Wer den Fortbestand der Institution und ihr quantitatives
Wachstum sichern wolite, muBte mehr Kompromisse machen; wer das Christs?m in
seinen sozialen und politischen Dimensionen leben wollte, geriet in gréBere
Bedringnis.

Der Begriff der Theologie der Befreiung und die damit in Verbindung_ gebrachfe
Praxis kamen immer stirker unter den Druck der Verhiltnisse: Der Spielraum fiir

21 Robert Thorp war Missionar und briderlicher Mitarbeiter von 1946 bis 1979.

22 Interview 9.
23 Gesprich 1. ]
24 Isaak Ramirez gab 1978 als Zeitpunkt der Auscinandersetzung an.

25 Interview 6.
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eine Praxis sozialer Verinderung wurde geringer und die Definition dessen, was
mit Theologie der Befreiung gemeint ist, spiizte sich immer weiter zu auf , Zusam-
menarbeit mit der Guerifla“. In diesem Zusammenhang ist es von Bedeutung, daB
es der Regierung Lucas Garcia durch einen geschickten publizisitischen Schachzug
gelungen ist, die Theologie der Befreiung, und damit kritische christliche Gruppen,
fur die offentliche Meinung direkt mit der Guerilla zu verkniipfen. Im Sommer
1981 wurde der Jesuit Luis Pellecer Faena verhaftet; drei Monate spiter gab er
eine Pressckonferenz und brachte Theologie der Befrelung und Guerilla in einen
engen Zusammenhang® Fortan war die offizicile Interpretation der Theologie der
Befreiung definiert. Jede Person, die diesem Verstindnis nicht beipflichtete, kam
selbst in den Ruf, der Guerilla nahezustehen. Dies ist auch fiir die Diskussion
innerhalb der presbyterianischen Kirche nicht chne Bedeutung geblieben, In bezug
auf die Diskussion um die Wandlung eines Teils der Kirche und die spiteren
politischerr Entwicklungen erklirt Rev. Mufioz: ,,Ich méchte die Sache mal in ihren
Kontext stellen. Die Theologie der Befreiung bekam eine problematische Konnota-
tion wfter Lucas Garcfa, und zwar als der Priester Pellecer Faena verhaftet wurde.
Der gab dann eine Pressekonferenz — das war alles éffentlich — und sagte, daB
s bei ihm mit der Theologie der Befreiung anfing und daB er davon zur Guerilla
gekommen sei. Er wisse zwar selbst nicht wie, aber so sej es gewesen. Und daf} er
wirklich bei der Guerilta war, ist auch bekannt. Dadurch war dann im ganzen
Land klar, daB die Theologie der Befreiung mit der Gueriila zu tun hatte. Das
war das groBe Problem der Theologie der Befreiung in Guatemata. Durch die
Pressekonferenz von diesem Herrn war es dann praktisch gleichwertig, von
Theologie der Befreiung oder von der Guerilla zu reden.?’

Diese Sprachregelung reflektiert die Tatsache, daBl es den sozial engagierten
christlichen Gruppen verstéirkt an die Existenz ging. Unter General Lucas Garcia
wurde die Situation in Guatemala unertréglich. Die Gewalt in den Stidten und auf
dem Land pahm sprunghaft zu; das Massaker von Panzds an Bauern, die ihre
Rechte auf Land einforderten, steht filr viele andere, die ihm folgen sollten. Auch
die Aktivitat der Guerilla auf dem Land nahm zu. Viele Bauern sahen in der
Guerilla ihre letzte Hoffnung. In der Perspektive der Regierung verschwammen
— noch mehr als es ohnehin schon der Fall war — die Konturen zwischen
Guerillakimpfern und Maya-Bevilkerung, Die Bevilkerung ani dem Lande als
Ganze wurde zum Ziel wahlloser Ubergriffe des Militiirs.

Die bis dahin aufgebaute Soziglarbeit der presbyterianischen Kirche dauerte
dennoch auch in den konfliktiven Zonen an. Rev. Mufioz nimmt in seiner Disser-
tation Bezug auf dic Lage im Gebiet der Keckchi-Maya: ,,Als die kirchliche Arbeit
etabliert war und bereits vier Sozialprogramme exisiterten, kam eine finanzielle
Unterstiitzung der Christian Reformed Church, USA. Ungliicklicherweise identifi-
zierten sich die Personen, die die Hilfe zu den Kekchis kanalisierten, mit der
Theologie der Befreiung und fingen an, linke Ideen in den Gemeinden zu verbrei-
ten. Zu jener Zeit war die politische Gewalt am schlimmsten, und die Guerilla
hatte ihre Angriffe im ganzen Land versehirft. Der Kampf hatte sich generalisiert.

26 Vgl Berryman: 1984, S. 62 L.
27  Interview 10.
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Die Kekchi-Briider, unter dem Einflul der genannten Ideen, begannen nun, sich
mit der Bewegung der Linken zu identifizieren, bis dahin, daB es mit dem
Verschwinden von mehreren presbyterianischen Kekchi-Pastoren endete. Zwei
Fiihrer und viele Mitglieder der Kirche verschwanden. Zwei presbyterianische
Gemeinden, Bella Vista und Rio Blanco, verschwanden vollstindig.” Man muf
hier freilich korrigierend hinzufiigen, daB die beiden verschwundenen Gemeinden
gerade micht im Kontakt mit den Arbeitern des Sozialdienstes waren: In diese
beiden abgelegenen Orie sei der Sozialdienst nicht vorgedrungen, sagt einer der
damaligen Mitarbeiter; die damalige Planung habe vorgesehen, diese Orte erst drei
Jahre spiter mit einzubeziehen.”

Von den indigenen Gemeinden, in denen der Sozialdienst gearbeitet hat,
schreibt sein ehemaliger Mitarbeiter, der Missionar James Dekker: ,,In dem MaBe,
in dem sie lernten, die Bibel zu lesen und gemeinsam zu arbeiten, begannen sie,
tber ihr Leben nachzudenken. (..) Die Gemeinden begannen, Fiihrer fiir die
gesamten Dorfer hervorzubringen. Miénner und Fraven fanden die Bibel offen und
(fasen, HS) in ihr, daB der Goit, den sie verchrten, ein persénlicher Gott ist. (..)
Diese Solidaritit hat uns dazn animiert, von der presbyterianischen und der
Christian Reformed Church eine kleine Unterstiitzung zu erbitten, um die Gesund-
heits-, die Aifabetisierungs- und die Landwirtschaftsprogramme zu verbessern, die
die Kekchis aus ihrer eigenen Initiative heraus aufgebaut hatten. (..) Als sie ein
wenig Geld bekamen — es war wirklich sehr wenigl — begannen sich die
Ernteertrige zu vervielfachen. Es war eine sehr billige und zugleich sehr erfolgrei-
che Entwicklung. (..) Nun traten angebliche Besitzer des Landes auf (..) und
begannen, die Fiihrer der Gemeinschaft einzuschiichtern und zu bedrohen. (...)
Einige verschwanden spurlos, andere wurden geschlagen. (..) Anstatt sich zu
ergeben, wie sie es frither getan hiitten, brachten die Leute ihre Klagen (im Mai
1981, HS} vor die (Synode der, HS) presbyterianische(n) Kirche. (...) Die Kirche
nahm die Probleme ernst und ernannte einen Ausschu8 von fiinf Personen, um
den Kekchis zu helfen, Gerechtigkeit zu erlangen. (..) Es stellte sich heraus: das
Land war Staatsland. (..) Plétzlich aber ging alles zn Boden. Der AusschuB bekam
Probleme. Ein indigener Pastor wurde vom Militir entfiihrt. Die Mitglieder des
Ausschusses gaben ihm Schutz, als es ihm gelang zu flichen. Die Geheimpolizei
durchsuchte das Haus eines der Mitglieder des Ausschusses. Vier seiner fiinf
Mitglieder muBiten untertauchen und spiter ins Exil. {Die zwei indigene Pastoren,
HS) Ricardo und Alfonso sind seither verschwunden,®® Dekker selbst war eines
der von der Geheimpolizei gesuchten Mitglieder des Ausschusses. Er entkam nur
durch eine Verwechslung. Gegen die Unterdriickung setzen also presbyterianische
Christen einen Widerstand, der in ihrem Glauben griindete.

28 Muiioz: 1984, S. 181 [. Der Ausdruck ,verschwinden” sieht im Sprachgebrauch Guatemalas fiir
wvom Militar entfihrt und/oder getdtet werden”. Diese Gemeinden sind in Wirklichkeit mit
ihren Pastoren durch den Urwald nach Mexico geflohen, Man erzihit sich, daB die Guerilla
ihnen dabei geholfen hat, und daB ciner der Pastoren fiir cine Weile scine Gemeinde und die
Gruppe der Guerilleros gleichzeitig versorgt hat,

29 QGesprach 4.

30 Dekker: 1985, 8. 77 £, und 79 1.
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Zugleich gab es in der presbyterianischen Kirche Mitglieder, die mit der Diktatur
kollaborierten. ,Es gab andere Evangelische, die hohe Posten bei der Regierung
bekleideten; einige sind Mitglieder der Zentralgemeinde der presbyterianischen
Kirche. Einer von ihnen war z.B. einer der Chefs der Nationalbank.™! Die
Gegensiitze, die auch die Politik bestimmten, hielten auf diese Weise ihren Einzug
in die Kirche. Die Diktatur Lucas Garcias zeigte sich tberdies offen, um mit
Veriretern bestimmter gesellschaftlicher Gruppen in gewissem MaB zusammenzuar-
beiten. Vielleicht erkldrt sich das folgende aus der Kombination der beiden
letzteren Fakioren; vielleicht war es auch als ein Versuch gemeint, von innen her
noch etwas am tyrannischen Regime Lucas Garcias zu dndern: Jedenfalls hat ein
einfluBreicher Funktionstréiger der presbyterianischen Kirche auf Binladung des
Diktators die Koordination des von der Regierung eingesetzten Komitees fiir
soziale Angelegenheiten iibernommen; eine Akiivitit, die in der Kirche freilich
nicht ohne’ Widerspruch geblieben ist, wie Ana Sibley und andere berichten.®
Unter Rios Momtt dauerte die Polarisierung in der Kirche an. Schon unter
Lucas4fatte eine ganze Reihe von sozial und politisch engagierten Mitarbeitern der
presbyterianischen Kirche das Land verlassen miissen, sodaB deren Vertretung in
der Kirchenleitung schwiicher wurde. Die Tatsache, daB der Militirdiktator Efrain
Rios Montt evangelisch ist — der erste evangelische Prisident in der Geschichte
Guatemalas — gab vielen, vor allem fundamentalistisch geprigten Christen in
Guatemala die Hoffnung, daB sich etwas #ndern wiirde im Land, Rios Montt
genol deshalb sehr viel Vertrauen bei Fiihrern und Mitgliedern evangelischer
Kirchen. Von vielen wurde er als Mann der Mitte gesehen, der als Christ in der
Regierung die Dinge zum Besseren filhren wilrde. Nach dem Putsch Mejia
Victores* gegen Rios Montt im Sommer 1983, und angesichts der Tatsache, daBl
sich an der Gesamtlage durch Rios Montts Regierung wenig gedndert hatte,
lasteten diese Kreise das objektive Versagen hauptsichlich Rios Montts Mitarbei-
tern und einer verrotteten Verwaltung an.” Rios Montt gehort selbst der charisma-
tischen Kirche El Verbo an und umgibt sich mit Vertrauten aus seiner Kirche als
engsten Beratern, Bine Reihe prominenter evangelikaler Persiinlichkeiten, vor
allem aus dem Umkreis der Central America Mission und anderer evangelikaler
Kirchen stellten sich ihm als Berater und Helfer zur Verfiigung, vorweg der
Direktor der evangelischen Schule Instituto Evangélico América Latina, Virgilio
Zapata® Auch in der presbyterianischen Kirche konate Rios Montt auf Sympathi-
en zéhlen. Mit dem Ende der Herrschaft Lucas Garcfas durch den Putsch von
Rios Montt scheint auch in der presbyterianischen Leitung zun#chst die Hoffnung
auf sozialen und politischen Frieden stirker geworden zu sein. Addn Mazariegos
bleibt dabei: Er sagt rickblickend, daB die Unterdriickung unter Lucas Garcla die

31 Interview 8.

32 Gesprich 3.

33  Gesprich 5.

M Es sci angemerkt, da Emilio Nufiez, der fihrende Theologe der Central America Mission in
Guatemala und ein federfdhrendes Mitglied in der Fraternidad Teolégica Latinoamericana,
davon Abstand genommen hat, sich ebenfalls Rios Montt anzudienen.
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Kirche zwar zu einem Teil betroffen habe, da mit Rios Montt aber der Friede in
Guatemala eingekehrt sei®

Unter der Regierung von Rios Montt sind eine groBe Zahi evangelischer Christen
vom Militir ermordet worden. Die Verfolgung engagierter Christen hat auch vor
der presbyterianischen Kirche nicht haltgemacht. Ein Pastor, der 1982 von der
Geheimpolizei der Regierung Rios Montt verhaftet worden ist, erzahlt: ,,(Wir
miissen etwas zuriickblicken.) So ab 1974 etwa fing die Basis unserer Bevlkerung
in Guatemala, die Indigenas, an, mit der Revolution zu sympathisieren. Und
damals war es auch, daB ein paar Briider und ich erfuhren, daB die Armee durch
die Dorfer zog und die Leute umbrachte und sagte, es seien alles Kommunisten.
Und seit damals bis 1986 hat es andauernd Massaker gegeben. Und das ist auch
der Grund, daB diese neue Vision der pastoralen Arbeit entstanden ist: Nicht
einfach nur predigen, nicht einfach nur taufen und fiir die Kranken beten, sondern
die Leute auch begleiten. So ist eben die neue Idee entstanden, nicht aus Biichern
und nicht aus einem Seminar, sondern aus dem Kontakt mit den Briidern selbst
heraus. Wir haben versucht, unsere Arbeit an diesen Bediirfnissen auszurichten. Es
gab Kinder, die ikre Eltern verloren hatten; man mufte ihnen Arbeit suchen, sie
unterbringen, zu essen geben und so weiter. (..) Wenn einer erstmal von der
Wirklichkeit angesprochen ist, kann er keine bloBe Zierpredigt mehr halten. (...)
Es ist dann nicht mehr dieses Gefiihl: Tch habe die pastorale Pflicht, nun eine
Predigt zu halten, damit die Briider die Bibel kennenlernen, sondern die Botschaft
ist ganz direkt mit der Erfahrung der Gemeinschaft verbunden. Da merkten sie
natiirlich, daB wir immer von den Briidern reden, die leiden miissen. Wir haben
ndmlich gesagt: ,LaBt uns fiir die Briider beten, die in den Dorfern den Kugeln
ausgeliefert sind.” Aber auch: ,LaBt uns beten, daB der Herr Gerechtigkeit schaffe
an denen, die diese Siinde begehen.‘ Da verindert sich der Sinn der Botschaft. {...)
Wir haben beide Dinge betont: Es ist nétig zu beten, aber auch, die Ursachen fiir
die Siinde anzugreifen. Nun, und dazu kam, daB wir eine Arbeit machten, an der
die Gemeinde teilgenommen hat.

Das atles hat dazu gefithrt, da iiber ein paar Kollegen und mich als Pastoren
mit einer sozialistischen Einstellung® geredet wurde. Und ,Sozialist® sein ist eine
schlimme Siinde, denn es ist gleich ,Kommunist® und das heilt gleich ;subversiv’,
und subversiv ist eine Person, die etwas gegen die Regierung unternimmt, die
gerade an der Macht ist. Und so kam es dann cben, dal ich eines Tages, ohne
daB ich gewuBt hiltte, was meine Siinde gewesen ist, am Nachmitlag um vier aus
meinem Pfarrhaus heraus entfiihrt wurde, Es waren neun Ménner in Zivil; aber
unter ihren Jacken hatten sie Maschinenpistolen und abgesiigte Schrotflinten. Sie
sagten: Keine Bewegung! Wir haben Befehl, Sie abzuholen, lebendig oder tot.
Wenn Sie weglaufen, bringen wir Ihre Frau um, Ihre Tochter und sonst alle
anderen im Hause. (..} Sie hielten mich zuerst in eincm kleinen Zimmer gefan-
gen, wo sie mir nur Wasser gaben und mich folterten, um mich zum Reden zu
bringen iiber — wie sie sagten — ,die Chefs der Kommunisten in meiner Kirche®,
Nun, die Folter ist eine ziemlich harte Erfahrung; sie trifft einen, wo man am

35 Gesprach 1.
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slchw.‘ichsten ist. Sie arbeiteten mit Elektroschocks und mit der sog. Kapuze®. Und
sie §chlugen mich in den Magen, um herauszufinden, wer die ,Subversiven seien
die in der Kirche ihr Unwesen trieben'. Rios Montt hitte gesagt, daB es unter der;
Pastoren iible Subversive giibe und daB sie ausgerottet werden miiBten, ganz gleich
ob sie P.astorerl seien oder nicht. Das Schiimme sei der Dimon in ihnen, der
Kommumisten aus ihaen mache. Nun, das hat er ja tatsichlich gesagt, auf einer
Pressekonferenz im Radio und Fernsehen, Da hat man ihn gefragt: Stimmt es,
daB Sie Indianer umbringen?’, und er hat geantwertet: ,Ich bringe nicht Indianer
um, sondern die kommunistischen Déimonen. Ich bringe die Indianer in den
Hlmmel, nichts weiter.* Der Satz ist um die Welt gegangen. (...) Nun, mich haben
sie dann (ins Polizeigeféngnis iiberfiihrt und) vor ein Sondergericht gestefit.«”’

Im.Pohzeigeféingnis war der Pastor mit vierzehn weiteren Gefangenen zusam-
men, die nacheinander zum Tode verurteilt und erschossen wurden, Am Tage vor
dem Besueh des Papstes in Guatemala wurden sieben von ihnen hingerichtet.
»Man hatte keinerlei Rechte. Wenn sie sagten: ,Du wirst erschossen®, dann wurde
man eben erschossen. Da gab es nichts zu machen. Meine Familie und meine
Freunde pabqn mir Anwiélte besorgt, aber geniitzt hat das auch nichts. Das einzige,
was mir in dieser Sitnation bleib, war, mich fest an meine Hoffnung auf Gott zu
binden; diesen Glauben, der die Hoffnung hervorbringt, der einen nicht mur an
G(?tt bindet, der einem auch die Kraft zum Widerstehen gibt. Unter meinen
Mltgefan_genen gab es viele Christen, und wir machten einfach weiter. (..) Nun
sollten die sieben Zellenkollegen hingerichtet werden und ich ging, um mich von
1h!1en zn verabschieden. Und sie baten mich, ihnen einen letzten Rat von Gott
mitzugeben. Ich konnte das einfach micht. Ich war wie erschlagen. Ich konnte
einfach nicht verstehen, dal wir uns jetzt trennen muiten und daB es das letzte
Mal sein wiirde, dal ich sie sehe. Und dann wollte ich mit ihnen beten, und ich
konnte auch das micht. Am Schluf habe ich ihnen gesagt, daB ich ihnen aus den
Psalmen lesen wiirde. Sie sagten, ich sollte keine Angst haben, ihr Glaube sei
immer auf den Christus gerichtet, den ich ihnen iiber die Monate im Gefingnis
gepredigt hatte; auf einen Christus, der uns das Leben gibt, obwohl unser Korper
sterben mub; es sei ja nur ein Schritt, um zum Leben hinitberzugehen. Und so war
es, als ich mit ihnen hinausging... Ich habe mich von Gott sehr geehrt gefiihlt, daf
er mir diese Erfahrung geschenkt hat.*

Dem Pastor wurde zweimal die Hinrichtung angekiindigt, beide Male ist sie
aufgeschoben worden, und am Ende ist er, wie es hie, aus Mangel an Beweisen
zusammien mit weiteren Gefangenen freigelassen worden.™

Die Erfahrung, die lin diesem Fall zu Geféngnis und Folter gefiihrt hat, ist in
Guatemala — auch in der presbyterianischen Kirche — kein Einzelfall. Besonders

36 Die wRapuze" ist eine Koplbedeckung avs Leder, dic den ganzen Kopf auBer dem Mund fest
umschhc-ﬂt. Sic kann von den Gefangenen nicht gedffnet werden. Dic Anwendungsdauer ist
unterschiedlich. Der Autor kennt Fille, daB Gefangene sie iiber Mouate tragen muBten,

37 Ioterview 12.

38 Interview 12.

39  Interview 12.
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fiir die Maya-Bevélkerung sind ganz dhnliche Erfahrungen des Widerstands und
der Verfolgung im Glauben nicht selten. Aus einer Reihe von Quellen und
eigenen Erfahrungen weiB der Verfasser, daB iiber das ganze Land verteilt auch
heute noch kirchliche Kreise und Gemeinden existieren, die dhnliche Erfahrungen
durchlebt haben und zu dhnlichen Schliissen gekommen sind. Man kann sie als
eine guatemaltekische Form der Basisgemeinden bezeichnen. Sie besitzen oft keine
feste kirchliche Strukiur und verbinden Menschen aus den verschiedensten Kirchen,
auch Katholiken — eine Tatsache, die man vielleicht als praktische Okumene
bezeichenen kann. Die Unterschiede in der Doktrin verlieren an Bedeutung
angesichts der gemeinsamen Erfahrung. Es kann sich bei solchen Kreisen auch um
informelle Verbindungen von Pastoren handeln, wie uns ein Pastor fir die Zeit
unter Lucas Gareia berichtet: ,Wir waren ein Kreis von Personen auf nationaler
Ebene. Es gab auch einige presbyterianische Pastoren. Es gab Leute von Principe
de Paz*® und von den Asambleas de Dios*. Sogar Katholiken gab es. Wir waren
ca. 250 meist junge Leute, Pastoren. Aus verschiedenen Denominationen, gewil,
aber dc;;:h mit der gleichen Idee vom Pastorsein und Christsein im Guatemala von
heute.*

Der Verfasser hat auf dem Land Kreise einfacher Christen kennengelernt, in
denen presbyterianische und pfingstliche Kleinbauern und Landarbeiter gemeinsam
die Bibel lesen und dariiber sprechen:

L Hier sprechen wir iiber die Bibel, in meiner Kirche® aber nicht. Da liest
man, dann hért man zu, wer zugehort hat, behilt es. Und damit gut. {...) (Es sind
die Pastoren, die reden.) Man selbst darf micht reden, nur zuhéren. Dagegen, die
Briider hier geben Zeit; man kann sagen, was fiir [deen man gerade hat. Jeder
bringt seine Idee; wir haben Freiheit zum Reden, (..) Bs ist eine Freude, reden zu
konnen. In der Kirche, vielleicht will ich mal etwas sagen und ich darf nicht. Das
macht mich traurig. Weil immer nur der Pastor redet. Sic halten uns so:.. (Der
Mann hilt sich beide Hinde fest vor den Mund.)

F: Und was, meinen Sie, sind die Griinde fiir die Armut und die Gewalt?
Wovon riihrt sie her?

A: Die Armut? Durch die groBen Reichen, nicht? Nur sic hiufen altes an. Die
Gewalt? Wir kinnen nichts sagen. Wenn wir reden, bringen sie uns um. Wir
kénnen die Wahrheit nicht sagen. Wenn einer ein biSchen gegen die Ungerechtig-
keit sagt, dann fallen sie fiber einen her. Darum haben wir auch keinen Frieden.
(...) Wir konnen nicht reden, aber Gott kann es. Deshalb warten wir darauf, daB
sein Wille geschieht.“*

Ein anderer Bauer aus demselben Kreis fiihrt aus:

LAlles was wir sehen, verdanken wir Gott: die Sonne, den Mond, die Sterne
— alles; alles, was wir sehen, er hat es gemacht. Und wozu? Damit es mir dient
und damit es lhnen dient. Halleluja! Deshalb sagen viele zu mir: ,Sie sind ja das

40 Die griBee in Guatemala entstandene traditionelle Plingstkirche.
41 Die grofite aus den USA kommende Pfingstkirche.

42 Interview 15.

43  .eine Pfingstkirche.

44 Interview 16.
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reine.., das reine.. Evangelium. Sie sind ja ein reiner Halleluja, ein reiner
Protestant, der reine Kommunismus!* sagen sie.

F: Warum denn das?

A: Also, zum Beispiel, wenn Sie mir sagen: Kommunist’ — was tue ich?

Ich sage Ihnen: ,Warum sagen Sie denn Kommunismus? Was verstehen Sie
denn darunter? Sie glauben an Gott, nicht wahr?* sage ich zu Ihnen.

Jawohl’, sagen Sie mir dann.

,Dann sagen Sie mir mal: Die Sonne, die jetzt aufgeht, wem gehért die?*

Sie sagen mir dann: ,Die gehéirt Gott.*

,Und diese Sonne, scheint sie nur iiber Thnen? Diese Sonne’, sage ich Ihnen,
,5cheint tiber Ihnen und scheint {iber mir.*

Und dann nennen Sie mich Kommunist.

,Der Wind, der vorbeizicht, wer hat ihn gemacht? sage ich IThnen dann. Jst er
nur fiir Sie? Er ist fiir Sie, fiir mich und fiir uns alle!’

Und Sie sagen mir, daB ich Kommunist bin.

,Usfd noch eins! sage ich Thnen: ,Das Wasser, das flieBt: nur fiir Sie? Fiir Sie,
fiir mich und fiir uns alle!

Was sagen Sie mir dann...?

,Das Land, das Gott geschaffen hat: fiir Sie, fiir mich, fiir uns alle! Das ist
der Kommunismus. Und deshalb glauben Sie nicht an Gott, an Gott den Vater,
weil Sie nimlich gegen Gott reden. Halleluja.© “%

Diejenigen, die leiden unter der Unterdriickung durch die herrschenden gesell-
schaftlichen Bedingungen und unter Verfolgung durch die Machthaber, werden
auch fiir die Spuren von Macht und Unterdriickung in der Kirche selbst sensibel.
Der gefolterte Pastor reflektiert: ,Schlicht und einfach gibt es auch in der Kirche
selbst zwei Parteien: Die eine dient dem System; die andere dient Gott und ist
sich dessen bewuBt, daB Gott uns berufen hat zu dienen, und nicht, um uns
bedienen zu lassen.'®

Eine Polarisierung in politischer Hinsicht ist in der Tat kanm zu tibersehen.
Man mub in diesem Zusammenhang darauf hinweisen, daB die scharfe Zuspitzung
der lage zu Beginn der achtziger Jahre, wohl auch gepaart mit Angst und
personlichen Interessen, dazn gefithrt hat, daB presbyterianische Pastoren mit den
Militdrregierungen kolaboriertenr, u.a. indem sie Kollegen denunzierten., Der
Verfasser ist dem Vorwurf nachgegangen. Dazu eine Passage aus einem Interview
iiber die Zeit unter Lucas Gareia und Rios Montt:

»F: Ich habe mittlerweile aus zwei unterschiedlichen Quellen folgendes
erfahren: Pastoren der presbyterianischen Kirche sollen Listen von Kollegen, die
sie fir ,subversiv' hielten, angelegt und diese Listen an das Militdr weitergeleitet
haben. Stimmt das?

A: Ja. Sie haben nicht nur Listen abgeliefert. Sie haben auch kolaboriert,
indem sie die Bewegungen der Verdichtigen beobachtet haben. Zwei von ihnen
kenne ich persénlich. Von diesen zwei Herren, Pastoren, ist einer ein Presbyteria-

45 Interview 17,
46 Interview 12,
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ner, Er hat eine Liste gemacht. Er arbeitete, wie man so sagt, chrenamtlich fiir
die Staatssicherheit.

F: Die haben ilm also nichts dafiir bezahlt?

A: Nein. (...) Dieser Herr gehirt dem Status nach der Mittelschicht an. (...) Er
hatte Angst vor dem Kommunismus, daff der Kommunismus k#me und ihm alles
wegnihme. Ich denke, er kolaborierte deshalb mit dem Militir. Er gab ihnen jede
Sorte von Information — frische Information. Er tat es wegen der Krise der
aufgezwungenen Gesellschaftsstruktur, die ja bald véllig zerbrechen wird."¥

Die sozialen und politischen Konflikte blieben der Kirche also keineswegs fufBer-
lich. Sie muBte sich itnen stellen. Dies zwang sie, zwischen der politischen bzw,
soziglen Verantwortung und ihrem Interesse an quantitativem Wachstum wund
institutionellem Fortbestand zu vermitteln. Rev. Baudilio Recinos, der Schatzmei-
ster der Synode, dulert sich zur Frage der sozialen und politischen Verantwortung;
»Die Kirche sollte die Felder der Predigt, der Lehre, der Gemeinschaftspflege und
des sozialen Dienstes abdecken. Sie sollte, unter MaBgabe ihrer Maglichkeiten,
zum Wohlstand und zur Entwicklung des Landes beitragen, also Entwickiungspro-
gramme durchfithren, und zwar nicht nur im Sinne von Erziehung und Gesundheit,
sondern auf dem Weg zu einer integralen Entwicklung. (..) Allerdings haben wir
immer versucht, di¢ Trennung zwischen Kirche und Staat aufrecht zu erhalten. Das
heiBt, die Kirche als Institution macht keine Politik. Das ist in den Akten so
festgelegt. Im Falle, dal ein Pastor in die Politik gehen wollte, miiBte er sein
kirehliches Amt mederlegen (...), um die Kirche nicht in politische Angelegenheiten
zu verwickeln,“®

Rev. Mufioz fiihrt in der Darstellung der Position der Kirche die Unterschei-
dung von sozialem Dienst und sozialer Aktion ein und geht weiter ins Detail: ,,Wir
gehen davon aus, dal wir eine Verantwortung fiir die Gesellschaft haben. Wir
legen dabei aber wenig Wert auf die duBeren Formen (...). Das Wichtigste fiir uns
ist die Uberzeugung, das Prinzip, Denn das Prinzip findet Widerhall in der
Gesellschaft. Ob sich eine Frau die Haare kurz schneidet oder nicht, wen beleidigt
das?” Wenn aber jemand kLigt, stiehlt, erpresst oder bestechlich ist, ist das sehr
wohl ein Problem. Dementsprechend legen wir den Schwerpunkt auf das morali-
sche Prinzip. Die gesellschaftliche Verantwortung unterscheiden wir nach sozialer
Aktion und sozialem Dienst. Wir halten das fein auseinander, Sozialer Dienst
meint unsere Verantwortung fir den Dienst an der Gemeinschaft. Soziale Aktion
richtet sich dagegen mehr auf die Strukturen der Gesellschaft.

F: Dann lassen Sie uns von beidem reden.

A: Wir reden von der sozialen Verantwortung mehr im Sinne des sozialen
Dienstes. Als Beispiel méchte ich unsere Arbeit mit den Kekchis nennen. Es gibt
eine hohe Analphabetenrate. Wir haben das in Angriff genommen, indem wir ein

47  Interview 15,

48 lnterview 18,

49 Der Interviewpartner greift dieses Beispiel wohl deshalb auf, weil wir kurz zuvor tiber
Feldstudien bei pfingstlichen Kirchen gesprochen hatten und in diesems Zusammenbang das
Thema der Haartracht aufgekommen war.
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Alphabetisierungsprogramm eingeleitet haben, und zwar in Kekchi und nicht in
Spanisch. Es wurden Landwirtschaftsprogramme eingeleitet, um die Erirédge in der
Landwirtschaft zu erhdhen. Wir bemiihen uns darum, den Fruchtwechsel einzufiih-
ren, damit die Landwirtschaft nicht nur auf die traditionellen Produkte festigelegt
ist; da8 man also noch Alternativen hat, wenn der Mais nicht mehr angeht. Dann
gibt es Programme, in denen Land verteilt wird. Die presbyterlamschc Kirche hat
seibst Lindereien gekauft und unter die Briider aufgeteilt.®® Der Sekretir der
Synode detaillerte spiter in einem Gesprich, daB der Landkauf im Rahmen des
Sozialprogrammes Agape durchgefiihrt wurde, und daB das Land an die indigenen
Gemeinschaften unabhingig von der Religionszugehorigkeit ihrer Mitgleider
abgegeben wurde.! Rev. Muftoz fihrt fort: ,AuBerdem gibt es noch ein Programm
fir Priventivmedizin. Dies gilt fiir das Gebiet der Kekchi. Ebenso gibt es Pro-
gramme dieser Art bei den Quiché. Sie haben z.B. eine Klinik und ihr eigenes
Programm ,fiir Sozialentwicklung. Das also verstehen wir unter sozialem Dienst.
Die soziale Aktion lduft eher darauf hinaus, die Sozialstruktur anzugreifen, oder
die Machtstrukturen. Sie ist eher mit dem Feld der Politik identifiziert. Die Kirche
hélt sich bis zu einem gewissen Grad von dieser Art von Aktivitdten fern, da sich
mit diesemn Feld eher die Theologie der Befreiung identifiziert hat. Die Theologie
der Befreiung richtet sich eben mehr auf das politische Feld aus, und im Eifer des
Redens diber die Strukturen wandelt sie sich zu einer, sagen wir mal, Theologie
der Gewait. Folglich hat die Kirche am Feld der sozialen Aktion nicht Teil %

Das Interview thematisierie weitere soziale Konflikte in den letzten Jahren
und kam daan auf die grundsitzlichere Frage nach dem politischen Blickwinkel der
Kirchenleitung zu sprechen: ,F: Das ganze, worilber wir bisher gesprochen haben,
scheint mir mit einem Faktor zu tun zu haben, den ich aus Threr Dissertation
erinnere. Sie schreiben dort, wenn ich mich recht entsinne,® daB die presbyteriani-
sche Kirche von ihrer eigenen Geschichte her ¢ine Weltsicht mitbringt, die fiir die
Oberschicht typisch ist, sowie eine entsprechende Praxis.

A: Was ich meinte, war, daB die Kirche mit Kategorien der Mittelschicht hier
ankam. Also: Warum handeln wir nicht? Bs ist nicht so, daB wir keine Uberzeu-
gungen hétten. Wir sind zu dem SchluB gekommen... Nehmen wir als Beispiel
unsere Arbeit bei den Kekchi: Dort sind Programme durchgefiihrt worden; und die
Antworten auf die Bediirfnisse der Bevilkerung sind gefunden worden, ohne daB
es notig war, auf die soziale Aktion zuriickzugreifen. Das ist, sagen wir mal, die
konkrete und kategorische Antwort. (...) Im vergangenen Dezember (1985, HS) gab

50 Interview 9. Es handelt sich nach Auskunft von Rev. Mndoz um 3 Giter von insgesamt etwa
800 Hektar.

51 Interview 7.

52 loterview 7.

53 BEs heillt in der Dissertation: ,,The Gospel came 1o Guatemala mixed with certain caracteristics
of class and category, operating among the upper class. (..) II we analyze the way the
evangelical church operates today, we see that it still thinks in terms of upper class. The church
committees and commissions meet in the best hotels, the international evangelists come with
bodyguards, the pastors of humble congregations port fancy rings and wear expensive suits that
painfully contrast with the clothes of their congregation.* Muidoz: 1984, S. 20

211



es ein Problem in der Gemeinschaft von Semococh. Der Besitzer der Lindereien
dort wollte auf gar keinen Fall die Gemeinschaft mehr auf seinem Land haben,
Was hatten wir also mit der sozialen Aktion gemacht? Wir héitten gegen den
Besitzer der Finca gekdmpft. Aber statt dessen hat die Kirche noch ein Gut
gekauft in Chisec, und dann wurden die Briider eben umgesiedelt. Und da sind
sic nun. (..) Die Kirche hat also, zumindest in unseren Gemeinschaften,® die
Antworten auf die Landfrage, die landwirtschaftlichen Probleme und die mangeln-
de Ausbildung auf dem Wege des sozialen Dienstes gefunden,

DaB dic Beispiele von Rev, Muifioz fiir die Aktivititen der Kirche im Bereich
sozialer Probleme alle aus den indigenen Presbyterien kommen, hat zu einem Teil
seinen Grund darin, daf Muifioz mit dem Kekchi-Preshyterium eng zusammenarbei-
tet. Es zeigt aber auch und durchaus zutreffend an, daB die weitaus grofite Zahl
der sozialen Programme von den indigenen Presbyterien entworfen und durchge-
fithrt werden. Hierin reflektiert sich der Tatbestand, daB es fiir die indigene
Bevilkerung nicht moglick ist, frei dariiber zu entscheiden, ob sie sich sozialen
Problemen zuwenden soll oder nicht: IThre objektiven Lebensbedingungen lassen
ihnen keine andere Wahl als aktiv zu werden oder zu resignieren — und letzteres
hieBe ja, die Hoffnung und den Glauben zu verlieren.

Die Kirchenleitung hat eher die Freiheit, ihre Prioritditen zu setzen und sich in
diesem Sinne politischer Auflerungen zu enthalten. Sie reprisentiert von jhrer
sozialen Zusammensetzung her suf jeden Fall nicht die Hauptleidtragenden der
sozialen Lage und der Ubergriffe des Militirs in Guatemala. Insofern hat sie eher
die Freiheit zu schweigen, Es war dennoch auch ihr nicht immer méglich, sich
soweit aus der politischen Ereignissen herauszuhalten, daB die Kirche einzig mit
dem sozialen Dienst vorangekommen wire. In einem zweiten Interview mit Rev.
Mufioz kam noch einmal die Frage des politischen Wortes der Kirche zur Sprache,

und zwar jm Zusammenhang der oben erwihnten Pressekonferenz der Regierung
Lucas Garcia mit dem Jesuitenpater Pellecer

wAuch die Dokumente von CLAI®, die ja in die Richtung der sozialen Aktion
gehen, wurden als subversive Schrlften behandelt. Es gab einen Pastor, der
verhaftet worden ist, weil er Schriften des CILAI hatte. (...)

F: Und welche Position hat die presbyterianische Kirche hinsichtlich der
generalisierten Gewalt bezogen? Gab es iiberhaupt eine offizielle kirchliche
Position?

A: Nein, es gab keine offizielle Position. Das Problem liegt darin, daB es
zwei extreme Seiten gab. Und offiziell — sicher hat man mal etwas gesagt,
irgendwic reagiert, aber durch Proteste in speziellen Fillen. Doch es gab keine

54 Das Wort ,unsere* wird vom Interviewpartner deutlich betont, Es bezeht sich somit auf dic
von der Zentralkirche betreuten Gemeinschaften des Kekehi Presbyteriums,

55 Interview 9.

56 Censejo Latinoamericano de Iglesias (Lateinametikanischer Kirchenrat), Die presbyterianische
Kirche in Guatemala hat bis zur Zeit Romeo Lucas Garcias die Informationsblatter des CLAI
bezogen. Da aber, so Adan Mazariegos, anf den fir die Post deutlich sichtbarezr Aulenseiten
der Sendungen Anklagen gegen das Regime Lucas Garcia zu lesen waren, wurde der weilere
Bezug der Sendungen zu risikoreich; vgl. Gesprach 1.
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offizielle Position zu dem Problem als solchem.

F: Erinnern Sie sich an solche Fille?

A: Nicht prizise und exakt. Es gab einige Fille, die direkt mit der Kirche zn
tun hatten. Und wir muBten bei der Regierung vorsprechen, Vor allem als ein
paar Pastoren verhaftet worden sind. Z.B. als der Bruder Alfonso Tot verhaftet
wurde, mubte die Kirche etwas dazu sagen, denn er war einer ihrer Pastoren. (...)
Und vor allen Dingen: Er ist wegen der Dokumente von CLAI verhaftet worden.
Und es mullte klargestellt werden, was diese Dokumente zu sagen hatten.

F: Sie sagten vorhin, daB es zur Zeit der generalisierten Gewalt zwei Extreme
gegeben habe und die presbyterianische Kirche deshalb nicht Stellung genommen
habe. Kénnen Sie mir das noch etwas genauer erkliiren?

A: Was ich meine ist: Wenn es zwei Extreme gibt, dann bedeutet das AuBern
von Meinungen, daB man sich dem einen oder dem anderen Extrem zuordnet.

F: Ein/Extrem war di¢ ...

A: .. die Rechte, sagen wir mal, also die Regierung, und das andere Extrem
war di€ Linke. In diesem Sinne reden wir von Extremen. Damit bezog jede
MeinungsduBerung eine der beiden Positionen. Und fiir die Kirche war es nicht an
der Zeit, Position zu beziehen,™’

Im Fall der beiden verschwundenen Pastoren Alfonso Macz und Ricardo Pop
und dem von der Geheimpolizei verfolgten Missionar Dekker hat sich die Kirche
nicht offiziell geduBert. Die beiden Maya-Pastoren wurden verdichtigt, mit der
Guerilla zu kooperieren.

Wihrend die Kirchenleitung sich weitgehend die Freiheit nahm, den gewalisamen
sozialen, politischen und militirischen Konflikten auszuweichen, um sich vor altem
auf das quantitative Wachstum zu konzentricren, waren die indigenen Presbyterien
sehr viel stirker mit der sozialen und politischen Unterdriickung und den
entsprechenden Konflikien konfrontiert. Dadurch war bei ihnen die Bereitschaft
zur politischen Stellungnahme gréBer. Am  20. Dezember 1978 wurde der
katholische Pater Kar] Stetter, der im abgelegenen Gebiet des Ixcin mit katholi-
schen Kooperativen gearbeitet hatte, des Landes verwiesen. Daraufhin schickten
iiber 50 katholische und evangelische Organisationen der Regierung einen Protest-
brief. Eine der unterzelchnenden Kérperschaften war das Presbyterium Maya-
Quiché in Quetzaltenango.®

57 Interview 10.
58 Vgl dazu Informationsstelle Guatemala: 1982, S. 179.
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D. Die Maya-Presbyterien: Kirchliche Identitit aus der theologischen Praxis
des Volkes

1. Enistehung und missionarische Dynamik der Maya-Presbyterien

isti ien: -Quiché, Mam und
Formell existierten 1985 drei indigene Presbyterien: Mz_a.ya_ Quiché, : T
Kekehi. Schon einige Jahre arbeitete eine Gruppe presbytc?rla.mscher Cakchllquel im
sozialen Bereich und in Bewuftseinsbildung aus einer christlichen Perspektive, und

Ethnische Mitgliedschaftsstruktur
der presbyterianischen Kirche (IENPG)
Guatemala, 1981 und 1984

18.000 *ﬂ

10,000

mitgliederzaht

5.000

198t 1984

Maya-Presbyterlen [ Ladlinische Presbyterisn
Quelten: Iglesia Evangelica Nacional Presbtiedana de Guatemala
{Hg.): 1882; Igtesla Evangelica National Preshiteriana de Guate-
Guatemala, Secretara del Sinodo; 30.4.1885; £l Peten wurda In die
Berechnungen nicht aufgenomemen, well dort im Berechnungezelt-
raum noch keln ordentiiches Presbyterium bastand.

Graphik 8; Ethnische Mitgliedschaftsstruktur der IENPG (1981 und 1984)

i rindung eines eigenen Presbyteriums stand bevor Unter. dqn Kanjobal
g;?stigrt eben%alls eine sgolche Initiative.! Im Hinblick.auf den Mitg:ltede{zuwaclfs
sind diese Presbyterien die dynamischen Pole der Kirche; ohne sie wiirde die
presbyterianische Kirche stagnieren oder schrumpfen. In_ der W_achstumskprve delll'
presbyterianischen Kirche gibt es um das Jahr 1980 einen leichten Knick nac

1 Vgl Hermandad de Presbiterios Mayas: 1985, in Anhang 2.1.
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oben.? Dieser Sprung ist mit Sicherheit auf die Griindung von zwei Maya-Presbyte-
rien zuriickzufithren, Die Aufschlisselung der Mitgliederzahlen der presbyteriani-
schen Kirche nach Maya- und Ladino-Presbyterien zeigt deutlich der Unterschied
im Wachstum in den frihen achtziger Jahren Auch die Zahl der jungen Gemein-
den ohne eigenen Pastor und etablierte Gemeindestruktur (sog. Campos blancos)
ist in den Maya-Presbyterien viel héher® - laut Church Growth-Theorie ein
wichtiger Indikator fir missionarische Dynamik einer Kirche. Bs ist allerdings
keineswegs so, daB die Maya-Presbyterien besonderen Wert auf missionarische bzw.
evangelistische Aktivititen legten. Diesen Schwerpunkt setzen die ladinischen
Presbyterien,” denen freilich kein besonderer Erfolg fiir diese Programme beschie-
den ist. Die Maya-Presbyterien legen dagegen einen starken Schwerpunkt auf die
Sozial- und Gemeinwesenarbeit mit der gesamten Beviitkerung,

Diese inhajtliche Umorientierung in den Maya-Preshyterien ist ein entscheidender
qualitativer Sprung in der presbyterianischen Kirche, der schon seit Entstehung des
ersten Maya-Presbyteriums immer wieder zu Konflikten gefiihrt hat.

Das élteste der Maya-Presbyterien ist das Presbyterium Maya-Quiché. Es
wurde am 5. Mai 1959 gegriindet. Erst viel spiiter folgten das Presbyterinm Kekchi
(2. Dezember 1978) und das Presbyterium Mam (15. Mai 1980)., In allen drei
Fillen spiclen auf eine unterschiedliche Weise die Probleme des Verhiltnisses
zwischen Maya- und Ladino-Bevélkerung eine Rolie. Die Darstellung der Entste-
hung des Presbyteriums Maya-Quiché in der Jubiliums-Festschrift der Kirche 148t
zumindest Kommunikationsprobleme zwischen Ladinos und Mayas erkennen: Eine
indigene preshyterianische Fiihrungsschicht war nicht vorhanden, die Maya-Bevél-
kerung war nicht zu erreichen, und die Synode konnte ihre Vorstellungen niche
vermitteln.’ Die Idee einer Maya- Fiihrungsschicht freilich als bloBer Vermittlungs-
instanz fiir die Vorhaben der ladinisch bestimmten Synode erwies sich auf Dauer
als eine machtpolitische Iilusion. Um eine solche IHusion in Wirklichkeit zu
verwandeln, sind die Unterschiede zwischen Ladinos und Mayas zu grofl und die
Wunden zu tief, die durch Diskriminierung innerhalb der Kirche geschlagen
worden sind. Ein Maya-Pastor erzihlt von der Entstehung des Maya-Quiché
Presbyteriums: ,Die gesamte kirchliche Arbeit mit uns Indigenas war Produkt
anderer Kulturen (der der Missionare und der ladinischen, HS); bis 1960, als es im
Bereich Maya-Quiché die ersten Briiche mit den Nicht-Indigenas gab. D.h., sie
haben bemerkt, daB einige Sachen, die als normal empfunden und getan wurden,

2 Vgl im Abschnitt 1B, die Graphik 7: Wachstumt der IENPG und der Asambleas de Dios.

3 Vgl die Graphik 8: Ethnische Mitgliedschaftsstruktur der IENPG, in diesem Abschnitt. Die
Wachstumsrate von 1981 bis 1984 betrug fiir dic presbyterianische Kirche insgesamt 14,02%;
dabei hatten die Maya-Presbyterien eine Wachstumsrate von 68,289, wihrend die lsdinischen
bei einem Minuswachstum von —0,40% stagnierten,

4  In den Ladino-Presbyterien sind nur 18% aller Gemeinden junge Gemeinden im Aufbau, in den
Maya-Presbyterien sind es 56%.

5 Vgl Tabelle 8: Programumschwerpunkte und finanzielle Lage nach indigenen und ladinischen
Presbyterien (1982), in diesem Abschnitt.

6 Vgl Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, §. 282 I,
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Programmschwerpunkte und finanzielle Lage nach
indigenen und ladinischen Presbyterien (1982)

Presbyterium Programmschwerpunkte Finanzielle Lage
Indigena
Mam Sozialarbeit, Laicnausbildung sehr schlecht
Kekchi Evangelisation, Sozialarbeit sehr schiecht
Maya Quiché Sozialarbeit schlecht
Ladino
Sur-Occidente Evangelisation mi‘ltei
Norte Evangelisation ] mitte!
Pacifico Evangelisation, Chr. Erzichung N scl:iech_ :
Suchitepéquez Evangelisation, Chr. Erzichung, Jubilium (*) mitte!
Central Evangelisafion, Jubildum (*) sehr gut
Occidente Evangelisation, Jubilium (*) gut
* ,Jubilaum* bezeichnet die eigens zur Vorbereitung der Feier des 100-jihrigen

Bestehens der Kirche eingesetzte Kommission.
Quelle:  Selbstdarstellungen der Presbyterien in Iglesia Evangélica Nacional Prasbiteriana de

Guatemata (Hg.): 1982, S. 250 If.

Tabelle 8: Programmschwerpunkte und finanzielle Lage nach indigenen und ladinischen Presbyterien
(1982)

gar nicht christlich waren. So z.B. haben sich die Nicht-Indigenas uns Giberlegen
gefiihlt. Vielleicht haben sie das nicht gesagt, ab'er sic haben so gehandelt. Die
Nicht-Indigenas haben alle Angelegenheiten der Kirche geregeit. Auf den Synqden
waren Indigenas lediglich zusitzlich geladen, und zwar 2u den manuellen Arbeiten:
Sie mufiten das Essen machen, das Wasser herbeischaffen und fegen. ].?as war der
Unterschied zwischen indigenen und nicht-indigenen Pastoren. Und l:_ieu_n Schlafen
auch: Die nicht-indigenen Pastoren schliefen in den !Settcn und die indigenen auf
dem Fufiboden. Ein groBer Unterschied. Und bei fien Frauen war es noch
schlimmer, (..) Also haben die Quichés angefangen, 1t.!ren Unwillen darifber zu
duBern; bis dahin, daB ein eigenes Presbyterium gegrundet' wurde, mit all den
anfénglichen Schwierigkeiten, Die Ladinos haben es a]]e1_n gelassen  mit den
Problemen. Denn das funktioniert nach der Art qnd \N.’eise, wie s mit dqn
Missionaren auch geht: Wenn die Missionare da sind, gibt es Geld, wenn sie
gehen, geht auch die Unterstiitzung "

7  Interview 20.
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Fir die Maya-Presbyterianer war der wichtigste Aspekt bei der Griindung
neuer Presbyterien der, daB sie die Fiihrung selbst iibernehmen, Beim Mam
Presbyterium z.B. ist festgelegt, daB nur Angehorige dieses Maya-Volkes leitende
Funktionen iibernehmen diirfen. Schon im Jahre 1960 hatte eine Kommission aus
den USA die Arbeit der (ladinisch dominierten) presbyterianischen Kirche in der
Mam-Region untersucht. Diese bestand damals aus einem kleinen Sozialzentrum
mit einer Klinik sowie einer einzigen Kirche. Schon damals lautete das Urteil:
nFehlende Identifikation der Kirche mit der Bevdlkerung, da sie weder wirklich
ladinisch noch wirklich indigen ist.*® Vorbereitet wurde die Griindung eines
eigenen Presbyteriums durch einen gemischten Ausschuff aus Mayas, Ladinos und
Missionaren ab 1976. Seit dem 15. Mai 1980 ist die kirchliche Arbeit vollstindig
unter indigener Leitung.

Dies ist nicht ganz so beim Kekchi Presbyterium.” Die Wurzeln seiner
Entstehung reichen zuritck in das Jahr 1962, Die Zentralgemeinde der Hauptstadt
hatte im Gebiet der Kekchi missioniert und so mit der Zeit eine kleine Anzahl
von @ampos blancos hervorgebracht. Mit fiinf Kirchen — zwei Kirchen mehr als
im Mam-Presbyterium — wurde am 2. Dezember 1978 das Preshyterium formell
gegrilndet. Die ladinische Zentralgemeinde ist freilich auSerordentliches Mitglied
des Kekchi-Presbyteriums. Das fihrt zu heftigen Kritiken von verschiedenster
Seite: ,,(Man kann nicht von einem wirklichen indigenen Presbyterium sprechen, da
die Zentralgemeinde es verwaltet. In finanzieller Hinsicht) unterhilt sich die
Zentral%emeiude dort ein Presbyterium, wobei es doch genan anders herum sein
sollte.“!” Ladinische Dominanz wird in diesem Falle auch von Mayas empfunden
— freilich aber auch Lernvermégen: ,Sie haben gedacht, sie wilBten alles besser
und miiBten uns alles zeigen, sogar wie man Gottesdienste feiert oder wie man die
Kollekte macht, Mit anderen Worten: Sie wollten uns steuern und haben gemeint,
daB sie altes wissen und wir gar nichts. (..) Aber an einem bestimmten Punkt
haben si¢ bemerkt, daB sie nicht korrekt handelten und es ist passiert, was ich
schon fter selbst mal gedacht habe: daB ndmlich ein Missionar oder ein Pastor,
went er eine Gemeinschaft missionieren will, erstmal von der Gemeinde evangeli-
siert werden muB, Ich glaube, das ist da passiert.!?

Dies ist freilich noch keine Garantie fiir einc andauernde authentisch indigene
Arbeit des Presbyteriums. Die starke Stellung der Zentralgemeinde bei der
Entwicklung und Durchfihrung von Programmen' und der Bildung einer Fiih-
rungsschicht des Presbyterjums birgt die Gefahr, die indigenen Fiihrungspersonen
zu akkulturisieren (ladinisieren) und auf lingere Sicht den ethnischen Konflikt in
dieses Maya-Presbyterium selbst hineinzutragen. Vielleicht kann man das seit ca.

10

-]

Interview 20,

%  Iglesia Evangélica Nacionsl Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 295; zum folgenden vgl,
S, 295 ff.

10 Vgl, Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 286 fi.

11  Interview 6.

12 Interview 20. .

13 Zu diesem Zusammenhang vgl. die Interviews liber den sozalen Dienst bei den Kekehf mit
Rev. Mufioz, dem Pastor der Zeatralgemeinde, oben im Abschnitt IILC3.
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1986 bekannte Bestreben der Kekchi, sich fortan in drei Presbyterien zu organisie-
ren, als einen Versuch verstehen, sich der Dominanz durch die ladinische

Zentralgemeinde zu entziehen.

2. Die Theologie der Maya-Presbyreriauer'—s

Die Theologie der Maya spricht direkt in ihr gesellschaftliches Leben hinein. Wenn
man von der geselischaftlichen Situation der Mayas in den letzten zehn Jahren
spricht, muB man beritcksichtigen, daB sie in ihren Grundstrukturen iber die
letzten dreihundert Jahre bis heute dieselbe ist: Die Mayas bilden die unterste
Schicht der guatemaltekischen Gesellschaft in jeder Hinsicht, auler in der kulturel-
len. Sie sind militdrisch von den Spaniern unterworfen und danach dauvernd unter
militdrischer Kontrolle gehalten worden; ihre Aufstinde sind im Laufe der
guatemaltekischen Geschichte immer wieder blutig niedergeschlagen worden.

Politisch haben sie nie Rechte in der Fithrung der guatemaltekischen Staatsge-
schafte gehabt, und haben sie heute noch nicht: Weit iber die Hilfte der guate-
maltekischen Bevdlkerung gehort der Volksgruppe der Maya an, von einer
parlamentarischen Reprasentation dieser Tatsache aber kann keine Rede sein.'s
Wirtschaftlich befindet sich die Maya-Bevdlkerung am unteren Rand der guatemal-
tekischen Gesellschaft. Von den fruchtbaren Lindereien, die sie frither bebauten,
sind sie immer weiter in die Bergregionen vertrieben worden; ihr Land wird durch
Erbteilung immer weniger, und Lohnarbeit auf dem Lande wird mit Hungeridhnen
entgolten: Der Mindestlohn von 3,20 Quetzales (etwa 2 US-Dollar, HS) téglich
wird den Arbeitern nur sehr seiten bezahlt, Kulturell sind sie einem starken
Rassismus der weiBlen Ober- und der ladinischen Mittel- und Unterschicht ausgelie-
fert, mit dem diese die 6konomische und politische Unterdriickung rechtfertigen.
Zugleich hat sich aber die Maya-Kultur {iber die Jahrhunderte der Unterdriickung
als eine Quelle der Gruppenidentitiit erhalten; dic kulturelle und soziale Gemein-
schaft — schon immer von groBer Bedeutung — ist unter den geschilderten
Bedingungen fiir die Mayas um so bedeutsamer geblieben. Das unterscheidet sie
auch von den armen Ladinos, die der wirischaftlichen und politiscken Unterdriik-
kung in dhnlichem MaB ausgeliefert sind.

In den Jahren von 1975 bis 1985 sind alle die genannten Konflikte verscharft
ausgebrochen. Der milit4risch organisierte Widerstand erfuhr — vor allem in den
siebziger und in den friihen achtziger Jahren — eine starke Unterstiitzung durch

14 Vgl iInterview 8, Gesprich 2.

15 Die folgenden Seiten legen neben den eigenen Interviews des Verlassers eine Studic von David
Scotchmer: 1985, zugrunde. Scotchmer war von 1969 bis 1980 Missionar bei der IENPG als
Direktor des Centro Evangélico Mam, Preshyter im Presbiterio Occidente, Lehrer am Institute
Biblico Mam und am presbyterianischen Seminat fiir das Mam-Gebiet zustindig; auBerdem hat
er die Grindung des Mam-Presbyteriums vorangetrieben. Mit Rendon Thomas zusammen hat er
eine Befragung von 262 Pastoren und Altesten der presbyterisnischen Kirche in Guatemala
durchgefithrt. Vgl. hierzu Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S.
513. Letztere fiegt dem Verfasser leider nicht vor.

16 Es gibt einzelne Ausnahmen mit Alibi-Funktion fiir die jeweilipe Regicrung,
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die Maya-Bevilkerung. Dementsprechend hart war das militirische Vorgehen
gegen sie. Die soziale Lage verschlechterte sich mit der allgemeinen Wirtschafiskri-
se in Guatemala noch mehr. In dem Jahrzehnt von 1975 bis 1985 sind die
apokalyptischen Reiter iiber die Maya-Bevlkerung Guatemalas hinweggallopiert,
Diese Situation wird von den Maya-Presbyterianern als eine Herausforderung fiir
die christliche Theologie und die kirchliche Praxis ergriffen.

Theologie und kirchliches Handeln wandeln sich insofern, als die theologischen
Uberlegungen ansetzen bei der konkreten Lebenslage der Menschen und der
Uberzeugung, daB sie nur in der Gemeinschaft aller Betroffenen zu dndern ist. Die
Refelxion geht somit von der Aktion aus. In einem der Presbyterien wird z.B. ein
soziales Programm durchgefiihrt. Die Zielgruppe, Opfer des Krieges, sind aktiv an
der Abwicklung beteiligt, und die gemeinsame Arbeit dieser Gruppe schlieBt
gemeinsame Reflexion ein.

»A: (...) wir wollen dabei auch verstehen, warum der Arme hier arm ist.

Br Und was ist die Interpretationslinie, um die Armut zu verstehen?

A: Die ist nicht neu; die hat hier schon jeder verstanden, auBer denen, die sie
nicht verstehen wollen, Die Interpretation geht aus von der schlechten Landvertei-
lung; es ist ein 6konomisches Problem, ein Problem der Strukturen. (...)

F: Wird diese Interpretation von der Mehrheit der Mitglieder der Presbyterien
geteilt, oder gibt es scharfe Diskussionen darum?

A: Nein, wir sind dahin gekommen, das so zu sehen. Es war nicht schwierig,
das zu verstehen, Okonomische Analyse war da nicht notwendig, das Leben selbst
hat es uns beigebracht: Wie ist es méglich, daB mein Vater our 2 Ar Langd hat
und nichts dazukaufen kann und daB wir fiinf Brider uns diese zwei Ar dann
noch teilen miissen? Wir kénnen auch nichts mehr kaufen, weil alles schon einen
Besitzer hat. Das geht so weit, daB Leute von der Stidkiiste bis dorthin wandern,
wo die Kekchi leben, um dort Land zu kaufen. Dort fallen sie dann solchen
Leuten in die Hinde, die von guten Freunden in der Verwaltung schon lingst
zwel, drei Besitzurkunden fiir ein und dasselbe Land bekommen haben. (..} Die
Sache ist klar; hier gibt es ein paar Leute, die alles in der Hand haben. Ihnen ist
die Regierung zu diensten, die Gesetze, alles.

F: Welchen Widerhall findet denn dies alles im Leben der Gemeinden?

A: Bs ist schwierig, in aller Offentlichkeit dariiber zu reden. Wenn es auch
stimmt, daB alles ganz deutlich sichtbar ist, kénnte ich zu Beispiel das, was ich
Ihnen jetzt sage, in keiner Gemeinde offen sagen; weil es interpretiert wird, wie
ich es nun schon ofter gehdrt habe. In unserer Synode hat ein Presbyterium
vertreten: ,Die Indigenas sind Linke und Kommunisten, weil sie von den Rechten
der Indigenas reden. Und wenn die Indigenas anfangen, von ihren Rechten zu
reden, dann deshalb, weil sie schon Kommunisten sind und weil sie schon die
Theologie der Befreiung vertreten (..) Wir kénnen also einfach nicht offen
predigen, Das heifit natiirlich nicht, daB wir garnicht dariiber reden. Wir reden
dariiber. (...) Aber predigen ist risikoreich.

F: Welche Risiken gibt es?

A: Rein legal gibt es ja Freiheit des Denkens. In der Praxis stimmt das nicht.
Jeder, der etwas anderes als das schon Festgelegte sagt, nun, der wird eben... (...}
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Was ich hier sagen kann, mdchte ich offen mit allen meinen B}'iit.iern. besprecperi
kénnen. Und nicht nur, weil es gesagt werden mgB, sondern weq ich in der Bibel
finde, daB man reden muB von der Gerechtigkeit un'd dem Rel.ch Gottes.‘ Wenn
man die Gleichnisse liest, und der Herr sagt: ,So w.1rd das Re{ch f}ottes, dann
versteht man. Wenn ich iiber die Gleichnisse vom Reich Gottes in einem Kontext
wie Guatemala rede und sie interpretiere, dann ist das erste, was sie sagen, daB
i i ist bin, (...
fen e1;“ lIJSI?én ﬁtmlztt l::s in( d)en Gemeinden selbst. Kann man mit den Briidern offen
9

redeg.: Ja, Wenn einer mit einem spricht, dann denkt er auch und. redet. ‘].\.dan
kann also {im kleinen Kreis, HS) gemeinsam stllldieren, al‘lch noch im Famllle'n-
kreis. Aber eine offene Sache hat schon ihre Risiken. Es gibt aber mehr Gemein-
den als eine, die ihre Bibelstudien machen. )

F: Wieviele Gemeinden mit einer solchen Praxis kennen Sie?

A: Personlich kenne ich drei. "

i der Dialog in der Gemeinschaft sind ein Faktor von .sehr gro[lier
g;?ie?l‘t:;ztgmii ucli]edr Kultur dger Maya. Das Individunm d§f'im'en traditionell seine
Identitit von der Gemeinschaft her, vor allem der I'?amﬂle und dcfn Dorf. 'Ent—
scheidungen werden nicht einsam gefilit, sondern im Rahmen dn_aser sq?.m.le:n
Beziige, und sie sind vor ihnen zu veraniworten. S? ist auch d!e Km.:he fir die
Maya-Presbyterianer eine Gemeinschaft, in die dlle emzel.nen Chnste!-l 'emget;gmden
sind und die mehr-ist als die Summe der zu ihr gchbrepden !ndlv.lducn. Der
Gemeinschaft von Schwestern und Briidern gegeqﬁbcr sind d}e einzelnen auf
gewohnte Weise verantwortlich; in iht und durch sie erfah{eq sie abf:r a‘u”ch agf
vielfiltige Weise in geistlicher, seelischer und mafem_allex: Hu_ls;cht Sollldantat. Die
Taufe, nicht die Konversion, ist der formale Eintritt in die Gemt_amschaft und
zugleich das Zeugnis dafiir nach auBen.”” Das Abendmahl bezeugt innerhalb der
Gemeinschaft immer wieder neu ,the new kinship bonds wherein all are eql{al
and accepted by God as children in his familiy, Eh‘e church, a!nd as... brothers/s_is-
ters in the kingdom of God“* Durch die Zugehbrigkeit zu dieser neuen Gemein-
schaft werden die Maya-Presbyterianer iiber den Zpsammeuhang ihres Dorfes
hinaus in die Gemeinschaft der gesamten Kirche emg:abunden. I.m Innern des
Dorfes nehmen sie zundchst Abstand von anderen, die etwg die traditionelle
indigene Religion praktizieren. Diese DistanzierEmg ist aber nicht s0 _stark, daB
dariiber die Verpflichtung gegeniiber der Gemeinde d.:as Dorqu ginzlich z.erbre-
chen wiirde. So entwerfen sich von der Zugehdrigkeit zum inneren Kreis dc_r
Kirche und zum #uBeren Kreis der indigenen Gemeinschaft her dl(? gease{lscha'ftll~
che Praxis und die Theologie der Maya-Presbyterianer. Der ehemalige briiderliche
Mitarbeiter der Kirche James Dekker berichtet von Gemeinden aus dem Gebiet
der Kekchi: ,,Gema8 ihrem starken Sinn fiir Solidaritdt in der Gemeinschaft waren

17 Interview 20.

18 Vgl Sctochmer: 1985, §. 14 f£.
19 Scotchmer: 1985, 8. 15,

20 Scotchmer: 1985, 8. 16.
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die ganze Streusiedlung und christliche Gemeinde von gleicher Grofe. Jede
Gemeinde sah sich selbst als einen Teil des Volkes Gottes. Die Konversion
machte aus ihnen Mitglieder einer christlichen Familie und sie erreichte jeden
Bereich ihres Lebens, weil die Religion und das tigliche Leben nicht voneinander
getrennt wurden. (..) Der erste Brief des Paulus an die Korinther, Kapitel 12,26,
sprach auch zu ihnen: Und wenn ein Glied leidet, so leiden alle Glieder hit;
wenn einem Glied Herrliches zuteil wird, so freuen sich alle Glieder mit. Die
Gemeinden begannen, die Wahrheit dieser Worte zu erfahren; nicht als eine
abstrakte Doktrin, sondern als Beschreibung ihres eigenen Lebens als Volk Gottes
in Solidaritat. <!

Der Bezug auf die Dorfgemeinschaft und der Respekt fiireinander kommen in
einer dialogischen Form der Evangelisation zum -Ausdruck: Die Kontakte des
gemeinsamen Alltags werden zu Gesprichen genutzt und der Alltag wird zum
Gegenstand gemeinsamer Reflexion. ,Was die Evangelisation angeht, so haben die
Kekchi niemals auf das Mittel der Evangelisationskampagne zuriickgegriffen,
Niemals haben sie etwa die ,Vier geistlichen Gesetze! verwendet, wie Campus
Crusade si¢ benutzt, Sie haben stattdessen den Brauch, daB sie von 5 Uhr friih bis
3 Uhr nachmittags arbeiten und sich spiter gegenseitig besuchen, um mit anderen
Familien zusammen zu sein, um zu reden, etwa iber die Arbeit usw. Zum
Evangelisieren, haben sie das als Methode benutzt. Sie besuchen weiterhin jhre
Nachbarn, aber statt iiber die Arbeit zu reden, sprechen sie Gber das Evangeli-
um“® _oder bringen Arbeit und Evangelium in Relation zueinander,

Auch in anderen Maya-Presbyterien spielt der Dialog eine wichtige Rotlle.
Selbst im Gottesdienst gewinnen dialogische Formen der Predigt langsam Raum.
Wie auch in manchen ladinischen Gemeinden, hat die Sonntagsschule 6fters
dialogische Form, ohne dabei Unterrichtsstunde zu sein. ~Manchmal, wenn wir ein
Fastengebet machen oder eine Nachtwache, dann praktizieren wir auch das
Bibelgespréich. Dann horen wir einem Bruder zu, der erzihlt, wie er fiihlt und was
er vom Bibeltext denkt. Am Anfang haben wir es gar micht gemacht. Aber als wir
es probiert hatten und es kiappte, haben wir es auch im Gottesdienst versucht, Da
ist es so, daB ich den Text auf spanisch und in unserer Sprache lese, und nachher
stelle ich Fragen: ,Wer kann etwas dazu sagen, was er in dem Text gehort hat?*
Und dann sagt ein Bruder oder eine Schwester: ,Also, ich habe das und das
gehort, und so und so denke ich dariiber.‘ So fiihlen sich alle sehr froh und sagen
zueinander: LaBt uns verantwortlicher sein miteinanderl* Und ich Ieite die Sache
nur; d.h, wenn wir vom Thema abweichen, erklire ich kurz.?

Auf diese Weise kénnen biblische Botschaft und gesellschaftliche Sitauation der
Maya auf eine fruchtbare Weise miteinander in Beziehung treten. Das kritische
Moment der Bibel wird nicht mehr dber die ladinische bzw. die Kultur der
Missionare vermittelt, bevor es — entfremdet — bei den indigenen Hérern
ankommt. Der Rickgriff auf die Bibel steht im Zusammenhang mit der Kritik an

21  Dekker: 1985, 8. 79,
22 Interview 10,
23 Interviaw 20.
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der vielfachen Vermittlung der biblischen Botschaft durch herrschende Interpreta-
tionen: ,Mit hat immer viel geholfen, was meine Mutter mir beigebracht hat. Sie
war keine Christin, aber sic hatte den Brauch, uns immer Geschichten zu erzihlen.
Sie hat uns gelehrt: Das darf man tun und das nicht, dort geht der rechte Weg
entlang, so tust du recht und es wird dir gutgehen. Und sie hat uns Geschichten
erziihlt, was einem Menschen dort und dort in diesem und jenem Jahr passiert ist,
und deshalb muB man sich besinnen, wie man es besser machen kann. Sie hat
mich alle Traditionen gelehrt. Und dann fing ich an, die Bibel zu lesen. Und ich
war nicht immer ganz einverstanden mit dem, was der Pastor uns gesagt hat. Und
dann mubte ich auf die Bibel zuriickgreifen (um zu sehen, HS), ob es so ist oder
nicht. Und wenn ich die Bibel verstehe, dann versiehe ich auch, was unserer
Kultur am niichsten liegt. Einige Eigenschaften unserer Kultur liegen der Bibel gar
nicht so fern. In Genesis finden sich viele Aspekte, die unserer Kuitur ganz
dhnlich sind. Und ich denke, wenn das Evangelium direkt aus der jiidischen Kultur
zu uns gekommen wire, dann wire es viel einfacher zu verbreiten. Aber es mufite
ja den Umweg iiber Europa nehmen!“?

D.h, es mubte den Umweg nchmen iiber eine individualistische Reduktion,
durch die die Gemeinschaft weit hinter den Belangen des Individuums zuriicksteht.
Die indigene Interpretation holt vor allem diesen Aspekt der biblischen Botschaft
wieder hervor: Die Interpretation orientiert sich an der Gemeinschaft. Aus der
gemeinsamen Reflexion biblischer Texte, ihrer Interpretation von der gesellschaftli-
chen und kulturellen Lage her und auf dem Hintergrund der Solidaritéit der
indigenen Gemeinschaft ergeben sich fiir die Theologie und die Praxis neue
Konsequenzen, die alte Probleme beseitigen.

Dabei ist die Bibel — das geschriebene Wort Gostes — ein wichtiges Element
des Glaubens der Maya Christen® Die Bibel wird der indigenen Kultur als sehr
nahestehend angesehen. Hierin kommt nicht nur das kulturkritische BewuBtsein
von einer verfilschenden Interpretation durch Weile und Ladinos zum Ausdruck.
Vielmehr gilt die Bibel als direktes Wort Gottes an die Maya-Christen und damit
als Ausdruck der direkten Bezichung zu ihm.?® ,,No concern is shown for imported
disputes over inspiration, inerrancy, or internal consistency. ..the Bible as God's
word is understandable and, as written text, is accessible in expressing God's ways
and will for his people."*

Es kommt allein darauf an, diesen Willen zu fun. ,When worship is over, we
should have a clear idea and hopefully a bit of advise for ourselves. This moment
is for us to nourish ourselves spiritually. But not just this, rather we are to put
into use what we have heard and do it eagerly.“®® ,The bible prescribes a life that
Mayas may not only expect to enjoy but help create as a part of God's king-

24  Interview 20,
25 Vgl Scotchmer: 1985, 8. 7 If.

26 Dabei spielt cine gewisse Rolle, daBl mindestens daz NT mittlerweile in Ober zwanzig der

indigenen Sprachen vorliegt. Vgl. Scotchmer: 1985, S. 7; dazu auch Coke: 1978, bes. S. 25 If.

27 Scotchmer: 1985, 8. 9,
28 Ein Maya-Fihrer zitiert nach Scotchmer: 1985, S. 10.
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dom.“?” Fiir die Maya-Christen sind es die Evangelien, in denen Gottes Wille in
besonderer Weise zur Geltung kommt* ,The Mam Churches show a definite
pr_eferenoe for the New Testament... Nearly half of the New Testament texts in
this survey where read form the Gospels.” There is a deep interest in the life and
work of Jesus, Every period in his career from birth to resurrection received
thorough treatment,*

Qer Mensch Jesus steht im Mittelpunkt, und zwar als der Prediger der Bergpre-
digt, als Heiler und Démonenaustreiber und als Auferstandener.” Jesus gibt
Rlchm_ng, schiitzt das Leben und erweist sich selbst als dem Tode iiberlegen. Darin
entspncht‘er 2um einen dem Bild Gottes, welches — nach Scotchmer — unter den
Maya-Christen besondere Beachtung findet: ,the God of creation who meets our
needs for health, protection, good crops..“*”; Gott, der himmlische Vater, der
Regen umd Sonne schickt, seine Liebe, Vergebung und Weisheit zeigt, unsere
Gebete erhdrt und uns Weisung gibt.”* Als Sieger iiber den Tod bringt Jesus zum
andersh das zweite wichtige Element indigener Theologie zum Ausdruck: ,the God
of salvation in Christ who forgives sin and requires obedience®*

Das §$ntra.le Motiv im Glauben der Maya-Presbyterianer ist Jesus Christus,
der Herr” Der Sohn Gottes, der Mensch, kennt uns ,in all our struggles and
l-leeds, and suffers with us stremgthening our walk. He makes tangible God's love
in one's own life and calls us to obey God by obeying him.**® Gottes Liebe wird
etwa darin spiirbar, daB8 Jesus Kranke heilt. Als letzter Ausweg, nachdem alle
!Behandlung nichts geholfen hat, kann es sogar zur Wunderheilung kommen. Dann
ist es wder Herr, der am Werk ist®, In Jesus Christus ist auch die Vergebung der
Sunfien beschlossen, sodall ein Mensch sagen kann: ,Ich bin ein Siinder, aber Jesus
Christus ist mein Gott, und daran halte ich mich.“¥®

Entscheidend aber ist der Gehorsam gegenitber Christus, dem Herrn. Erst der
Gehorsam der Glédubigen gegeniiber Christus ,,makes his power personal, tangible,

29  Scotchmer: 1985, 8. 10.

30 Vgl Coke: 1978, S, 215 ff. Die Studie Cokes iiber die Geschichte der Bibeli i
Vcrwcn.duug der Schrift unter den Maya stellt hier eine Untersuchung ﬁbet:eaxs':mﬁu:::ndli:
Gottcsdlenstc_n von Gemeinden der IENPG und der Iglesia Centroamericana im Gebiet der
Mam vor. Die Angaben liegen dem folgenden zugrunds. Scotchmer: 1985, S. 9, bezieht sich auf
diesclbe Studie; seine Interpretation wird hier beriicksichtigt,

31 ..vor allem Matthaus,

32 Coke: 1978, 8. 232. Von 301 Texten waren 216 aus dem NT und davon wiederum 104 aus den
Evangelien,

33 Vgl Coke: 1978, 8. 234,

34 Scotchmer: 1985, S. 9.

35 Vgl Scotchmer: 1985, S, 12

36 Scotchmer: 1985, 8. 9.

37 Vgl Scotchmer: 1985, S. 11 ff.

Scotchmer: 1985, S. 12.

39 Interview 20.

40 Interview 20.
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benevolent, and everpresent“’!, Im Gehorsam der Gliubigen auf sein Gebot
antwortet Christus selbst auf die Probleme und Bediirfnisse der Gemeinschaft. Die
Gliubigen folgen dem Ruf Christi auf vielfdltige Weise: in der Kirche als Alteste,
Lektoren, Katecheten; im sozialen Bereich als Aktivisten fiir Gesundheit, Alphabe-
tisierung und Landwirtschaft; im politischen Bereich als Helfer fiir Verfolgte,
Stimme der Wehrlosen usw.*

Es verwundert folglich nicht, wenn Pfingstfrommigkeit und Pramillenarismus in
den Maya-Gemeinden der presbyterianischen Kirche nur eine geringere Rolle
spielen als in den ladinischen. Ein Maya-Pastor kommentiert zu den Pfingstkirchen:
.Na ja, die Pfingstler haben von den Leuten, die ihnen etwas beigebracht haben,
nur gelernt, daB sie emotional sein sollen, und es gefallt ihnen sehr, auf spamsch
m predigen. {..) (Aber wenn wir sie auf gemeinsame Arbeiten zam Wohl des
Dorfes ansprechen,) dann lehnen sie meistens ab; sie sagen das sei weltlich, das
sei nicht Sache des Glaubens,“®

Die primilienaristische Endzeitlehre der Pfingstkirchen — die Voraussetzung
fiir ihre strenge Trennung von Welt und Gott — findet kaum Gehor unter den
Maya Presbyterianern.

.F: Was konnen Sie zur Eschatologie sagen, aiso zu den letzten Dingen, z.B.
zur Wiederkunft Christi?

A: Im allgemeinen reden wir nur wenig davon. Die Meinung, die wir in
unserer Kirche dariiber haben ist.. — Eigentlich haben wir dartiber gar kein festes
Konzept. Wir sind nicht so wie andere Kirchen, die die Linie ganz genau festgelegt
haben. Wir sind offen. Wichtiger fiir uns, als auf die letzten Dinge zu warten, ist,
fiir das jetzige Leben zu arbeiten und uns gut mit Gott zu stellen. Also, wenn ich
mich nicht irre, gibt es drei Dinge in der Eschatologie: die Wiederkunft Christi,
das Ende der Welt und das Jahr des Milleniums. Aber fiir uns ist nicht besonders
wichtig, wie das sein wird. Gott weiB es ja und hat seine Pline. Und wir vertrau-
en auf ihn, und unsere Sicherheit ist, daB wir ihm schon gehoren.**

Primillenaristische Spuren sind noch zu erkennen: Erst kommt Christus, dann
das Ende der Welt, dann das Millennium. Sie haben aber jede Bedeutung fiir
Theologie und Praxis der Kirche verloren, Es wird vielmehr erkannt, daf die
Herrschaft Gottes schon jetzt ambricht, eben darin, daf die Christen ihm schon
jetzt gehdren, Aber das Wirken Gottes und der Christen bleiben nicht auf die
Kirche beschrinkt. Reich Gottes und Gerechtigkeit gehbren zusammen, ,weil ich
in der Bibel finde, daB man reden mu@ von der Gerechtigkeit und dem Reich
Gottes™®,

Dementsprechend kann auch das Reich Gottes schon in Vorboten Wirklichkeit
werden, Es stellen etwa einige Gemeinden der Kekchi-Presbyterianer — dem
Bericht von James Dekker zufolge — ihrem Leiden unter Ausbeutung und Not die

41 Scotchmer: 1985, S, 13,

42 Vgl Scatchmer; 1985, S. 13 f.
43 Interview 20.

44  Inoferview 20.

45 Interview 20.
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V_erheiﬁung eines irdischen neuen Jerusalem gegeniiber. ,,Sie fanden heraus, daB es
diesem Gott nicht gefiel, sie leiden zu schen, wie sie es gewohnt waren. Jesaja
65,17 und 18 sprach auf eine bedeutende Weise zu ihnen. ,Denn siehe, ich wandle
Jerusalem zu Jubel und sein Volk zu Frohlocken. Ich werde jubeln éiber Jerusalem
und frohlock_en iber mein Volk.* Anstatt sich nun auf den Traum in Jesaja 65,17
24 als a'uf eine bloB spirituelle Weissagung zu verlassen, lasen die Gemeinden l,.lﬂd
1hr.e Lel‘ter diesen Text als einen, der das Versprechen Gottes enthilt, Gerechtig-
ﬁn;h Egede und Freude zu bringen, in der Gegenwart ebenso wie in der Zu-

Et?'ensqwcuig wie die Eschatologie findet sich die Lehre vom Heiligen Geist in der
Mitte indigen-presbyterianischer Theologie. Sie wird anerkannt, kommt aber selten
zur Spr.a.che. Es ist Christus, ,,who is alive and real to the believer..*". Kommt
der Hel.h.ge Geist doch zur Sprache, so ist er die Kraft, die in der Rechtfertigung
pnd Heiligung wirkt: Sie schafft Erkenntnis der Vergebung und leitet zur Umkehr
im Lebensvollzug an,
w ,,Der' Héih'ge GeistHwirkt in uns; aber nur wenn wir wirklich bekehrt sind.
enn wir Gott unser Herz gedffnet ha ili i i
iy b Sott unser 1 g ben, kommt der Heilige Geist und wir

F: Wird bei Ihnen auch in Zungen geredet?

A: Nein. Aber der Heilige Geist nimmt einem die Angst und die Scheu, und
man fﬁ].ﬂt sich frei und man redet von seiner Situation vor Gott. Man hat nicht
meh_r dle.Angst und die Scham, nicht zu sagen: Ich bin ein Siinder, aber Jesus
Christus ist mein Gott und daran halte ich mich. Die Eigenschaften und die
H:::u'ntg ?H;GSUCJMSFW Ia.:;sen erkennen, ob der Heilige Geist bei ihm angekom-
men ist. {...) Und wir glauben, wenn de: ili i ist, & i i
i Menschen%}“ r Heilige Geist da ist, dndert sich auch die

Im Gottesdienst bemilhen sich die Maya-Presbyterien, indigene Formen mehr zur
Eieltung zu _bringen. Presbyterianische Liturgie in einer ausgepriigten Form wird
uberha}lpt nicht praktiziert. Allenfalls treten noch einige Elemente rudimentir in
!Erschemung. Die Kekchi z.B. haben praktisch eine eigene Liturgie und verwenden
lhr? .traqniczgcllen Musikinstrumente wie die Trommel, die Marimba und die Fidte
{chirimeia).” In anderen Maya-Presbyterien sind die Gottesdienste ein wenig
stérker der. Tradition der chemaligen Missionare verpflichtet. Was indigene
Elemepte wie zB. die Musik angeht, gibt es aber auch dort Bestrebungen, diese
mehr in die Gottesdienste zu integrieren. ,

Die Bindung an die presbyterianische Kirche wird allerdi i

‘ 7 : ngs keineswegs anfgege-
pen. I?1e ‘Il‘atsache, Presbyterianer zu sein, und nicht etwa Pfingstler odegr Katl%oﬁk,
ist weiterhin von Bedeutung. Es kommt also, zumindest im Bezug auf die Lehre,

46 Dekker: 1985, S. 79.
47  Scotchmer: 1985, S. 11,
48 Iaterview 20.

49 Interview 10 und 9.
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nicht so leicht zu der geschichilich bedingten Okumenizitat, wic sie bei vielen
politisch aktiven Christen existiert. Die Katholiken, so scheint es, werden tendenti-
ell als Nicht-Christen betrachtet und sind Ziel der Evangelisation. Dennoch scheint
aber der konversionistische Aspekt in den Hintergrund zu treten: ,Also, (die
Katholiken} glauben, daB die Mitglieder der katholischen Kirche etwas hesseres
sind, fast Heilige. Aber wir reden mit ihnen auf verniinftige Weise und interpretie-
ren die Bibel. Wir evangelisieren nicht mehr wie frither. {...) Wir fragen: ,Was
denken Sie von Gott? Und wenn sie sagen: Wir haben eine Bibel hier, dann
fragen wir: ,Was halten Sie von dem und dem Vers?* und fangen an, gemeinsam
mit den Leuten die Sache zu untersuchen. Und wenn sie begriffen haben, dann ist
es aber nicht unser Interesse, daB sie dic katholische Kirche verlassen. Wir wollen,
daB sie die Bibel kennenlernen. (..) Und dann ist es ihre Entscheidung, ob sie in
der katholischen Kirche bleiben wollen oder nicht.“**

Dieser Respekt vor der tlberzeugung des anderen reflektiert die Bedeutung
der Gemeinschaft fiir die Mayas. Sofern die Verbindung zur eigenen Kultur noch
erhalten ist, wird sich ein radikaler Konversionismus kaum durchsetzen. Erst dort,
wo die Maya-Kultur selbst zerstort oder in Zerstérung begriffen ist, kann dezidier-
ter Konversionismus wie etwa der pfingsiliche die Gemeinschaft selbst zerstéren.
In einem Dorf im Kekchi-Gebiet zB., in dem die Arbeit der Presbyterianer
verwurzelt ist und mit einer Projektion auf die gesamte, kulturell weitgehend
intakte Gemeinschaft durchgefiibrt wird, haben sich einige Pfingstkirchen abgespal-
ten, wachsen aber nicht.’® Aufs Ganze gesehen, sagt Rev. Mufioz,” gilt fiir das
Gebiet der Kekchi, daB die indigene presbyterianische Kirche schneiler wichst als
die Pfingstkirchen.

Dic starke missionarische Dynamik der Maya-Presbyterien liegt also weder in
einem ausgepriigten Konversionismus noch in einer dualistischen Theologie der
Weltflucht begriindet. Im Gegenteil, die Theologie zeigt sich der Welt sehr
zugewandt. Sie nimmt die Maya-Gemeinschaft auch iiber die Grenzen der Kirche
hinaus ernst. Sie sucht Lésungen in einer sozialen Situation, in der viele behaup-
ten, daB es keine Lésungen mehr geben kénne. Diese Haltung der Hoffnung setzt
sich vor atlem in den sozialen Projekten der Maya-Presbyterien um.

3. Die kirchliche Praxis der Maya-Presbyterien

Dreh- und Angelpunkt der Neubestimmung des kirchlichen Handelns nach auflen
und der Organisation nach innen scheint die 6konomische Lage der Gemeinschaft
zu sein. Je drmer die spezielle Maya-Gruppe ist, desto konsequenter scheint sich
die Neuorientierung der Praxis durchzusetzen, Beziiglich der Organisation des
Presbyteriums selbst weicht das drmste Presbyterium, das des Mam-Volkes, am
stirksten von der sonstigen Formalisiertheit kirchlicher Autoritat in der presbyteria-
nischen Kirche ab. In der Selbstdarstellung des Presbyteriums heift es:

50 Interview 20.
51, Vgl Interview 10.
52 Vgl Interview 9.
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wDie Aunsschiisse und Programme sind (zwel Jahre nach Griindung des Presbyteriums) noch
nicht fesigelegt, weil wir uns flexibel halten wollen bei den Dingen, die ae dic Mam-Kultur angepaBt
werden missen. Z.B. hat man die Reprasentation der Kirche im Presbyterium nicht auf dic
Kirchenvorsteher beschrinkt; es kénmen auch Mitglieder scin. (.) Aulgezwungene Regeln und
fremder Druck werden nicht skzepticrd. (..) Wenn es dem Preshyterium gelingt, die (soxalen)
Bedingungen der restlichen (Mam-) Bevilkerung weiterhin zu teilen und sich nicht in eine Gruppe
vm:hsc Pﬂ:svailcgiertcn zu  verwandeln, dann —so meinen wir — wird die Kirche
wachsen.*

Ein Vertreter des Mam Presbyteriums geht noch genauer auf die spezifischen
Unterschiede der kirchlichen Verwaltung bei den Mam ein:

»F: Welches sind die spezifischen Unterschiede, die die kirchliche Verwaltung
der Mam von der anderer Presbyterien unterscheidet?

A: Nun ja, die Kirchengesetze der presbyterianischen Kirche sind sehr schon.
Aber in der Praxis werden sie micht durchgehalten. Sogar in den ladinischen
Kirchen werden viele Regeln nicht ausgefiihrt. Zum Beispiel gibt es einen Artikei,
der sggt, da@ die Kirchenvorsteher nur 3 Jahre jhr Amt ausiiben diirfen und daB
sie dann pausieren sollen. Also, das wird bei den Ladinos gar nicht beriicksichtigt.
Da gibt es Kirchenvorsteher, die seit 12 oder 15 Jahren das Amt innehaben und
fiir die Kirche nichts mehr leisten. Bei uns gibt es so etwas auch mal, aber wir
versuchen doch, eine bessere Form zu finden. Nach vier oder fiinf Jahren spite-
stens pausieren die Briider von ihrem Amt; aber sie arbeiten weiter in der
Gemeinde. (...) Das Wichtigste ist aber, daB die Briider, die mitarbeiten, auch
Gelegenheit haben, ihre Meinung zu duBern.

Wenn der Glaube sich von der indigenen Gemeinschaft her versteht, dann
kann das Handeln, welches sich auf die Gemeinschaft — die kirchliche wie die
gesellschaftliche —— bezieht, dem Glauben nicht AuBetlich sein. Wer Christ ist,
handeit auf die gesamte Gemeinschaft bezogen und zu ihrem Wohl, Der Segen
Goites wird als Wohl der Gemeinschaft durch das Handeln der Christen spiirbar:
»(Wir haben uns also zusammengesetzt, die Repréisentanten der Maya Presbyterien,
um zu besprechen, was man tun kénne.) Jeder von uns hat eine Idee beigetragen.
Wir haben uns auf die Bibel bezogen. Wenn man an die Person denkt und daran,
daB sie Christus annimmt, dann muB man daraus doch in irgendeiner Form einen
Segen Gottes spiiren kinnen. Und wenn wir unsere Gemeinden ansehen: Die
meisten von ihnen sind arm und untererndhrt.> Der Segen Gottes wird spiirbar,
indem die Untererndhrung verschwindet und sich das Leben durchsetzt. ,Das
grundlegende Konzept der indigenen Gemeinden — in den ladinischen ist das
wohl anders — ist folgendes: Gott ist Vater und versorgt, aber ich soll mich nicht
hinsetzen und warten, sondern (..) die erste Versorgung geschieht durch die
christliche Gemeinde selbst; und nicht notwendigerweise als Geschenk, sondern
durch gemeinschaftliche Arbeit, "

53 Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 298 ff.
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Dic besondere Bedeutung des Dienstes an der Gemeinschaft fiir die Maya-
Presbyterien 1iBt sich daran ermessen, daB ein jedes von ihnen zuallererst ein gut
funktionierendes Sozialprogramm aufgestellt hat. Man kann davon ausgehen, daB
Sozialprogramme in den Maya-Presbyterien von groBerer Bedeutung sind als
Evangelisationsprogramme. Die Tatsache, daB gerade das Kekchi-Presbyterium
Ausschiisse fiir Evangelisation und fiir pfarramtliche Angelegenheiten (cultura
ministerial) besitzt — und sich somit dem ladinischen Schwerpunkt nihert —, geht
mit grofier Wahrscheinlichkeit auf den Einflufl der ladinischen Zentralgemeinde
zuriick. Man muB freilich beriicksichtigen, dafl gerade dieses Presbyterium am
meisten gewachsen ist, was fiir die quantitative Fruchtbarkeit der Kombination
beider Elemente spricht. DaB die beiden anderen, reine Maya-Presbyterien, auf
den Ausschufl fiir Evangelisation verzichten und trotzdem schneller wachsen als
jedes ladinische Presbyterium, verweist darauf, daB die Maya-Bevilkerung vom
Zeugnis der Presbyterien dennoch still aber stetig zur Konversion bewogen wird,
Ein materieller Anreiz scheint dabei nicht im Spiel zu sein, da die Bevolkerung
die Dienste der Kirche auch in Anspruch nehmen kann, wenn sie nicht kenvertiert,
Diese Tatsachen sprechen dafiir, daB die Mitgliedszahlen aus den Maya-Presbyteri-
en von gefestigten Mitgliedern sprechen und nur eine geringe Fluktuation anzuneh-
men ist. Auf diese Weise ist es gerade der Ansatz der evangelisatorischen Arbeit
beim Zeugnis im gesellschaftlichen Handeln, der die Stabilitit des quantitativ
Erreichten hervorbringt.

Die soziale Arbeit der Maya-Presbyterien nimmt die Maya-Tradition gemein-
schaftlichen Handelns wieder auf. Im Gebiet der Mam gab es zwar schon seit
1940 das sogenannte Mam-Zentrum als eine karitative Institution der Synode unter
Leitung von Missionaren.”” Mit einer Kirche, einer Bibelschule und Werkstitten
sowie einer — zunidchst angegliederten, seit 1962 aber getrennt funktionieren-
den — Klinik war das Zentrum der Mam Bevilkerung schon lange niitzlich.
Dennoch ,,ist das Mam-Zentrum iiber die meiste Zeit seines vierzigjihrigen
Bestehens der mam-sprachigen Gemeinschaft und Kirche &uBerlich und fremd
geblieben™®. In cinem langsamen ProzeB wurde das Zentrum von etwa Mitte der
siebziger Jahre an unter die Regie der Mam-Kirche -iiberfithrt. Dieser ProzeB
kommt mit der Griindung des Mam-Presbyteriums zu seinem AbschluB. Als erstes
wurde ein Projekt mit einer eminenten gesellschaftlichen Perspektive durchgefiihrt,
das die Mitarbeit von Christen und Nicht-Christen erforderte: ,Das Trinkwasser-
projekt, -das im Juli 1980 cingeleitet und mit der direkten Teilnahme von drei
Dérfern durchgefishrt wurde, hat dem Mam-Zentrum fiir immer die Freundschaft
jener dreihundert Familien eingetragen.® Die gesellschaftliche Projektion kirchli-
chen Handelns driickt sich auch in der Tatsache aus, daB Personen, die in der
Kirche aktiv sind, oft auch in der Gesellschaft aktiv werden. ,,Ein Kirchenvorsteher
meiner Nachbargemeinde, der zugleich Laienprediger (obrero) ist, arbeitet auch als
Sozialarbeiter, Er wurde vom Ausschuf fiir Christlichen Dienst (servicio cristiano)
unseres Presbyteriums dafiir ausgebildet. Er arbeitet mit seiner Kirche und in

57 Vgl lglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, S. 172 fi. und 169 {.
58 Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg.): 1982, 8, 176,
59 Iglesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (He.): 1982, S. 176.
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seinem Dorf, und er ist der Vorsitzender des Entwicklungskomitees des Dorfes.
Die Leute in seinem Dorf respektieren ihn sehr. Und sie habenm schon viel
gemeinsam gemacht, die Kirche und Leute aus dem Dorf.“®

Die Programme, die aus der sozialen Lage und der gesellschaftlichen Projekti-
on christlichen Handelns heraus entworfen werden, reflektieren die spezifischen
Probleme der Maya-Bevélkerung: Der okonomischen Not sucht man durch die
Entwicklung der Landwirtschaft zu begegnen; den Krankheiten stellt man medizini-
sche und priventivmedizinische Versorgung entgegen; und der kulturellen Unter-
driickung versucht man durch Alphabetisierung (in der jeweiligen Sprache sowie in
Spanisch) und Schulausbildung Herr zu werden.” Eine wichtige Voraussetzung fiir
das Funktionieren der Programme ist, daf} indigene Personen ausgebildet werden,
um die Durchfilhrung verantwortlich iibernehmen zu kénnen. Dies ist umso
dringlicher als die Maya-Bevilkerung nur sehr begrenzten Zugang zur Schulbildung
hat, was fiir Gemeindeglieder und Pastoren gleichermaBen gilt.%

Diese #Tatsache bringt auch Probleme fiir die Pfarrerausbildung mit sich, da
indigene Laienprediger, die de facto schon als Pastor praktizieren, aufgrund
mangelnder Grundschulausbildung micht in das theologische Seminar in San Felipe
aufgenommen werden. Die Umstellung der Arbeit des presbyterianischen Seminars
gemiiB der Extension-Methode konnte diesem Millstand — vor allem im Gebiet
der Mam — zum Teil abhelfen; nur zum Teil deshalb, weil diese Ausbildung nicht
reicht, um ordiniert zu werden. Von den 25 Personen, die dort bis 1982 den
Abschlufl als Laienprediger gemacht haben, konnten lediglich vier weitermachen,
um zum Geisilichen ordiniert zu werden; und zwei wurden zu sog. Lokalpastoren
ernannt, die nur im Bereich des eigenen Presbyteriums anerkannt sind. Dieses
Zusammenspiel von schlechten Ausbildungsvoraussetzungen wund  kirchlichen
Ausbildungsbarrieren wird im Mam-Presbyterium heute nicht fiir gut befunden. Ein
Vertreter des Presbyteriums: ,,Ungefihr neun Jahre war unser Seminar dem
Seminar der Synode unterstellt, In diesem Jahr hat das Presbyterium beschlossen,
daB wir keine Beziehung zum Seminar der presbyterianischen Kirche mehr haben
wollen, sondern statt dessen unser eigenes Seminar des Mam-Presbyteriums
machen wollen. Und damit werden wir auch die Studienpline fiir die Studenten
und fiir Pastoren, die schon praktizieren, verbessern. (...) Es ist notwendig, daB wir
ein eigenes Seminar aufmachen und unsere Kultur beachten.*®

Aus der Notwendigkeit, die Ausbildung auf die Maya-Kuitur sowie auf die
spezifischen sozialen Belange auszurichten, ergibt sich bei dem Maya-Presbyterien
ein newes Konzept pastoraler Titigkeit. Der Pastor soll nicht nur theologisch
ausgebildet werden, sondern auch Grundkenninisse in der Landwirtschaft und
Ersten Hilfe bekommen, ,denn wenn der Pastor zu eirer Gemeinde kommt, dann
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hoffen viele Briider, da er ihmen auch ein wenig helfen kann. Wenn ich die
Briider besuche, werde ich oft gefragt. Man kann nicht einfach nichts tun! (...) So
haben die Presbyterien ihre Pline, um die Pastoren, die Sozialarbeiter und auch
die Gemeinschaften auszubilden (und weiterzubilden), damit sie sich angesichts
ihrer Bediirfnisse helfen kénnen. Und wir machen unseren Gemeinschaften immer
kiar, daB sich unsere Probleme nicht mit geschenktem Geld losen lassen. Sondern
wir brauchen Ausbildung, wir brauchen Kenntnisse besserer landwirtschaftlicher
Methoden, der Gefliigelhaltung — was eben niitzlich ist. Wir danken Gott dafiir,
daf einige Gemeinden schon Friichte dieser Arbeit geniefien kénnen."*

Wenn auch geschenktes Geld die Probleme mnicht lésen kann, vor allen Dingen
nicht dauerhaft, so ist doch Geld nétig, um den Start der verschiedenen selbststdn-
dig durchgefiihrten Programme =z finanzieren. Programme, die von einzelnen
Missionaren abhingen, sind hdufig mit der Abreise dieser Missionare nicht mehr
finanziert worden. Dies trifft etwa fiir die Klinik des Mam-Zentrums zu, welche
mit dem Abschied der langjihrigen Direktorin Ruth Ester Wardell in Jahre 1979
gleichfalls eine wichtige Quelle fiir ihre Finanzierung verloren hat® Das zeigt
einerseits, wie wichtig es ist, daB Programme mit der Zeit durch die Akeivitir der
Bereiligten getragen werden; da aber die Gkonomische Lage der Maya-Bevélkerung
extrem schlecht ist und nicht einmal Initialbetrage fiir Projekte aufgebracht werden
konnen,® 4Bt sich andererseits auch folgern, daB es hilfreich ist, wenn die
Interessierten sich selbst um die Finanzierung ihrer Projekte kiimmern kénnen,
Dies taten dic Maya-Presbyterien sogleich nach ihrer Griindung. Aber die
Vermittlung der an Sozialarbeit orientierten Projekte in der Synode gestaltete sich
problematisch® ,Einmal wurde in einer Vollversammlung der Synode davon
gesprochen, eine Kommission aufzustellen, um den Menschen zu helfen, die Opfer
der (sozialen und militdrischen, HS) Situation waren. Wenigstens, daB man ihnen
mit etwas aushilft, um ihre Hauser aufzubauen oder sich zu ernihren (..) — ganz
gleich ob sie Mitglieder unserer Kirche sind oder Nichtchristen. Aber einige sind
aufgestanden und haben gesagt, daf das nicht unsere Aufgabe sei; wenn die Leute
leiden, dann wegen ihres eigenen Denkens, haben sie gesagt. Und dann haben sie
zu verstehen gegeben, daB die Indigenas mit der Guerilla zu tun hitten und da
deshalb die Armee iiber sie herfiele. Damit sei das alles also auf die eigene
Haltung der Indigenas zurlickzuftthren. Und ein Pastor sagte, (unsere Vorhaben,
HS) seien Theologie der Befreiung, denn in der reinen Theologie habe man es nur
mit den gottlichen Dingen zu tun. Man diirfe sich mit den anderen Dingen nicht
beschéftigen. Einer von uns hat sich mit ihm angelegt, weil... Wirklich, wenn man

64 Interview 20,

65 Vgl Iplesia Evangélica Nacional Presbiteriana de Guatemala (Hg): 1982, 8. 171. Es gibt noch
mehr Fille dieser Art in der presbyterianischen Kirche, Isaak Ramirez, mehrfacher Vorsitzender
der Synode, klagt Gber ein ahnliches Problem beim theologischen Seminar sowie bei Tagungs-
stitte und Erholungsheim Monte Si6n; vgl. Interview 6,

66 Das Mam Presbyterium hatte 1982 ein monatliches (1) Finanzaufkommen durch den Zchnten
der Mitglicder von 30,-- US Dollar!

67 Hier kann nur der Rahmen eines Konflikts abgesteckt werden, der die Kirche tief betrifit.
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unsere Kirchen sieht, unsere Nachbarn und Nichsten.., wenn man diesen Men-
schen nicht hilft, ist man selbst keine Person mehr. Ich hatte wirklich gedacht, daB
unsere Kirche die Mission iibernehmen wiirde, diesen Menschen zu helfen. Aber
nein. Ein anderes Mal haben wir der Synode einen Plan vorgelegt, wie die
Pastorenausbildung in einer integralen Form durchgefiihrt werden kann, indem
man in der Ausbildung den theologischen und den sozialen Aspekt beriicksichtigt
und dall der Pastor eine bessere Technik der Landwirtschaft lernt und etwas von
Erster Hilfe. Wir haben also einen Plan gemacht. Aber als er in ihre Hinde kam,
sagten sie: ,Wir werden nur das mit der Theologie beriicksichtigen; das Soziale
gehért hier nicht her. Und der Pastor ist ein Diener Gottes und muB sich nicht
um Landwirtschaft oder Erste Hilfe kiimmern, wenn es dafiir Arzte gibt. Es gibt ja
noch das Gesundheitsministerium.® Sie haben also unseren Plan so nicht angenom-
men, sic¢ haben nur die Theologie beriicksichtigt. (...) Dann hatten wir noch ein
paar Ideen, aber sie wurden nicht zugelassen."®®

Die Projektbeantragung und -finanzierung gestaltet sich auf diese Weise zum
Nadeléhr fiir die Arbeit der Maya-Presbyterien.

In der oben dargestellten Argumentation stellen sich prizise die politischen
Argumente des konservativen ladinischen Fligels der Kirche gegen eine selbststiin-
dige Projektplanung der Maya-Presbyterien.

Um die konservative Grundhaltung der Synode in ihrem geschichtlichen
Zusammenhang zu verstehen, sei hier kurz folgendes angemerkt: Die kirchliche
Legislative und Exekutive ist im Laufe ihrer Geschichte immer in den Hénden von
Missionaren gewesen und von solchen Personen, die dafiir geniigend ausgebildet
waren, Dies waren im allgemeinen Ladinos aus der Mittelschicht. Dazu kommt,
wie wir schon gesehen haben, daB die Kirchenvorsteher meist wirtschaftlich und
sozial etwas besser gestellt, und dementsprechend konservativer sind als ihre
Gemeindeglieder. Auf diese Weise kommt eine Synode zustande, die tendentiell
die innerkirchliche ,,Oberschicht repriisentiert. Ein Vertreter der konservativen
Position in der Synode argumentiert in der Frage der Projektfinanzierung und der
Stellung der Mayas folgendermaflen: ,(Die Idee, daB die Unterstiitzung an der
Synode vorbei direkt an die Maya-Presbyterien gehen soll) ist ein Manéver von
ausgebildeten Indigenas. Als ich einmal Vorsitzender der Synode war, kamen drei
Synodale des Presbyteriums Maya-Quiché, ein indigener Lehrer an der Universitit
und zwei andere, auf mich zu und baten die Kommission, da# dic gesamte Hilfe
aus den USA nicht mehr iiber die Synode kanalisiert werden sollte, sondern direkt
an das Maya-Preshyterium gehen sollte. ,Warum? habe ich ihn gefragt. ,Weil wir
hier marginalisiert werden und so weiter und so weiter. ,Nun passen Sie mal auf,
sagte ich, ,wir marginalisieren hier niemanden! Sie sind Lehrer, weil wir Ihnen ein
Stipendium fiir unser Kolleg La Patria in Guatemala-Stadt gegeben haben, Und
viele Indigenas sind im Biblischen Seminar Quiché ausgebildet worden.’ 2) A
propos marginalisieren: Wir hatten drei indigene Vorsitzende der Synode.” (...)
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69 Der Verfasser konnte nur zwel verifizieren: Moisés Colop, 1979/80 und Feliciano Baquisx,
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Das ist micht marginalisieren. (Eine ganze Reihe Indigenas haben gute Pos:ten
heute.) Und auBerdem: die Gelder konnen auch nicht (von Unbefugten) a.nge::uhrt
werden, weil sie projektgebunden sind. Wenn sie also fiir das Maya-Quiché-
Presbyterium kommen, dann gibt die Synode das Geld an Maya-Quiché. (...) Aber
ich habe Ihnen ja schon anfangs gesagt, daB diese Hilfen nur dazu taugen, uns zu
entzweien. Die United Presbyterian Church solite die ganze Hilfe stoppen. Kein
Pfennig mehr fir Guatemala. Das wiirde unserer Kirche wirklich niitzen, denn
dann wirde jeder selbst anfangen zu arbeiten. i

AuBerdem, hier gibt es eine neue Stromung, die uns viel Schaden z_ugefugt hat
(...), der Papst hat sie propagiert: die Theologie der Befreiung, durch die Program-
me der Theologie der Befreiung, die sogar in den Biros der Synode selbst
vertreten sind. (..) Die haben eine Menge Geld fiir die Indigenas ausgegebq'n.
Dadurch sind die Indigenas so gewachsen, daB sie heute mit allen den Unterstiit-
zungen, die sie bekommen haben, eine eigene indigene Synode aufmachen wollen,
D.h., himer den Indigenas stecken die Ladino-Fiihrer, die die Ge!der'aus den U$A
verwalten. (...) Die wissen nicht, daB die Indigenas wie wir sind. Beim Herrn gll_)t
es weder Juden noch Griechen, das ist das Motto der Synode, Warum wollen sie
die Synode spalten? AuBerdem: Sie sprechen ja alle verschiedene Sprachen, wie
wollen sic sich denn dann in einer Plenarsitzung verstindigen? Aber alle sprechen
spanisch, Sind sie da nicht eher der Synode verbunden, mit alle:n zusz_immen? (..)
Dies ist iibrigens das groBe Problem der presbyterianischen I%rche im Moment,
und nicht nur der presbyterianischen, auch anderen geht es s0.“ )

Der Interviewpartner spitzt die Diskussion um die Projektfinanzierang der
indigenen Projekte auf den Begriff der Theologie der Befreiung zu. Dies erb:ffnet
cine neue Perspektive auf die Problematik: Bislang sah es so aus, als sei der
Synode die Finanzierung von Projekten unlieb, welche die soziale Situation der
Bevolkerung im Auge haben, Es gibt aber Synodenprogramme, wie. etwa das
Programm ftir lindliche Hilfe Agape, das Programm fiir Priventivmedizin Dlac‘:oni_a
oder das neue Fliichtlingsprogramm Geriel, die diese Perspektive mit beriicksichti-
gen.”" Es stellt sich also die folgende Frage:

,F: Wo liegt denn eigentlich der Unterschied zwischen den Programmen der
Indigenas und denen der Synode? . )

A: Wir konnen sagen, daB sie in den technischen und organisatorischen
Hinsichten &hnlich sind. (...) Der Unterschied entsteht dadurch, daB die einen eben
von den Indigenas selbst entworfen und durchgefiibrt werden.“7

Die eigene Projektplanung und -durchfithrung bezieht stark die sikularen
Maya-Gemeinschaften mit ein und setzt damit den Schwerpunkt von Planung und
Durchfithrung weit aullerhalb des direkten Einflusses des Exekutigausschusses dgr
Synode. Das offizielle Zugestindnis eigenstindiger Projektabwicklung an c_he
Presbyterien wiirde die Kontrolle durch die kirchenleitenden Organe deutlich
einschrinken. Man kann insofern auf jeden Fall von einem emanzipatorischen
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Tl Vgl Interview 7. Probleme, die es mit dieser Ausrichtung des Agape Projcktes dennoch
gegeben hat, kdnnen hier nicht mehr eigens diskutiert werden.
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Schritt der indigenen Presbyterien sprechen. Auch vom Ansatz bei der indigenen
Gemeinschaft her ergibt sich ein emanzipatorischer Grundzug. Aber die Vokabel
wlheologie der Befreiung” im Sinne des Kampfbegriffes hieranf angewendet, legt
freilich umter den politischen Bedingungen Guatemalas sehr viel weitergehende
Schiiisse nahe und zeitigt lebensgefahrliche Konsequenzen fiir die so Etikettierten,

Uber die bisher erwihinten Gesichtspunkte hinaus ist zu beriicksichtigen, daB
die Maya-Presbyterien tatsichlich sehr viel mehr Hilfsgelder fiir soziale Projekte
bekomumen als die ladinischen, u.a. kanalisiert durch die Programme der Synode.™
Das liegt aber wohl auch daran, daB die ladinischen Presbyterien, wie sich an
ihren Programmschwerpunkten deutlich erkenmen 1iBt™ nur wenig Projekte
vorlegen. Die United Presbyterian Church (USA) wiirde eine engere Programmzu-
sammenarbeit mit sozialen Programmen fiir die ladinischen Presbyterien jedenfalls
begriiBen.”

Die Fidanzierung wichtiger Projekte durch die Synode hatte sich also fiir die
Mayas als schwierig herausgestellt. Fiir einige Projekte der Maya-Presbyterien war
es moghech, Finanzierung von der Christian Reformed Church, USA, oder interna-
tionalen Hilfsorganisationen zu bekommen, welche die Unterstiitzungen direkt an
die Presbyterien oder Projekte geben. Die United Presbyterian Church (USA}
hingegen kanalisiert ihre Gelder fiir Sozial- und Erziehungsprojekte iiber die
Kirchenleitung, die ihrerseits von der Synode kontrolliert wird. Die Gelder sind
projektgebunden und kénnen nur fiir Projekte gegeben werden, die von der
Synode angenommen wurden.” Die Kontrolle der Synode dariiber, ob ein be-
stimmtes Projekt von einem Presbyterium durchgefithrt werden kann oder nicht, ist
also weiterhin vorhanden. Auf diese Weise kommen die Frustrationen beim
Beantragen von Projekten zustande, die der indigene Interviewpartner geschildert
hat.

Je mehr die ladinische Synode ihre Machtpositionen gegen die Maya-Presbyterien
ausspielt, desto mehr wird es fiir diese notwendig, iiber institutionelle Alternativen
zum Status quo nachzudenken:

»{Die Ladinos in der presbyterianischen Kirche, HS) haben uns ihre Kultur als
die wirkliche Kultur hingestellt, und unsere Kultur haben sie uns vorgefiihrt, als sei
sie keine Kultur, Das ist nur ein Teil der wirtschaftlichen und gesellschaftlichen
Situation des Landes, es ist nur ein Ausdruck. (..) Wir haben uns also alle
zusammengesetzt und sind zu dem Schluf gekommen, daB wir eine Gruppe bilden
sollten, dic alle Presbyterien umschlieBt. Aber diese Gruppe ist weder offiziell
noch 6ffentlich,” denn wir wollen nicht in einen Streit mit der Synode eintreten;

73 Vgl Interview 7.

T4 Vgl Tabelle 8: Programmschwerpunkte und finanzielle Lage nach indigenen und ladinischen
Presbyterien (1982}, am Anfang dieses Abschnitts.

75 Gesprach 2,
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77 Die Synode weil dennoch von der Existenz des Zusammenschlusses; es ist folglich keine

Indiskretion, an dieser Stelle dariiber zu berichten.
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das ist ganz und gar nicht der Geist unserer Sache. Wir wollten uns zusammenset-
zen, damit wir Indigenas einmal allein alle zusammensitzen und Gberlegen kénnen.

F: Wann haben Sie sich zum ersten Mal getroffen?

A: Das war 1985. Einige von uns hatten im Sinn, eine ganz neue Kirche zu
griinden. Aber wir kamen zu dem SchluB, daB das falsch sei. Wir bleiben in der
Kirche und versuchen, von innen her Verdnderungen einzuleiten. Wir haben uns
dann pefragt: Was wollen wir tun? Und wir begannen, unsere wichtigsten Bediirf-
nisse zu benennen. Es war in der Zeit, als die schlimmste politische Gewalt schon
wieder voriiber war, Und eine unserer Fragen an uns selbst war: Was haben wir
als Christen und Indigenas in dieser Zeit der Verfolgung, der Massaker und alldem
eigentlich getan? In einer Zeit, in der Indigenas zu gut 95% Opfer von alldem
gewesen sind. Einige von uns hatten individuell etwas getan, andere sogar auf
Gemeindeebene. Nun, wir zogen den Schlufl aus unserem Gesprich: Das Wenigste,
was wit jetzt tun kénoen, ist, mit den Opfern zusammenzuarbeiten*™ Oder, von
einem anderen Interviewpartner ausgedriickt: ,,Die einzige Hoffrnung, die wir haben
— und das sagen viele Briider meiner Gemeinde auch — ist, zuerst und vor allem
auf Gott zu vertrauen und dann zu arbeiten und unsere Fahigkeiten und Kenntnis-
se zu entwickeln,“”

E. Akitueller Nachtrag: Entwicklungen von 1986 bis 1988%

In den Jahren seit 1985 sind Verinderungen ir der presbyterianischen Kirche in
Guatemala vor allem im Zusammenhang mit den Maya-Preshyterien zu beobachten
und zwar hinsichtlich ihres Wachstums, ihrer Stellung in der Synode, der Entwick-
lung der kirchlichen Arbeit der Presbyterien und der Griindung eines neuen
kirchlichen Zusammenschlusses.

Seit 1985 sind drei neue Maya-Presbyterien entstanden: das alte Kekchi-
Presbyterium war betréichtlich angewachsen und teilte sich deshalb in die Presbyte-
rien Izabal, Playa Grande und Polochic; das Cakchiquel-Presbyterium ist in der
Zwischenzeit formell gegriindet worden. Ein weiteres ethnisches Presbyterium, das
der Kanjobal, ist in Vorbereitung. Die inoffizielle Zusammenarbeit in der Bruder-
schaft der Maya-Presbyterien (Hermandad Maya) konnte ihre Arbeit vor allem im
Bereich der theologischen Ausbildung und der Selbsthilfeprojekte konsolidieren.

78 Interview 20.

79 Interview 20,

80 Dieser Nachtrag wurde noch moglich durch 3 Interviews, die Frau Sabine Weyersberg 1988
freundlicherweise fiir den Autor in Guatemala gefibrt hat. Die folgenden Ausfibrungen
basieren auf den Interviews von Fran Weyersberg mit Rev. Edgardo Garcia, Rev. Mardoqueo
Muiioz und Rev. Vitalino Similox (Interviews 24, 25 und 26). Ein viertes geplantes Interview,
mit Herrn [sadc Ramirez, konnte Frau Weyersherg avs technischen Griinden nicht mehr
durchfghren. Rev. Muitoz legt im Zusammenhang dicses Interviews wert auf die Feststellung,
dabB er selbst keine Funktionen in der Kirchenleitung bekleide und nur als Pastor der Zentralge-
meinde spreche,
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Es kann flr die Zukunft angenommen werden, daB die Maya-Presbyterien ihre
Vertretung in der Kirchenleifung werden ausbauen konnen. Es wird erwartet, daf
fiir die Periode 1988/89 Mayas in den Exekutiv-AusschuB gewdhlt, vielleicht sogar
den Vorsitzenden der Synode stellen werden. Wie sich oben schon gezeigt hat,
liegen die Differenzen in der Synode allerdings tiefer begriindet als in der bloBen
Frage des Reprisentiertseins in den kirchlichen Gremien. Rev. Vitalino Similox,
Mitglied des nmeuen Cakchiquel-Presbyteriums und Leiter des Consejo Cristiano de
Agencias de Desarrollo (CONCAD, Chrisdicher Rat der Entwicklungsgesellschaf-
ten) betont deshalb, daf eine solche Mitarbeit nur dann wirklich der Miihe wert
sei, wenn sie in der Kirche zu einer Verdnderung der Theologie, der Pastoralarbeit
und des Missionsverstindnisses sowie zu einer besonderen Hinwendung der Kirche
zu Engagement fiir die Armen fiihre. Sei dies nicht der Fall, so zigen es die
Maya-Presbyterianer vor, ihre lokale Arbeit voranzutreiben.

In diesen Zusammenhang ist von Bedeutung, daB in der Zwischenzeit das
Gesprich tiber die Schaffung mehrerer Synoden und einer Generalvesammiung
innerhalb der presbyterianischen Kirche von Guatemala vorankommt, Diese
Tatsache geht zu einem groflen Teil, wie Rev. Muiioz betont, auf das Wachstum
der Kirche zuriick, das eine Umstrukturierung notwendig und sinnvoll erscheinen
lasse. Sollte dieser Schritt vollzogen werden, wiirden die Maya-Presbyterien eine
gemeinsame Synode bilden. Auf diese Weise wiirde die inoffizielle kollegiale
Zusammenarbeit in der Hermandad Maya einen offiziellen Status als Synode
erlangen.

Von gréfiter Bedeutung, micht nur fiir die Maya-Presbyterianer, sondern auch fiir
alle guatemaltckischen Christen, die am evangelivmsgemiBen Auftrag der Kirche
am ganzen Menschen in den sozialen und politischen Bedingungen seiner Existenz
mitarbeiten, ist die Griindung der Conferencia de Iglesias Evangélicas de Guate-
mala (CIEDEG, Konferenz Evangelischer Kirchen von Guatemala). Am 4. April
1987 wurde die Griindung der Konferenz beschlossen und seit Ende 1988 wurde
die Arbeit offizicll aufgenommen. Der ZusammenschluB steht in der Tradition des
Christlichen Rates der Entwicklungsgeselischaften (CONCAD). In der CIEDEG
schlossen sich zunidchst Gemeinden zusammen, die bisher iber Hilfsprojekte mit
CONCAD zusammengearbeitet haben. Auf diese Weise sollen die interessierten
Gemeinden ihre Selbsthilfeprojekte, die theologische und praktische Ausbildung
ihrer Mitglieder und ihre Pastoralarbeit besser miteinander koordinieren und
planen kénnen. Die CIEDEG soll dariiber hinaus ein Forum sein fiir Ideen der
evangelischen Christen zur Lésung der sozialen und politischen Probleme des
Landes und fiir die Herausbildung einer authentischen Theologie, die ausgeht von
der spezifischen Situation der Menschen in Guatemala. Dementsprechend wird die
Arbeit der CIEDEG in vier Bereiche gegliedert sein: Beratung der Pastoralarbeit
(asesorfa pastoral), eigenverantwortliche theologische Ausbildung (autoformacién
teolégica), Selbsthilfeprojekte — hier fungiert der CONCAD als Abteilung der
CIEDEG — und allgemeine Ausbildung und Férderung von kirchlichen Mitarbei-
tern (promocién humana y capacitacibn de personal). Mitglieder der Konferenz
sind lokale Gemeinden, nicht die Kirchen als Korperschaften. 1988 gehorten diese
Gemeinden sechs verschiedenen protestantischen, auch pfingstlichen Denominatio-
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nen an.®! Bine starke Mehrheit indigener Gemeinden in der Konferenz ist deutlich,
ohne dafl aber dadurch ladinische Mitarbeit erschwert wiirde. Das Hauptziel, sich
mehr dem Dienst an den Armsten zu widmen, schiieBt indigene und ladinische
Mitglieder der Konferenz auf dem gemeinsamen Weg des christlichen Zeugnisses
unter den spezifischen Bedingungen Guatemalas zusammen.

In den neueren Entwicklungen konnte ¢ine drohende Spaltung der presbyteria-
nischen Kirche abgewendet und in einer beginnenden Diskussion um die Umstruk-
turierung der Kirche zu einer konstruktiven Kraft verwandelt werden. Die Maya-
Presbyterien legten dabei — und tun dies auch weiterhin.— einen groflen Wert
auf die Einheit der preshyterianischen Kirche. Sie konnten ihre theologische und
praktische Arbeit konsolidieren und stérker in den Dienst am Menschen stellen.
Die Griindung eciner iibergreifenden Kirchenkonferenz 188t die Hoffnung konkret
werden auf ein Zeugnis der Einheit der Kirche in einer Existenz als Kirche fiir
andere. Man darf nicht vergessen; Die Mehrheit der protestantischen Kirchen in
Guatemala geht auf dem eingeschlagenen Weg (noch) nicht mit. Doch mit der
Arbeit der Gemeinden der CIEDEG werden wichtige Schritte getan auf dem Weg
zu ciner Gestaltwerdung des Evangelinms in den Leiden, Kdmpfen und Freuden
des guatemaltekischen Volkes vermittelt durch das Zeugnis von protestantischen
Christen.

81 Es sind dies Gemeinden aus den folgenden Kirchen: lglesia Evangélica Presbiteriana Nacional
de Guatemala, Iglesia Evangélica Nacional Metodista Primiliva, Iglesia de Dios del Evangelio
Completo (Church of God, Cleveland, TN), Iglesia Evangélica Menonita de Guatemala, Iglesia
del Nazareno und die Confraternidad de Iglesias Evangélicas de Aguacatéin.
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SCHLUSS

IV. Religionssoziologische und theotogische’
SchluBaberlegungen

A. Die Nachfrage nach religiosem Sinn und das Angebot des zentralameri-
kanischen Protestantismus

Bevor im” zweiten Hauptteil der vorliegenden Untersuchung eine Kirche des
historisghen Protestantismus exemplarisch dargestellt wurde, hat im ersten Haupt-
teil dine interpretative Soziographie die gesellschaftlichen Hintergriinde des
Wachstums aufgezeigt. Dem genannten Kapitel lag die Annahme eines spezifischen
Zusammenhanges von gesellschaftlichem und religidsem Wandel zugrunde. Dies
soll im folgenden — vor allem im Blick auf die subjektive Vermittlung der
gesellschaftlichen Situation — etwas genauer umrissen werden.!

Um der Frage nach den Hintergriinden fiir das Wachstum des Protestantismus
in Zentralamerika nachzugehen, werden die folgenden Ausfilhrungen die wechsel-
seitige Beeinflussung von gesellschaftlichen und symbolischen Strukturen vorausset-
zen; mit anderen Worten: das Verhéltnis zwischen einer gesellschaftlichen ,Praxis®
und einem ihr entsprechenden ,,Habitus” {(also auch einer symbolischen ,,Struktur*)
welche es dem Subjekt erlauben, sich in der Welt 2u orientieren? Bei einer
Verénderung der gesellschaftlichen Lage werden folglich neue religiése Interpreta-
mente auftreten, d.h. neue religitse ,,Angebote” auf eine nen strukturierte symboli-
sche ,Nachfrage®. Die folgenden Uberlegungen werden versuchen, die neuen
religidsen Angebote in Zentralamerika — wie sie in der Typologie dargestellt
wurden —  mit spezifischen Wandlungen der gesellschaftlichen Bedingungen in
Beziehung zu setzen und sich iiber einen makrosoziologischen Zugang den subjekti-
ven Voraussetzungen fiir die Ubernahme der neuen religiosen Alternative anzuni-

1  Wie schon in der Binleitung deutlich gemacht soll es in den Folgenden theologischen Uberlegun-
gen nicht darum gehen, die analysierte Praxis und Theologic dem theologischen Kriterium des
Verfassers zu unterwerfen. Vielmehr versucht der Verfasser, an den Diskussionsstand in der
Presbyterianischen Kirche in Guatemala anzukniipfen und aus deren theologischer Tradition
Elemente zur Ausemandersetzung mit der Situation herauszuarbeiten. Die theologischen
Uberlegungen sollen in Guatemala rezipierbar blclben und — 80 ist zu winschen — die
Diskussion einen Schritt nach vorn bringen,

1 Hier kann freilich nur wenig gesagt werden, Fine struktur-funktionalistische Studie dber den
Zusammenhang von Gesellschaft und Religion ist in Vorbereitung.

2 Zu den Begriffen der Praxis und des Habitus vgl. Bourdieu: 1979, 139 ff. und Buurdlcu 1974a,

125 fi. Zur Frage der Subjektivitit in diesem Zusammenhang vgl. Bourdiew: 1974, 7 ff, vor

allem 18 ff.
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hern. Dies geschieht hier nur insoweit als aus den Beobachtungen der Soziographie
spezifische Formen von Anomie und religidser Nachfrage abgeleitet und mit
verschiedenen religifsen Angeboten verkniipft werden,

Die gesellschaftlichen Verhiltnisse in den Gebieten und gesellschaftlichen
Sektoren mit dem stirksten Wachstum des neuen religidsen Angebots sind gerade-
zu klassische Bedingungen fiir die Entstehung neuer religioser Bewegungen. Legt
man den programmatischen Aufsatz von A.F.C. Wallace zur Entstehung von
+Revitalisationsbewegungen® der Analyse zugrunde, so kann man annehmen, daB
die geschilderten Verhdltnisse einen groBen Teil der betroffenen Individuen in eine
Situation der ,Kulturverzerrung” gebracht haben. Wallace unierscheidet in der
Entstehung von religitsen Bewegungen fiinf Stadien, von denen hier nur die drei
ersten von Bedeutung sind: Im festen Stadium sind Praxis und symbolisches System
intakt und konnen graduelle Verinderungen verarbeiten! In der Periode zuneh-
menden Drucks be%innen sich die Lebensbedingungen — w.U. konfliktiv und
rasch — zu wandeln,” sodaB die gewohnten symbolischen Systeme die ,,Welt™ nicht
mehr zu erkliren in der Lage sind. Die folgende Periode der ,Kulturverzerrung"
(Wallace) verstiirkt den ProzeB der Desintegration von Erfahrung und Deutung der
Welt. Das Individuum reagiert nun, je npach Stirke des Druckes und gemél
verschiedener sozialer und psychischer Variablen, auf unterschiedliche Weise: von
der Verstiirkung des alten symbolischen Systems iiber adaptive Verdnderungen von
Komponenten bis hin zur psychodynamischen Regression.’ Symbolisches System
und Praxis sind in diesem Stadium weitgehend desintegriert.” Das Individuum ist in

3 Wallace: 1964. Dieser Begrill ist nicht ganz unproblematisch. Bei Wallace: 1964, S. 409 £,
bezeichnet er eine ganze Reihe von Bewepungen, deren cinzige Gemeinsamkeit darin besteht,
bestimmten Gruppen und Individuen unter besonderem ,Druck” der Verhilinisse das berleben
Zu garanticren; hierbei ist unwesentlich, ob dies durch Ruckbezug auf alte kulturelle Traditionen
(,»Wicderbelebungs-Bewegungen) oder durch Einfohrung vollstindig neuer symbolischer
Systeme geschieht. Ein weit verbreiteter Gebrauch des Begriffs, wic er sich auch im Lexikon
zur Soziologie (Rammstedt: 1973) findet, schrinkt den Begriff aufl dic Bedevtung dessen ein,
was Wallace ,,Wiederbelebungs-Bewegung” ncont, Diese Definition ist for dic vorliegenden
Uberlegungen auf jeden Fall zu eng, Aber auch die Definition von Wallace selbst (vgl. Wallace:
1964, 8. 406) scheint nicht geeignet, da sie besonderen Wert auf dic bewupfte Neugestaltung
einer Kultur legl. Der Begrilf wird also nicht weiter verwendet. Dennoch ist die Strukturicrung
des Entstehungsprozesses bei Wallace eine wichtige Hilfe und iiberdies anwendbar, ohne daB sie
zu weitergehenden inhaltlichen Festlegungen hinsichtlich des Selbstbewubiseins einer sozialen
Bewegung oder des von ihr eingefibrien symbolischen Systems ndtigte.

4 Bs existieren kulturell ancrkannte Techniken zur Bedirfnisbefriedigung..”, Wallace: 1964, S.
411,

5 Vgl Wallace: 1964, S. 412.

6 Die ,regressive Antwort zeigt sich empirisch in zunchmenden Fillen von Alkoholismus,
extremer Passivitit und Indolenz, Entwicklong von hochst ambivaleaten Abhangigkeitsbezichun-
gen, Gewaltakten in der Gruppe, MiBachtung von Verwandtschaft und sexuellen Sitten,
Unverantwortlichkeit bei ffentlichen’ Amtern, Stadien der Depression und Selbstvorwirfe, und
wahrscheintich eine ganze Reihe (siel) psycho-somatischer und neurotischer Stérungen.” Wallace:
1964, S. 413,

7  ,In dieser Phasc ist dic Kultur innerlich verzerrt; die Elemente stehen nicht in harmonischer
Bezichung zueinander, sondern widersprechen und storen sich . gegenseitig* Wallace: 1964, S.
413,
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einen Zustand der Anomie® eingetreten, von dem her sich eine spezifische
Nachfrage nach neuen Modellen der Welterkldrung formuliert. Nun setzt die Phase
der Umorientierung ein mit der Formulierung oder Ubernahme eines neuen
symbolischen Systems (oder auch der Neuformulierung eines alten im Falle der
authentischen ,Wiederbelebung®), durch welches das Individuum die Welt wieder
verstehen und seine eigene Stellung in ihr wieder zu lokalisieren lernt.

Der Druck auf die Individuen und Gruppen in Zentralamerika wird von den
oben beschriebenen gesellschaftlichen Faktoren erzeugt. Man kann nun annehmen,
daB die von diesen Faktoren erzeugten Ausprigungen von Anomie ihren Bedin-
gungsfaktoren auf eine spezifische Weise entsprechen. Aus einer solchen spezifisch
strukturierten anomischen Lage, so kann man weiter folgern, entwickelt sich eine
ebenso spezifische Nachfrage nach Brklirung und Interpretation des Lebens in
dieser Situation. In Zentralamerika richtet sich diese Nachfrage vor allem an die
Religion.

Im folgenden soll zwischen verschiedenen Formen der Anomie entsprechend
ihrer Enfstehungsbedingungen unterschieden werden.

1 Anomie in den beherrschien gesellschaftlichen Schichten

Die Bedingungsfaktoren der materiell-antagonistischen Anomie sind oben in den
Prozessen wirtschaftlicher und physischer Bedrohung beschricben worden. Beim
Andringen wirtschaftlicher Transformationen auf die traditionelle Okonomie und
Lebensweise, ist die betroffene Bevolkerung den Transformationen in der Form
ausgesetzt, daB die gewohnte Lebensweise der Menschen immer schwieriger und
schlieBlich unméglich wird. Die Zwischenstellung der Semiintegrierten zwischen
zwei gesellschaftlichen Existenzweisen verbictet inen eine Festigung ihrer 6kono-
mischen Existenzgrundlage und 148t den Individuen ihre gesellschaftliche Randstéin-
digkeit ins BewuBtsein treten. Die hierin latente Erfahrung der Bedrohung wird
spitestens in der Verschiirfung der wirtschaftlichen Probleme {durch Preiserhhun-
gen, Arbeitslosigkeit, weitere Parzellierung der Minifundien usw.) manifest.

Die physische Gewalt vermittelt eine sehr &hnliche Erfahrung, vor allem in

8 Der von Durkheim durch seine Untersuchung dber den Selbstmord i der soziologischen
Diskussion verbreitete Begriff der Anomie kann an dieser Stelle nicht im einzelnen diskutiert
werden, und die Ethymologie des Begriffs — ,Gesetzlosighkeit®, besser vielleicht Normlosig-
keit”, welche durch eine ,Storung der kollektiven Ordnung® (Durkheim: 1973, 8. 78) entsteht —
mag voterst ausreichen. Dennoch méchte der Verfasser eine weitere Bemerkung zum Verstand-
nis des Begriffs machen: Die folgenden Uberlegungen basieren nicht auf der Auffassung, daB
dic Gesellschalt ein festes und gitltiges Normengefige stelle, aus welchem dann die Individuen
durch , deviantes* Verhalten ausbrechen und es in Frage stellen. In Zentralamerika — und nicht
nur dort — handelt es sich beim Problem der Anomie nicht in erster Linie um kranke
(deviante) Individuen; ¢s handeft sich vor allem um kranke Gesellschaften, in denen ,.ein
pewisser Grad an schlechtem psychischem Befinden und cine gewisse Josis’ psyr.hmtnschcr
Symptome die hochste erreichbare Form geistiger Gesundkheit und Wohlbefindens” sind (Jervis,
Giovanni: Manual Critico de Psquiotrfa. Barcelons, Ansgrama, 1979, S. 152, zitiert nach
Martio-Bar6: 1984, S. 510).
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hern. Dies geschieht hier nur insoweit als aus den Beobachtungen der Soziographie
spezifische Formen von Anomie und religidser Nachfrage abgeleitet und mit
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Die gesellschaftlichen Verhiltnisse in den Gebieten und gesellschaftlichen
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die geschilderten Verhdltnisse einen groBen Teil der betroffenen Individuen in eine
Situation der ,Kulturverzerrung” gebracht haben. Wallace unierscheidet in der
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intakt und konnen graduelle Verinderungen verarbeiten! In der Periode zuneh-
menden Drucks be%innen sich die Lebensbedingungen — w.U. konfliktiv und
rasch — zu wandeln,” sodaB die gewohnten symbolischen Systeme die ,,Welt™ nicht
mehr zu erkliren in der Lage sind. Die folgende Periode der ,Kulturverzerrung"
(Wallace) verstiirkt den ProzeB der Desintegration von Erfahrung und Deutung der
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verschiedener sozialer und psychischer Variablen, auf unterschiedliche Weise: von
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bezeichnet er eine ganze Reihe von Bewepungen, deren cinzige Gemeinsamkeit darin besteht,
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1964, 8. 406) scheint nicht geeignet, da sie besonderen Wert auf dic bewupfte Neugestaltung
einer Kultur legl. Der Begrilf wird also nicht weiter verwendet. Dennoch ist die Strukturicrung
des Entstehungsprozesses bei Wallace eine wichtige Hilfe und iiberdies anwendbar, ohne daB sie
zu weitergehenden inhaltlichen Festlegungen hinsichtlich des Selbstbewubiseins einer sozialen
Bewegung oder des von ihr eingefibrien symbolischen Systems ndtigte.
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authentischen ,Wiederbelebung®), durch welches das Individuum die Welt wieder
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schlieBlich unméglich wird. Die Zwischenstellung der Semiintegrierten zwischen
zwei gesellschaftlichen Existenzweisen verbictet inen eine Festigung ihrer 6kono-
mischen Existenzgrundlage und 148t den Individuen ihre gesellschaftliche Randstéin-
digkeit ins BewuBtsein treten. Die hierin latente Erfahrung der Bedrohung wird
spitestens in der Verschiirfung der wirtschaftlichen Probleme {durch Preiserhhun-
gen, Arbeitslosigkeit, weitere Parzellierung der Minifundien usw.) manifest.

Die physische Gewalt vermittelt eine sehr &hnliche Erfahrung, vor allem in

8 Der von Durkheim durch seine Untersuchung dber den Selbstmord i der soziologischen
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ihrer Form des Terrors. Dieser wirkt auf eine diffusere Weise als die offene
Aggression etwa eines militirischen Angriffs. Auf diese Weise dréngt der Terror
Opfer und Adressaten sehr viel mehr in die Lage von Ausgehet:erte?,.deneu "em
miichtiger, weil nicht greifbarer, Gegner gegeniibersteht. Diese lefu51!:ét verstirkt
die Bedrohungserfahrung — im Feld der physischen Gewalt genauso wie bei struk-
tureller oder symbolischer Gewalt — auf zweierlei Weise: Erstens steigert sie die
primire Reaktion auf die Bedrohung von einer konkreten Furcht (z.B. ,vor .den
Soldaten® oder ,davor, daB dic Regierung dic Fahrpreise erhoht”) zu einer
unbestimmten Angst, die sich wiederum zu einer ,.existentiellen Angst‘_ ausweiten
kann. Diese Entwicklung wird vorangetrieben durch besonders heftig erlittene
Gewalt, welche ein Gefiihl der Irrealitit des Brfahrenen hervorruft.’® Zweitens
verhindert die Diffusitit der Bedrohung eine klare und aktive Reaktion ectwa
durch Solidarisierung und Handlung. Indem die BewuBtwerdung iiber lfonkr.ete
Hintergriinde der Gewalt verhindert wird, wird auch die Kontrolle der ,existentiel-
len Angst” verhindert — und umgekehrt."" Der Diffusitit der Bedrohulgg und ihren
Folgen ist nur durch das Benennen des Aggressors beizukommen. [n dxese_m
Sinne erlaubt ein Blick auf die Situation des Industrieproletariats eine Dxff_erenzle-
rung: Durch die klare Abgrenzung der Klassenverhiltnisse in der Relation von
Kapital und Arbeit im Betrieb, unterstilizt von gewerkschaftlicher BCWIIIBISCIDSE‘JII-
dung, wird die Diffusitit der &konomischen Bedrohung reduzie!-t', lgm_p al.chve
politische Reaktion auf den nun konkreten Widersacher wird moglich.”™ Almhcl}cs
geschieht in den christlichen Basisgemeinden. Wenn andererseits fiir wgtsghafthch
Semiintegriette, Adressaten von Terror usw. die gesellschafilichen Verhéltn{ssev und
ihre Interpretationen verschwimmen, ist keine Benennung des Aggressors moglich.

Die Amtagonismen der verschiedenen geselischaftlichen Praxisformen refle-ktieren
sich im Widerstreit verschiedener symbolischer Systeme, wie zB. versclu.edener
religiés, ethnisch oder politisch abgeleiteter Statussysteme und Wertzuweisungen
sowie verschiedener Religionen selbst, In diesem Rahmen entsteh.t symbolisch-
antagonistische Anomie. Auch hier kann Semiintegration eine wichtige Rolle bgl
der BEntstehung anomischer Lagen spielen, so wie das etwa bei indlgenel} Zwi-
schenschichten oder (Semi-) Protetarisierten der Fall sein kann. Hier erscheint der
Antagonismus als Rivalitdt verschiedener religidser und/oder sikularer S_yn-lbolsx-
steme. Der Streit zwischen den Systemen wird hier mit aller Wahrscheinlichkeit
zugunsten desjenigen Systems entschieden, welches den Antagonismus selbst zu

9  Koop: 1987, S. 20.

10 Ein betroffener Zivilist aus El Salvador berichtet iiber die Erfahrung von physischer Gewall,
daB er und andere Betroffene das GefOhl gehabt hitten, daB ,das, was uns passierte, nicht
wirklich war; das war cinfach nicht wahr Vgl Campos/Avila: 1985, . 13.

11 In diesem Sinne spielt die Aufklirung dber Hintergrinde der Regieru.u,g&_entscheidunge‘n_ l_.l.nd der
Kriegsvorginge in Nicaragua einc besonders wichtige Rolle angesichts der militdrischen
Agression, Vgl Koop: 1987, 8. 22.

12 Man kannt diesen Effekt aus ,,Rumpelstilachen. .

13 In diesen Kontext gehdrt die Beobachtung cines Konkurrenzverhltnisscs von Plingstkirchen und
kommunistischen Organisationen in der chilenischen Arbeiterklasse. Vgl Lalive: 1969, 8. 35.
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erkliren in der Lage ist. Das iiberlegene symbolische System wird also plausibel
machen, warum es mit dem unterlegenen im Streite liegen muB; und dies ist am
einfachsten, wenn es selbst dualistisch strukturiert ist.

Eine wichtige Funktion in der Erzeugung der symbolisch antagonistischen
Anomie haben rassistisch und klassistisch durchsetzte Werbung, politische Propa-
ganda usw., die den Beherrschten ein Unterlegenheitsgefithl vermitteln und damit
die Gefithle der Bedrohung, des Opfer-Seins und der Vergeblichkeit des Tuns
verstirken, Religidse Propaganda hat oft dieselbe Funktion: Ven Filmen unterstiitz-
te, scharfe Konversionspredigt mit Schwerpunkt auf drohender Verdammnis
vorstarkt das Erleben der gesellschaftlichen Antagonismen und schwiicht die
Position der ZuhSrer immer weiter; dies solange bis sich das neue religitse
Angebot schlieBlich selbst als Ausweg aus der Krise anbietet (und die Lésung der
zugrundeliegenden Probleme z.B. fiir eine Zukunft jenseits der Geschichte ver-
heifit). 4

Eine Besonderheit der symbolisch-antagonistischen Anomie besteht darin, daB
sich mit der Verschirfung der anomischen Lage die Bedrohungsverhiltnisse
umkehren konnen: In der Periode des zunehmenden Drucks erscheint das neue
symbolische System noch als eine Bedrohung des gewohnten und akzeptierten alten
Systems; in der Phase der Kulturverzerrung (vor allem bei zunehmenden sozialen
Antagonismen) aber wandelt sich die Perspektive dahingehend, daB das alte sym-
bolische System als verantwortlich fiir anomischen Druck angesehen wird."* Diese
Tatsache fiihrt dazu, daB dic Betroffenen den Eindruck bekommen, die Losung
ihrer Probleme lige in der Ubernahme des newen symbolischen Systems, in der
Umwandlung jhres Denkens und ibrer religitsen Formen. Auf diese Weise
funktioniert die symbolisch-antagonistische Anomie nicht nur im Kontext eines
kulturell entwurzelnden Aufstiegs (indigene Zwischenschicht) sondern auch als
interpretierendes Begleitphiinomen der materiell-antagonistischen Anomie,

Die privative Anomie ist ein zusitzlicher Aspekt des Syndroms der Anomie. Der
Begriff bezeichnet den Verlust von Qrientierung und Sicherheit. Bs lassen sich
verschiedene Entstehungsbedingungen unterscheiden: Bei Fliichtlingen und Migran-
ten ist die privative Anomic besonders deutlich und entsteht durch die lokale
Mobilitdt. Am Ort ihrer Neuansiedlung oder Internierung leiden Migranten wie
Fliichtlinge unter dem Verlust ihrer urspriinglichen Lebenszusammenhiinge und
damit an einem Mangel an Orientierung und Sicherheit in der neuen Umgebung.'®
Eine zweite Variante der privativen Anomie ist der Verlust eines symbolisch-
politischen ,,Ortes®, bzw. das aktuelle BewuBtsein davon, nie eine politische
Position gehabt zu haben, nun aber angesichts gesellschaftlicher Polarisierung eine
Position beziehen zu miissen. In einem solchen Fall wird die bisherige politische
Nicht-Position als Ursache zunehmender Unsicherheit bewuBt. Sodann entsteht
Orientierungslosigkeit dadurch, daB keine Position in Sicht ist, bei der eine Partei-

14  Dies ist etwa dann der Fall, wenn indigenc Konvertiten ihre cigenen kulturcllen Traditionen
radikal ablehnen. Vgl. Katolle-Schafer: 1987, S. 91 I.

15  Zur spezifischen Symptomatik vgl. Campos/Avila; 1985, S. 10 und 14, sowie Martin-Baré: 1984,
S. 506.
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ihrer Form des Terrors. Dieser wirkt auf eine diffusere Weise als die offene
Aggression etwa eines militirischen Angriffs. Auf diese Weise dréngt der Terror
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nahme nicht mit neuen Gefahren verbunden wiire, d.h, nicht direkt in die
Bedingungen der antagonistischen Anomie hineinfithren wiirde. Diese Situation ruft

eine tiefe Unsicherheit und ein Gefiihl von Ausweglosigkeit hervor. Hiervon sind

besonders Bauern in umkdmpften Gebieten'® und die stidtische Mittelschicht
betroffen.” In der Mittelschicht kommt die Prekarietit ihrer gesellschaftlichen
Paosition bei einer Zunahme der Polarisierung in der Gesellschaft vielleicht am
ehesten in der Aquidistanz zum Ausdruck, die Angehtrige der Mittelschicht den
Konfliktparteien gegeniiber zu bewahren suchen.'® Die Mittelschicht sieht sich nicht
direkt verwickelt in die Konfrontation und Polarisation und mdchte sie umgehen
bzw. ihr ausweichen.'” Sic optiert deshalb tendentiell eher fiir politische als fiir
militdrische Konfliktlésungen.

In beiden Varianten der privativen Anomie haben die gesellschaftliche und die
symbolische Grundlage des Lebens ihre Festigkeit verloren. Sie selbst und ihre
Begriindungszusammenhinge werden fraglich. Bei beiden Varianten ist somit eine
starke Nachfrage pach Sicherheit und Vertrauen wahrscheinlich. In der zweiten
Variante wird dies noch dahingehend zu differenzieren sein, daB sich die Nachfra-
ge auf eine Position auBlerhalb der Pole des geselischaftlichen - Antagonismus
richtet, auf einen ,dritten Ort“ also. In der ersten Variante spielen die Faktoren
des Heimweh und der Gewohnheit eine wichtige Rolle; d.h. daB sich Individuen
und/oder soziale Gruppen an einem gewohnten, aber fiir sie vergangenen Sozialge-
fiige orientieren. Dies kann der Grund fiir starke Gruppensolidaritit und eine
politisch aktive Aufarbeitung der Situation der Unsicherheit werden. In der
zweiten Variante kommt es hingegen darauf an, einem Ort zu beziehen, der das
individuelle Uberieben im Schatten der Konflikte verspricht.

In der Unterschicht und der unteren Mittelschicht erzeugt also die anomische
Lage die Nachfrage nach Deutung der gesellschaftlichen Antagonismen und der
eigenen Lage als Opfer der Konflikte sowie die Nachfrage nach Sicherheit in
unsicheren Lebensbedingungen. Im Blick auf die Mittelschicht muB die Nachfrage
nach Sicherheit noch differenziert werden: Fiir die traditionelle Mittelschicht
bedeutet Sicherheit die Stabilitit und Unanfechtbarkeit des BErreichten; folglich
wird die religidse Nachfrage sich auf Reprisentanzen der Unwandelbarkeit richten.
Bei der modernisierenden Fraktion der Mittelschicht wird die Nachfrage nach
Sicherheit vermutlich eher mit dem Verlangen nach einer Garantie der Fortfiih-
rung des sozialen Aufstiegs verbunden sein, mit religidsen Reprisentanzen des
Machtzuwachses und interessengebundenen Wandels also.

i6 Dies wird auch durch Studien des Psychologen Napeleon Campos v.a. dber die Kriegsgebicte in
El Salvador pahegelegt; mindliche Information von Campos (Mai 1985). Vel. auch die
Vermutungen bei Martin-Baré: 1983a, S. 141, daB Kieinbauern in Konflikigebieten z.T. ahnlich
evasive Haltungen cinnchmen wie die Mittelschicht. ‘

17 Vgl Martin-Bar6; 1983, §. 141; Samayoa: 1987, 8. 222, Signifikant fir dicses Erlebenr ist auch
ein Fall aus dem algerischen Befreiungskrieg, bei Frantz Fanon: 1981, §, 229 ff., der ,Fall Nr.
24,

18 Vgl hierzu Martin-Baré: 19833, S. 134 f. Die von Martin-Baré befregten Angehérigen der
Mittelschicht beurtcilen Militir und Guerilla in El Salvador gleichermaBen schlecht,

19 Vgl Martin-Baré: 1983a, 8. 136 und 141.
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2. Anomie in den herrschenden gesellschaftlichen Schichten und der neuen
Mittelschicht

Hier sind antagonistische Anomie und Legitimationsdefizit — als eine besondere
Ausprégung privativer Anomie — voneinander zu unterscheiden.

Antagonistische Anomie bei den Herrschenden™ entsteht aus dem ,groien Unge-
horsam des Volkes“ (Torres Rivas). Dieser macht ihnen die Gefdhrdung ihrer
Klassenstellung bewuBt, Die Legitimititskrise verschéirft sich zur reaten Machtkrise
und wird von den Herrschenden auch als eine solche wahrgenommen®' Zu An-
fang, so Ignacio Martin-Bard,” lést die Lage unter den Herrschenden eine ,,grofle
Angst“ und Verwirrung aus, die aber bald in eine ,aggressive Negation der
Wirklichkeit” umgeschliigt. Letztere #HuBert sich nach Martin-Baré in einem
pgewaltsamen Aktivismus® oder in einer ,grenzenlosen GenuBsucht”. Die In-
fragestellung der Klassenposition wird mit zunehmender gesellschaftlicher Polari-
sierungs'und zunehmender Macht der Guerilla als Bedrohung erlebt, die erklirt
und beseitigt werden muB. Die ,aggressive Negation der Wirklichkeit® — im
tagespolitischen Klartext: Ablehnung struktureller Verinderungen und gewaltsame,
teils terroristische Konflikistrategic — verschirft dabei die Antagonismen weiter.
Die Bourgeoisic mufl nun ihre aktive und entscheidende Position in den gesell-
schaftlichen Auseinandersetzungen objektiv gesellschaftlich absichern; und sie mud
sich selbst ihrer Position riickversichern, um so die subjektive Bedrohung durch das
Gefiihl der Ohnmacht gegentliber der Entwicklung der gesellschaftlichen Konflikte
konstruktiv zu liberwinden.

Die neue Mittelschicht ist, wie schon gesagt, aufgrund ihrer geselischaftlichen
Zwischenstellung nur bedingt als Konfiiktpartei in die gesellschaftlichen Antagonis-
men eingebunden. Dennoch nehmen die Konflikte erheblichen Einfluf auch auf
ihr Dasein und verlangen nach Interpretation. Es ist davon auszugehen, dafl die
neue Mittelschicht sich den Interpretationsmodellen der modernisierenden Fraktion
der Bourgeoisie anschliefit.

In diesem Zusammenhang bekommt das Legitimationsdefizit eine eigene Dynamik,
denn die Legitimation der Klassenstellung ist fiir die Herrschenden eine zweite,
komplementire Komponente in der [Jberwindung der Phase der Verunsicherung.
Der bewaffnete Konflikt selbst ist ein Ausdruck der Ilegitimitit der Herrschaft im
Urteil der Beherrschten. Aus dem Herrschaftsverhilinis selbst LiBt sich folglich
keine Legitimitit mehr ableiten; der Legitimationsgrund muB dem Herrschaftsver-

20 Hier ist vor allem von der modernisierenden Fraktion der zentralamerikanischen Oberschicht die
Rede, weniger von Angehdrigen der alten Agraroligarchie, welche meist tradittonell katholisch
sind.

21 Die scharfen Reaktionen in den zentralamerikanischen Bourgeoisien auf den Sturz Somozas in
Nicaragua machen dies deutlich.

22 Martin-Bard: 1984, S. 509.
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hiltnis deshalb extern sein: die Bedrohung der eigenen Klassenstellung mufl von
auferhalb der Relation Herrscher-Beherrschte erkldrt werden. Dies ist einer der
Griinde, waram Ausgrenzungsideclogien mit dem Blick auf einen &uBleren Feind
nach dem Modell der National Security Doctrine (oder auch mit rassistischen
Komponenten) eine besondere Rolle in den Konflikten in Zentralamerika erlangt
haben® Bin wichtiger Gesichispunkt in diesem Zusammenhang ist allerdu_lg',s die
Konsensfihigkeit der genannten Ideologien: Angesichts der stark po_lans_leru?_n
gesellschaftlichen Gegensitze sind Ausgrenzungsideologien (so notwendig sie fiir
die Herrschenden erscheinen mégen) keineswegs das beste Mittel, um einen
~hegemonialen® (Gramsci) Konsens zu erzeugen; die herkéminlichen Ausgrenz_ungs-
ideologien blicben deshalb immer auf ein hohes MaB an begleitender physxsf:her
Gewalt angewiesen. Es mu$ also im Interesse der Herrschenden liegen, gezielte
Ausgrenzong und Reduktion des Protestpotentials gleichzeitig zu erreichen, ohne
breit gestreute physische Gewalt anzuwenden. . .

Die Frage der Legitimation ihrer gesellschaftlichen Position angesichts des
Aufstandes der Unterdriickten stellt sich fiir die Zwischenschichten ebenfalls: in
der alten Mittelschicht als Legitimation des Erreichten und in der neuen als
Legitimation des Erstrebten und des Strebens. Beide Fraktionen der Mittelschicht
befinden sich auch in dieser Hinsicht in einer besonderen Zwischenstellung:
Rinerseits ist ihre gesellschaftliche Position von den Beherrschten in Frage gestell.t;
andererseits konnen sie (indem sie sich zur Stimme der Beherrschten machen dl_e
Legitimitéit der gesellschaftlichen Position der Herrschenden in Frage stellen™ Die
Position der oberen Zwischenschicht kann sich somit als eine allseits kritische utnd
dennoch kooperative Position der Mitte priisentieren und damit gese!lschaf'thch
legitimieren. Bei zunehmender gesellschafilicher Polarisierung wird es allerdmgs,
wie schon gesagt, immer schwieriger, diese Zwischenstellung beizubehalten. H%er
schliefen sich die Angehorigen der Mittelschicht einem der beiden Pole an. Dies
geschieht vor allem dadurch, daB sie die spezifischen Feindbilder iibernehmen.”
Damit aber wird auch fiir die Mittelschicht der symbolische Dualismus zur
Bedingung der Legitimation ihrer geselischaftiichen Stellung.

Im Mittelpunkt der symbolischen Nachfrage der Herrschenden und der
aufsteigenden Mittelschicht steht also zunéichst die Erklarung der gesellschaftlichen
Antagonismen unter Beriicksichtigung der spezifischen eigenen Lage. Darﬂber.
hinaus richtet sich das Interesse auf die Festigung der eigenen Klassenstellung bei
klarer Ausgrenzung und Disqualifikation der Gegner im Zusammenspiel eines
ibergreifenden Systems zur Legitimation der Herrschaft, welches sich auch die
Beherrschten aneignen, Bei der aufsteigenden Mittelschicht ereignet sich die
Legitimation der eigenen Position in der Parteinahme fiir oder gegen dieses Legiti-
mationsmodell (ggf. bei gleichzeitiger Ausschan nach einem dritten Weg).

23 Zu dieser Entwicklung in Guatemala Vgl Boris/Hiedl/Sieglin: 1983, 8. 106 L.

24 Letrteres wirde die eigene Position gegeniiber den beherrschten gescllschaftlichen Schichten
tendentiell legitimieren. Aber zugleich gerit durch diese Parteinahme die objektive Zwischenstel-
lung im gesellschaftlichen Konflikt in Gefshr und ein Ende des ,Vermeidungsverhaltens”
{Samayoa; 1987, S. 222) wire damit in Sicht.

25 Vgl Samayoa: 1987, 8. 222, '

3. Die religiosen Aniworten

Die pfingstlichen und charismatischen etablierten Gruppierungen (Typ C und D)*
sind die beiden Typen des zentralamerikanischen Protestantismus mit dem stéirk-
sten Wachstum und der wirkungsvolisten gesellschaftlichen Prisenz. Von geringerer
Bedentung sind evangelikale etablierte Gruppierungen und pfingstliche Gruppierun-
gen (soziologisch: ,Sekten). Die religids-symbolischen Antworten auf die zentral-
amerikanische Krise und die entsprechende Praxis der verschiedenen Typen
unterscheiden sich signifikant voneinander, entsprechend der sozialen Stellung ihrer
Mitglieder. Dennoch haben alle Typen eines gemein: Sie erkliren die gesellschaft-
lichen Antagonmismen durch religitse Dualismen. AuBlerdem haben alle symboli-
schen Systeme Verfahrensweisen, den jeweiligen Gegner in den gesellschaftlichen
Antagonismen auf eine je spezifische Weise in ihrem religiosen System symbolisch
zu représefitieren, Dabei unterscheidet sich freilich der Stellenwert der Dualismen
und d.ij’ Bedeutung der Gegner in den religiés-symbolischen Systemen,

Die evangelikale etablierte religivse Gruppierung (Typ BY’ versammelt vor allem
Mitglieder der unteren Mittelschicht in ihren Reihen. Dem in diesem gesellschaftli-
chen Segment bestimmenden Gefiiht der Unsicherheit und Ortlosigkeit setzt sie die
unbedingte Sicherheit der literalistisch verstandenen Heiligen Schrift als einen
dritten Ort entgegen. Die Schrift reprisentiert somit religios einen festen und
bestindigen Ort gegeniiber dem gesellschaftlichen Chaos. Im fundamentalistischen
Geschichtsverstdndnis ist der FluBl der Geschichte bereits konserviert, Das Ge-
schichtsbild des Dispensationalismus ist an den alten Ordnungen orientiert und
jedem gesellschaftlichen Fortschritt abhold, Gesellschaftliche Verdnderungen — ob
nun durch die linksgerichtete Volksbewegung oder durch modernisierende biirgerli-
che Kriifte verursacht - bringen die traditionelle Mittelschicht in Existenznot; und
der Dispensationalismus weist eben diese Verdnderungen als Wege ins Chaos aus,
Auf dieser Grundlage finden nun auch die gesellschaftlichen Konflikte ihren Ort
im religibsen System. Religiéser, politischer und wirtschaftlicher Konservatismus
sieht die Krifte gesellschaftlicher Verinderungen an den Festen der guten alten
Ordnung Gottes riitteln und stelit sich ihnen entgegen, indem er die herrschende
Ordnung zu bewahren sucht. Die Kirche ist dergestalt der dritte, sichere Ort, ohne
daB sie deshalb ihre geselischaftlichen Beziige symbolisch hinter sich lassen miilite.

Die presbyterianische Kirche hat von den evangelikalen Kirchen — wie auch
oben deutlich geworden ist — nicht mehr zu fiirchten, daB sie ihr Mitglieder

26 Zu den Typen des Protestantismus vgl. oben das Kapitel 11B.

27 An dieser Stelle ist nicht von den Teilen der evangelikalen Bewegung in Zentralsmerika die
Rede, dic tendentiell die fundamentalistischen Voraussctzungen verlassen. Vgl, dazu Schafer:
1990s, S, 127 M. Ebensowenig werden die cvangelikalen Gemeinden unter der indigenen
Bevdikerung Guatemalas berlicksichtigt. Bei der Rezeption vor allem des Dispensationafismus
dirften dic zyklischen Zeitvorstellungen im religiésen System der Maya besondere Interpretatio-
nen zulassen, Dies miiflke allerdings eigens untersucht werden.
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abjagen konnten. Es gibt traditionell eher eine gewisse Zusammenarbeit, etwa mit
der Iglesia Centroamericana und anderen vor allem in der Evangelischen Allianz
(Alianza Evangélica). Evangelikalismus und Fundamentalismus haben vielmehr
einen langjihrigen EinfluB auf die Theologenausbildung und die Theologie der
presbyterianischen Kirche generell gehabt. Besonders stark ist dieser EinfluB in der
preshyterianischen Mittelschicht und der dieser nahestehenden Pastorenschaft. Das
erkldrt sich nicht zuletzt aus der im letzten Absatz dargelegten gesellschaftlichen
Lage, die auch die Presbyterianer der Mittelschicht fundamentalistischen Ldsungen
gegeniiber wieder hellhdriger macht. Eine Verstarkung der evangelikalen bzw. der
fundamentalistischen ‘Tendenz wiirde auch die Transformation der presbyteriani-
schen Kirche von einer historischen Denomination (Typ A) in Richtung auf eine
evangelikale etablierte religiése Gruppierung (Typ B)® vorantreiben; dies vor
allem in den folgenden Hinsichten: Unter den Kriterien der religiés-symbolischen
Variablen® sind hier vor allem die immer stirkere Konzentration auf die Bibel als
Gegenstand des Glaubens zu Lasten der Rechtfertigungslehre, die weitere Anndhe-
rung an dispensationalistische Eschatologie und geringeres Interesse an der
Sozialethik zu nennen. Zugleich wird — im Blick auf die Sozialform der Kir-
che — die Bekehrungsmission intensiviert. Geringes Interesse an sozialen Fragen
gepaart mit einer Betonung der Bekehrungsmission zeichnen etwa die Position
einer Mehrheit in den ladinischen Presbyterien aus in der synodalen Auseinander-
setzung um die Sozialarbeit der indigenen Presbyterien und in der Einrichtung von
Evangelisationsausschiissen. Diese Tendenz erhiht — soziologisch gesehen — die
Spannung der Kirche zur Gesellschaft und treibt damit die Tramsformation von

Typ A in Richtung Typ B voran.

Die pfingstliche etablierte religiose Gruppierung (Typ C) arbeitet nahezu ausschlieB-
lich in der Unterschicht. Sie erklirt die Lage des Individuums als Opfer der
geselischaftlichen  Antagonismen folgendermafen: Der grundlegende gesell-
schaftliche Antagonismus wird umgedeutet in den Gegensatz zwischen der Ge-
schichte und dem nahen Ende der Welt, welches fiir die Kirche eine neue Zukunft
im Himmel herauffihrt. Die gesellschaftliche Lage muf vor der Wiederkunft
Christi notwendig schlechter werden. So erscheint den Gliubigen ihre Lage
— wirtschaftliche Not und das Erleiden physischer Gewalt — als unausweichlich
und heilsgeschichtlich notwendig. Die pfingstlichen etablierten Gruppierungen
halten die Individuen dazu an, ihre Lage zu akzeptieren dadurch, daB sie ihre
anomische Sitnation in den Nomos der Endzeit umdeuten. Indem die gesell-
schaftlichen Verhltnisse somit nur noch als notwendige Zeichen des nahen Endes
der Welt dargestellt werden, bleiben ihre geschichtlichen Verursacher den Mitglie-
dern dieser Kirchen hinter der Nebelwand einer quasi-mechanischen heilsgeschicht-
lichen Notwendigkeit verborgen; es gibt somit keine gesellschaftlichen Widersacher

mehr.,

28 Vgl. zu den Typen im Abschnitt ILB4, dic Tabelle 1: Typen des zentralamerikanischen

Protestantismius,
26 7Zu den verschicdenen Kriterien in religios-symbolischer Hinsicht und im Blick auf die
Sozalform der Kirche, die im folgenden angesprochen werden, vgl. oben, Abschnitt ILB,
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_ Dies liuft jedoch nicht einfach auf einen verzwifelten Fatali i
\{wln}ehr w:ird es auf diese Weise den Individuen mdéglich, sich ihr F)Sn;?l;qstxg:‘?gu;
fu.hl u'ber die religidse Gemeinschaft in ihrer Situation als Opfer neu zu bestitigen
qus ist not\-{endig daran gebunden, daB sie ihre Lage als Opfer in fatalistischer.
Wcmt? akzepthren, sodaB man zur paradoxen Formulierung eines hoffnungsvollen
Fata_hsmus .grcl_fen kann. Die Absage an die Veriinderung der objektiven Lage ist
somit _kor_mzmtw fiir diese Art der Verénderung der subjektiven Lage. Ein betonter
Autoritarismus sowohl des organisatorischen als auch des symbolischen Systems der
Kirchen vr.:r_leiht. dabei Sicherheit und bestdtigt die Normativitdt der neuen symboli-
schen Position in der Kirche. Ihre zur Schau getragene Distanz zum sozialen und
vor allem zum politischen Leben lift die Kirchen als dritten Ort auBerhalb der
g_esellschaftl!chen Polarisierung erscheinen, was der Nachfragestruktur der priva-
tiven Anomie sehr entgegenkommt, Zusdtzlich schafft das Gemeinschaftserlebnis in
den Gottepdiensten Kompensation erlittener Deprivationen.

Die pﬂngstlicl_:e religidse Gruppierung (Typ C°) arbeitet ebenfalls ausschlieBlich in
der Unterschicht. Ihre kleinen Kirchen stammen meist aus Abspaltungen von
Genlelqden der etablierten pfingstlichen Gruppierungen. Autoritiitskonflikte oder
per.spnhche Streitigkeiten kénnen Grinde fiir die Spaltungen sein; es konnen
freilich auch unterschiedliche Auffassungen liber Glaubensfragen zugrundeliegen. In
den abgespaltenen pfingstlichen religiGsen Gruppierungen 1iBt sich eine Tendenz
zZur Umgestaltung des religiés-symbolischen Systems beobachten: Es geht meist eine
stérkere Betonung der Gegenwart des Heiligen Geistes einher mit einer Tendenz
zur Benennung eines konkreten gesellschaftlichen Gegners. Es ist also nicht mehr
so sehr eine heilsgeschichttiche Mechanik die Ursache des Unheils in der Welt;
sondern das nahe Ende der Welt findet seinen Ausdruck im bosen Tun konkreé
l?enennbarer. gesellschaftlicher Gegner (,,das Militir”, ,die Reichen* usw.). Damit
liegt Zwar die Rettung aus der téglichen Not immer noch jenseits der endzeitlichen
Entriickung dt‘:l" Kirche in den Himmel; aber der pfingstliche Pramillenarismus wird
zu einem religids transformierten Protest gegen die gesellschaftliche Unterdriik-
kung. Die Absage an die aktive Verdnderung der Gesellschaft wird somit zu einer
Uberlebensstrategie angesichts objektiver (oder zumindest doch subjektiv empfun-
dener) Handlun.gsunfiihigkeit, und die enthusiastischen Gottesdienste dienen sowohl
der Ko‘n"lpcnsatlon der Leiden wie der psychischen Stabilisierung der Individuen
Das kritische Potential des BEvangeliums ist hier prdsent, z.T. gewissermaBen unte1:
der Tarnkappe, z.T. aber schon offen in der Praxis dieser Kirchen.

Von den Type.n C und C' erfihrt die presbyterignische Kirche eine starke
Konku.rrenz um Mitglieder. In der Unterschicht gibt es MitgliederabfluB zu den
vgrschlegnenen Typen von Pfingstkirchen, weniger jedoch einen umformenden
EinfluB.™ Ganz gleich, ob die Lisung Abgrenzung oder Integration heiBt, das
zentrale Problem sind die Griinde, aus denen die Menschen zu den Pfingstki‘rchen

30 Vi.elmel-:r zeigte sich, daB im Presbyterium Suchitepéquez, wo der Versuch einer Integration
plingstlicher Elemente gemacht wurde, der Mitgliederrickgang (vermutlich durch Ubertritt zu
me_gslkuchen und Scklf.:nbllduug aus dem Bestand der presbyterianischen Kirche) groBer war
als in anderen Presbyterien. Vgl. hierzu oben, den Abschnitt LB,
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(Typen C und C°) iibertreten. Hier diirfte vor allem die Esqhatqlogic der
Pfingstkirchen (nicht so sehr die Pneumatologie!) zu nennen sein, die die weitge-
hende Handlungsunfihigkeit in Fragen des puren Uberlebens ertrdglich macht,
Zugleich stiitzt der Autoritarismus der Pastoren die Menschen, qhne aber nach
presbyterianischer Weise biirokratisch zu sein. Eine engere Gemeinschaftsbindung
bei den Pfingstkirchen, die auch in der Gottesdienstform deutlich wiedergespiegelt
wird, iibt ebenfalls Attraktivitit auf arme Presbyterianer aus. Darilber hinaus 138t
der Gottesdienst der Pfingstkirchen — bei Typ C° allerdings deutlich stirker als
hei Typ € — mehr Raum fiir selbstbestimmten religisen Ausdruck. Dabei mag
sich im Typ C* noch symbolischer Protest gegen die Ungerechtigkeit, der in der
pramillenaristischen Eschatologie angelegt ist, auf eine bessere Weise Raum
verschaffen kénnen, als in einer historischen Denomination; ein titiger Einsatz zur
Linderung sozialer Probleme im Sinne einer Sozialethik des historischen Prote-
stantismus ist den zu den Pfingstkirchen iiberwechselnden Menschen ohnehin nicht
méglich. In diesem Zusammenhang ist es freilich interessant, daB in den indigenen
Preshyterien mit einem starken, auch institutionellen, Schwerpunkt auf der prak-
tischen Selbsthilfe weit weniger Menschen zu den Pfingstkirchen ifiberwechsein als
in den ladinischen Presbyterien.

Die charismatische etablierte religivse Gruppierung (Typ D) arbeitet fast ausschlie-
lich in der modernisierenden Fraktion der Oberschicht und in der neuen Mittel-
schicht. Sie erkldrt den gesellschaftlichen Antagonismus und die Gefahrdung der
Klassenstellung ihrer Mitglieder als einen démonischen Angriff auf den zunehmen-
den wirtschaftiichen, politischen und kulturellen Einftufl dieser gesellschaftlichen
Sektoren. Das Bise ist klar ausgegrenzt als Infragestellung der Legitimitit der
modernen kapitalistischen Wirtschafts- und (mit Einschréinkungen) Gesellschaftsord-
nung, und dic Mitglieder kimpfen mit Hilfe der Macht Gottes auf der Seite des
Guten. Symbolisch wird dieser Sachverhalt zundchst vermittelt Gber eine starke
Betonung der Prisenz gottlicher Macht in den Gléubigen durch den Heiligen
Geist. Damit stellt sich die Legitimation filr die Verteidigung threr gesellschaftli-
chen Position ein. Eine ekstatische Frémmigkeitspraxis, kombiniert mit exorzisti-
schen Praktiken, arbeitet die bedringende Erfahrung von gesellschaftlichen
Antagonismen auf, bestitigt die Individuen in ihrer Position und verhilit zur
Kompensation der Bedrohungscrfahrung. Die Mitglieder dieser Kirchen werden zu
politischem Engagement fiir bestimmte Parteien und politische Ziele explizit
aufgefordert.

Die presbyterianische Kirche verliert Mitglieder aus der oberen Mittelschicht
an die charismatischen Kirchen und erfdhrt zugleich — aber in geringerem
MaBe — EinfluB in Gemeinden. Hier verhilt es sich #hnlich wie im Gegeniiber
zum Fundamentalismus und zur Pfingstbewegung, Die charismatischen Kirchen
reagieren unmittelbar auf ein Bediirfnis einer gesellschaftlichen Schicht, und diese
reagiert darauf mit Eintritt bzw. Ubertritt. Der Ubertritt oder auch die Umfor-
mung von Gemeinden nach charismatischem Muster bedeutet eine starke Transfor-

31 ..also fir sich personlich oder in kieinen Gruppen den Schritt der Transformation von Typ A
zu Typ C oder C' tun.
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mation vor allem in der religisen Variablen. Den Schwerpunkt der Lehre bildet
nun eine stark subjektivistische Pneumatologie, die Offenbarung erfolgt in der
Praxis eher durch den Geist als durch die Schrift und die Gottesdienstform trdgt
dem durch Ekstasepraktiken Rechnung. Selbst wenn in beeinfluBten Gemeinden
die einzelnen Elemente nur in abgemilderter Form zum Tragen kommen, dringt
diese Entwicklung stark zum religidsen Subjektivismus.

Im Rahmen der Legitimationskrise der Herrschaft in den antagonistischen
Klassengesellschaften Zentralamerikas ist das Zusammenspiel von etabliert-pfingstli-
chem™ und charismatischem Protestantismus von besonderer Bedeutung, Es erzeugt
eine de-facto-Legitimation der Herrschafisverhiltnisse und ihrer Triiger: Die Be-
herrschten akzeptieren (scheinbar unabhéingig von Einfiul und Interesse der
Herrschenden) ihre Lage, und die Herrschenden befestigen ihre in die Krise
geratene gesellschaftliche Machtpaosition wieder neu. Die beiden religiésen Systeme
wirken somit als klasseniibergreifender Mechanismus zur Legitimation des gesell-
schaftli€hen Status quo.

Diese beiden Ausprigungen des Protestantismus in Zentralamerika geben die
gesellschaftlich durchschlagendste Antwort auf die Dauerkrise der Opfer einer
antagonistischen Klassengesetlschaft sowie auf die Strukturkrise dieser Gesell-
schaftsformation selbst. Sie tun dies vor allem dadurch, daB sie die gesellschaftli-
chen Antagonismen in dualistischen religisen Systemen reprisentieren. Aus den
vorausgegangenen Uberlegungen ergibt sich folglich eine weitere, aligemeinere
Hypothese: Wenn Max Webers These richtig ist, daB ein calvinistisch-puritanisch
geprégter, integrativer und fortschrittsorientierter Protestantismus die Religion par
excellence des aufsteigenden Kapitalismus war, dann darf gefolgert werden, daB
die dualistisch ausgrenzenden Formen des Protestantismus, vor allem die pfingstli-
che und die charismatische, die Religion par excellence desselben Kapitalismus in
der strukturellen Krise sind.

Die indigenen Presbyterien spielen eine gewisse Sonderrolle im historischen
Protestantismus Guatemalas und iiber ihn hinaus. Deshalb ist hier zu fragen, ob
nicht auch sie zu einer Transformation der presbyterianischen Kirche beitragen.
Zunichst ist festzuhalten, daB sie den groBten Mitgliederzuwachs in der presbyte-
rianischen Kirche zu verzeichnen haben und wenig an die Pfingstkirchen verlieren,
Dariiber hinaus praktizieren sie eine enge Zusammenarbeit mit anderen protestan-
tischen Kirchen bzw. mit deren indigenen Gemeinden. Im Blick auf die Kriterien
fiir etwaige Transformationen kann man zunichst auf eimen tendentiell funda-
mentalistischen Umgang mit der Bibel verweisen. Freilich wird die symbolische

32 Es bandelt sich hier vor allem um die pfingstliche etablierte Gruppierang (,ctablierte Sekte'),
nicht so sehr um die plingstliche Gruppierung (Sekte). Die Verbindung des soziologischen
Terminus der ,Sckte™ mit der Vorstellung einer Protestgruppierung kenn in dicsem Zusammen-
hang 7u kurzschlissigen und (zumindest halbwegs) falschen Intetpretationen verleiten, wenn man
nicht neben exakten empirischorn Daten dber die einzelnen Kirchen auch die Tranformationsstu-
fen der religidzen Organisation beachtet,
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Sicherheit, die daraus resultiert, nicht fiir eine kleine Gruppe von Auserwihlten
reserviert, sondern sie bildet die Grundlage fiir Engagement in der Gemeinschaft,
Es 4Bt sich eine starke Gemeinschaftsbindung in den Gemeinden zeigen, die aber
nicht notwendig aus der Gemeinschaft des Dorfes sich heraustrennt, sondern iiber
gemeinsam mit dem Dorf durchgefiihrte SozialmaBnahmen sich in die proBere
Gemeinschaft einbindet. Auf diese Weise modifiziert hier eine cthnische Variable
die eventuelle Tendenz zum Sektarismus, welche hidufig mit einer engen Gemein-
schaftsbindung einhergeht. Der starke Gesellschaftsbezug im Rahmen der indigenen
Gesellschaft 148t der indigenen presbyterianischen Kirche die Stellung einer
Denomination angedeihen. Dies ist der Theologie allerdings nicht &uBerlich. Ihr
Schwerpunkt liegt auf der Christologie und damit deutlich in der Stromung des
historischen Protestantismus. Die Christologie wird allerdings dahingehend modifi-
ziert, daB der gegenwirtige Auferstandene als Gegenwart des historischen Jesus,
weniger des herrschenden Konigs gedacht ist. Es zeigen sich also einige Transfor-
mationsansitze. Allerdings sind die meisten nicht mit den Strémungen der Typolo-
gie verrechenbar, sondern verweisen auf eine andere Form der Transformation:
die Indigenisierung der presbyterianischen Theologie und Kirche.

In den Spannung zwischen den verschiedenen Fliigeln der presbyterianischen
Kirche in Guatemala finden sich die oben geschilderten Vektoren am Werk. Die
Identitit der presbyterianischen Kirche steht auf dem Spiel. Sie im Rahmen der
bis hierher geschilderten kirchlichen und gesellschaftlichen Rahmenbedingungen zu
finden ist Aufgabe des theologischen Gespréichs und des aktuellen Bekennens des
Glaubens.

B. Die theologische Identitit der presbyterianischen Kirche

Die Frage nach der theologischen Identitdt der presbyterianischen Kirche stelit sich
im Kontext einer komplexen kirchlichen Lage, deren Problematik zusdtzlich von
einer sehr angespannten politischen und sozialen Situation des Landes iiberschattet
wird. Ein beachtlicher Teil der Kirche, die ladinischen Presbyterien, ist in seiner
kirchlichen Arbeit vor allem auf quantitatives Wachstum ausgerichtet und stagaiert
dennoch. Die Pfingstbewegung und die charismatische Offensive fordern die
presbyterianische Kirche in der Unterschicht und oberen Mittelschicht heraus; die
presbyterianische Fiihrung reagiert mit Ausgrenzung und grindet ihre Position im
Status quo der Kirchenordnung. Lediglich die Maya-Presbyterien haben eine starke
Wachstumsdynamik; gleichzeitig entwickeln sie eine eigene theologische und
praktische Linie, die von der ladinischen Mehrheit der Synode in einigen Punkten
als Problem aufgefat wird. Auch in dieser Auseinandersetzung orientieren sich die
Argumente der Kirchenleitung vor allem an der Erhaltung des Status quo. Der
Beobachter kann sich des Eindrucks nicht erwehren, dal sich die Sektoren, die die
offizielle Politik der Kirche bestimmen, selbst immer weiter ins Abseits bewegen.
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In diesem Kontext ist die Orientierung am Bekenmtnis ein Schritt in die Offensive,
In ihr kommt der Versuch zum Ausdruck, eine spezifisch presbyterianische
Antwort auf die Herausforderungen der Kirche zu erarbeiten. Die neuen, katechis-
musartigen Materialien fir die Sonntagsschule sollen, im Riickgriff auf die
Westminster Confession (1646), eine presbyterianische Identitdt in allen Schichten
der Kirche schaffen und verankern. In diesem Sinne ist es gemeint, wenn der
Reihe von Studienheften eine maglichst genaue Orientierung an der alten Bekennt-
nisschrift am Herzen liegt." Die Hefte reproduzieren deshalb die Architektur der
Westminster Confession, stellen in dieser Reihenfolge die Loci dar und interpretie-
ren diese wiederum weitgehend dogmatisch. Die Dreieinigkeit Gottes etwa wird in
den folgenden Schritten behandelt. ,,\Wie Gott nach seiner Essenz ist* — ,Die
Attribute Gottes™ -— ,,Die Souverdnitit Gottes” usw.’

Hier deutet sich schon eine der Schwierigkeiten dieses direkten Riickbezuges
auf die Westminster Confession an: Die Erarbeitung des Lehrgebiudes erfolgt iiber
weite Strecken auf abstrakte Weise theologisch, und ein Bezug auf das tigliche
Lebofi der Adressaten entfiilt vollig. Fragen zur Wiederholung und Aufarbeitung
der Lehrsticke wie: ,Haben Sie die Einheit Gottes in seinem ewigen Handeln
verstanden? geben nicht den geringsten Anhaltspunkt fiir eine lebendige Erarbei-
tung des ohnehin schwierigen Themas. Es ist zweifelhaft, daB diese Richtlinien in
der griiften Zielgruppe der Bemiihung, den siebzig Prozent armen und marginali-
sierten Christen in der presbyterianischen Kirche, zur christlichen Identitétsbildung
beitréigt. DaB das neuc Material in den Sonntagsschulen nun ,obligatorisch®
{Mufioz) ist, wird kaum jemanden aus dieser Schicht davon abhalten, etwa zu
einer Pfingstkirche iiberzuwechseln.

Das Problem des direkten Riickbezuges auf die Westminster Confession
erschdpft sich freilich nicht in einer zweifelhaften Methode der Vermittlung ihrer
Lehrinhalte. Es sind vielmehr die zeitgeschichtlichen und philosophischen Vorausset-
zungen dieses Bekenntnisses, die seine direkte Anwendung auf die presbyteriani-
sche Kirche in Guatemala fraglich erschienen lassen. Dies wird am deutlichsten an
der Problematik der Substanzontologie, die in der Westminster Confession Voraus-
setzung ist fiir - unter anderem — Christologie und Gottesbild? Die Interpretati-
on der entsprechenden Artikel in den guatemaltekischen Materialien fiir die
Sonntagschule bewegt sich durchweg in den philosophischen Vorgaben der aristote-
lischen Ontologie. Uber die Westminster Confession hinaus spricht sie gar von
wEssenz® und ,Attributen*’. Die Rede von Gott bleibt abstrakt auch dort, wo sie

1 Vgl.' Comité de Educacién Cristiana: 1986. Es ist [raglich, ob dies immer gelingt; das 13.
Kapite] dber den ,Bund Gottes mit der Menschen® etwa kénnte auf einen dispensationalisti-
schen EinfluB hin dberpriift werden,

2 Vgl den Text in Anhang 2.2.
3 ,In the unity of the Godhead there be three persons of onme substamce, power and eternity..*

Westminster Confession 113 (I1,3). Alle Zitate der Westminster Confession entstammen, sofern
!u'ch: anders vermerkt, der Fassung bei Hendry: 1960. In Klammern dshinter befindet sich
feweils die teilweise abweichende Kapitelzahlung in der Version der United Presbyterian Church
in the USA in Presbyterian Church (USA): 1983. Mit dieser Version ist dic Kapitelzahlung der
in Guatemala gebriuchlichon spanischen Ubersetrung — Asociacién de Pastores y Predicadores
Presbiterianos de Guatemala (Hg.): oJ. (Confestén) — identisch.

wWie Gott nach sciner Essenz ist. Herr des Universums.. Allmachtip... Heilig... Gerecht,..
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konkret werden konnte: bei den Aussagen iber Gottes Wesen als ,Gerechtem*
(justo) und als ,Liebe* (amor). Es wird jedocl_l ledig!h'ch' fcstgestcllt; »Seine
perfekte Gerechtigkeit iibt er aus in Funktion seiner Einheit Emd Drexhelf {en
funcién de Uno y Trino).“ Und: ,,Gott ist, neben seinen vielfﬁlngen"Perfeknonpn
{entre sus miltiples perfecciones), Liebe.*® Die konkreteste A_ussage iber Gott im
ganzen Kapitel iiber den Artikel de trinitate ist diq christqloglsc}'le_ und preumato-
logische Zuspitzung: ,In Christus haben wir Gott mit uns, im Heiligen Geist haben
wir Gott in uns..S, Die Abstraktheit der Aussagen ist Ausdruck dessen, daf die
substanzontologischen Vorgaben der Westminster Confession nicht in dle_heutige
Lebenswirklichkeit eines Menschen in Lateinamerika iibertragen worden sind und
wohl auch nicht itbertragen werden kénnen. Sie gehen an denen, deren Glaubens-
bekenntnis sie ausdriicken sollen, weit vorbei. Das Bewufitsein der Menschen heute
ist zutiefst von der Geschichte gepriigt. Dies gilt umso mehr fiir Lénder wie
Guatemala, als die Bewegung der Geschichte in Form cines raschen und konflik-
treichen Wandels dort vor allem schmerzlich erfahren wird. Die St:;irke_ der
Pfingstkirchen liegt gerade darin, daB sie sich mit ihrer Eschatologie dlese_:r
‘Fatsache offensiv stellen. Die an griechischer und mittelalterlicher Metaphysik
orientierten frithneuzeitlichen Bekenntnisse aber sind dieser Sachlage nicht
gewachsen, und zwar gerade im zentralen Punkt des christlichen Glaubens: der
Person Christi und ihrer Einheit mit Gott Vater und Heiligem Geist.

In der dargelegten Problematik klingt schon das klassische bekenntnishermeneuti-
sche Doppelproblem an: Kann ein Bekenntnis dureh Jahrhunderte hlpdurch
Richtschnur einer Kirche sein ohme auch sich selbst zu verandern? Und wie weit
ist ein Bekenntnis denn iiberhaupt kompetente Richtschour, wenn es sich an der
Bibel zu messen hat? Diese Fragen sind sicher nicht damit geklart, daﬁf d_ie
Herausgeber schreiben, die zentrale Wahrheit der Westminster Confession sei die,
daB sie selbst nur auf die Bibe} verweise als der ,einzigen und unfehlbaren Norm
des Verhaltens’. Ebensowenig hilft die Awuskunft eines der Autoren weiter, da
das Bekenntnis entgegen den Bestrebungen zur Aktualisierung und einigqr mensch-
licher Fehler, die es enthalte, doch immer noch ,unser Bekenntnis® sei. Dariit_)er
hinaus ist zu fragen, ob denn die bloBe Anwendung eines Bekenntnisses auf' eine
Kirche diese wirklich regenerieren kann. Ist Bekennen lcdiglich ein geistiges
Durchdringen der Inhalte kirchlicher Tradition? Oder ist ein Bekenntnis nicht
vielmehr die Frucht aktuellen Bekennens des Glaubens ,jm Zusammenhang des
Gottesdienstes und des Kampfes nach auBen“®? Die theologischen und gesellsch.aft-
lichen Herausforderungen haben somit eine groBe Bedeutung fiir die kirchliche
Identitit und kénnen im ProzeB der Identitdtsfindung micht unberiicksichtigt

Liebe.. Oder: ,Die Attribute Gottes, a) Attribute sind die Petlektionen der Essenz Gottes (las
perfecciones de la esencia de Dios)”. Comité de Educacién Cristiana: 1986, 5. 22.

Comité de Educacién Cristiana: 1986, S. 22.

Comité de Bdueacién Cristiana: 1986, 8, 23.

Comité de Educacién Cristiana: 1986, 8. 7.

Comité de Educacién Cristiana: 1986, S. 24.

Weber: 1977, Bd.l, S. 40,
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bleiben. Was Bekennen fiir die presbyterianische Kirche in Guatemala heute
bedeutet, wird am besten deutlich durch einen Blick auf ihre aktuellen Herausfor-
derungen und Chancen.

1. Weltende und Geist: Die pfingstliche Herausforderung

Die Armen wandern von der presbyterianischen Kirche zu den traditionellen
Pfingstkirchert ab, weil die Pfingstkirchen ihnen die Illusion einer Flucht aus der
Welt vermitteln. Grundlage dieser Illusion ist der Primillenarismus, den die
presbyterianische Kirche in Guatemala nach seinem starken Einfluf iiber gut 50
Jahre hinweg in ihren Reihen nun zu beki§mpfen sucht.

In der Geschichte des guatemaltekischen Presbyterianismus konnte — auch bei
der armen Bevdlkerung — die primillenaristische Weltflucht mit der Bejahung der
Welt in der Lehre von der Schipfung und der Erhaltung der Welt durch Gottes
Vorsehudg immer wieder in ein labiles Gleichgewicht gebracht werden. Soziolo-
gisch gesehen hat dies vor allem damit zu tun, daf zumindest ein Teil der armen
presbyterianischen Gemeinden, bei aller Armut, doch oft wirtschaftlich etwas
besser gestellt ist als der Durchschnitt der dérflichen oder der Slum-Gemeinde und
damit eine héhere gesellschaftliche Geltung genieBt. Eine Person mit einer
gewissen sozialen Anerkennung und etwas Kapital, neigt echer dazy, die Naherwar-
tung der Wiederkunft Christi in den Hintergrund zu stellen, und die Welt als
Gottes gute Schopfung und den Gegenstand der eigenen Gestaltung zu begreifen.
Je schwerer allerdings die gesellschaftliche Krise in Guatemala wird, desto
schwerer wird es folglich werden, zu bezeugen, daB Gott die Schépfung in seiner
HFirsehung” (providentia) giitlich bewahrt und versorgt.”’ Je deutlicher das Bise
hervortritt, umso brennender wird das Problem, ob Gott in seiner Vorsehung auch
das Bose schafft und treibt; und umso stérker wird die Versuchung werden, Gott
in einem grundlegenden Dualismus einem bosen Gegen-Gott gegeniiberzustellen.
Hier bieten sich dualistische Erklirungsmodelle wie das des Primillenatismus an,
und der vom Prémillenarismus getragene Einfluf der traditionellen Pfingstkirchen
wird somit unter den armen presbyterianischen Gemeinden zunehmen. Unter den
Bedingungen der wirtschaftlichen Mot und einer eisernen militiirischen Unterdriik-
kung bleibt fiir viele Menschen kein anderer Weg aus der Verzweiflung als der
der Flucht aus der Welt.

. Dem Briolg der Pfingstkirchen liegt die Tatsache zugrunde, daB sie das
dualistische Bild der Geschichte im Pramillenarismus ibernehmen und zuspitzen.
Sie finden damit bei den armen Presbyterianern fruchtbaren Boden vor, da diese
ja durch den von der Central America Mission ererbten priimillenaristischen

10 Vgl Comité de Educacidn Cristiana: 1986, 8. 45 ff,, und S. 34 {f, und dazu Westminster
Confession V und IV (V und [V) sowie Hendry: 1960, 5. 57 ff,, zur Interpretation. Vgl auch
Rohls: 1987, 8. 64 fl, zu den Loci de creatione und de providentia in den reformierten
Bekenntnisschriften insgesamt, Mit einem Versuch, die substanzontologisch fixierte Diskussion
um die Urheberschaft der Sinde und des Basen von der Christologic und der Bschatologie her
7 ilberwinden, vgl. Weber: 1977, Bdl, 8. 576 ., :
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Dispensationalismus stark beeinflufit sind. Das religidse System der Pfingstkirchen
erklirt den Menschen auf ganz einfache Art und Weise die Hoffnungslosigkeit
ihres Daseins: Die Welt ist schlecht, weil Satan sie regiert; sie muf8 bis zum
Kommen Christi immer schlechter werden; aber das Kommen Christi ist nahe, und
die Menschen brauchen nur zu warten. Die sozialen Probleme werden dann zu
Beweisen fiir die Richtigkeit des Glaubens an die nahe Weltkatastrophe. Engage-
ment, wm dic Probleme zu lsen, wird zu antichristlichem Handeln, weil es dem
Geschichtsplan Gottes zuwiderlduft. Die Heilungen und Heilungsillusionen, ebenso
wie die Extasen der Gottesdienste, werden in diesem Zusammenhang zu einem
Mittel, fiir Augenblicke aus der erdriickenden Schwere des Alltags auszuweichen
und die Hoffnungslosigkeit in Momenten der Freude zu vergessen — Momenten,
die allerdings der stetigen Wiederholung bediirfen, weil sonst die Illusion zum
Staub des Alltags zerfillt. Die formale Autoritit der Pfingstkirchen und ihrer
Pastoren gibt Halt und versichert dic Getiuschien der Kraft und Wirklichkeit des
Vorgespiegelten, Pfingstliche Religion macht auf diese Weise die Weltflucht zum
Dreh- und Angelpunkt des Glaubens." Sie trennt die Geschichte von Gott und die
Kirche von der Welt; sie (iberlifit dic Welt und die Geschichte den boshaften
Michten, deren gewaltsame Herrschaft die Armen in Guatemala nur allze deutlich
auf den Schultern spiirer. Miite nicht die presbyterianische Kirche, um dem
pfingstlichen Primillenarismus zu begegnen, das konkrete und tagtigliche Leiden
der Menschen ernst nehmen und ihm eine ebenso konkrete Hoffnung auf Verin-
derung entgegensetzen? Miilte diese Hoffnung anstatt auf einem Verweis ins
Jenseits nicht gerade darauf griinden, da8 Gott in Christus als armer und verachte-
ter Mensch selbst in diese Geschichte eingegangen ist?

Schon das Interesse der grofen reformierten Bekenntnisschriften liegt genau
hier: daB Gorr in Christus wirklich Mensch geworden ist, der ,Erstgeborene unter
Briidern“®? und Schwestern, DaB Gott in Christus im Vollsinn des Wortes Mensch
geworden ist, und zwar ein armer und verachteter Mensch, riickt auch immer mehr
in den Mittelgunkt des theologischen Fragens und Bekennens vor Christen in der
Dritten Welt.!* Dies bringen neuere Bekenntnisse aus Kirchen der Dritten Welt mit
ihrer Konzentration auf die Menschwerdung und christologischen Hoheitstiteln wie
~Christus der Arbeiter® (Cristo .obrero) zum Ausdruck;’® oder es wird vom
»Gefiihrten Christus® (Cristo compafiero)”® gesprochen, dem Christus, der Gefihrte

11 Das Gesamtbild ist patdrlich sehr viel komplexer, als das, was mit dieser kleinen Skizze
festgehalten werden kann. Das Gesagie bezieht sich auBzedem lediglich auwf Guatemala; in
Nicaragua zeigt sich ein anderes Bild. Dies zu detaillieren ist jedoch nicht Aufgabe der
vorlicgenden Arbeit.

12 Rohls: 1987, S. 133, im Zusammenhang der Diskussion um dic Idiomenkommunikation; vgl.
auch 8. 121 ff. Um das wirkliche Menschsein Christi festzuhalten, wird die Naturenlehre gerade
30 ausgelegt, daB eine Mitteilung gottlicher Eigenschaften an dic menschliche Natur Jesu Christi
strikt ausgeschlossen bleibt. Jesus sollle walrheft Mensch sein, ohne Beimischung gdttlicher
Eigenschaften, Mit demselben Ziel hatte sich Luther bekanntlich gerade [Lir den Denkweg der
Idiomenkommunikation entschieden.

13 Vgl Raiser: 1987, S. 116 ff.

14 Vgl Raiser: 1987, 8. 117 f.

15 Titel einer Zeitschrift, die cine Gruppe vos Christen — unter ihnen dic evangelische Pastorin
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der Armen und des Widerstandes geworden ist. Das Bekenntnis der Presbyteria-
nisch-Reformierten Kirche in Cuba von 1977 stellt die Menschwerdung Christi
ebenfails in den Mittelpunkt: ,Die Menschwerdung Gottes in Jesus von Nazareth
und die befreiende Berufung, die darin begrindet ist, stellen das geistliche
Fundament der geschichtlichen Verpflichtung dar, zu der sie (die Kirche, HS) sich
gerufen weiB.“'® Dabei ist entscheidend, daB es wahrhaft Gott ist, der wahrhaft
Mensch wird. Begreift man den gekreuzigten Christus als dem unter der Folter
gestorbenen, den ,gekreuzigten Gou™ (Moltmann), so ist Gott selbst'” in Jesus
Christus zu den tiefsten Tiefen des Bisen hinabgestiegen, in die ein Mensch in der
Welt gelangen kann. Gott macht am Kreuz die Verwerfung und den Tod des
Menschen ,,zu seiner eigenen Sache“™. So ist Gott in Christus Gefihrte der Opfer
geworden. Und nur dadurch, daB dieser Mensch Christus wahrhaft Gott ist, wird
das Bose wahrhaft iiberwunden und die Welt mit Gott versdhnt”® Das glaubt, wer
die Auferstehung Jesu Christi glaubt. Dort, wo das Bése am mdachtigsten ist, hat
Gott es eingeholt und besiegt. Der gekreuzigte Gott wird zum auferstandenen
Mensclien Jesus. Selbst das Boseste ist Gott nicht fremd; er hat es erlitten und
iiberwunden. Menschen, die Auferstehung und Herrschaft des gekreuzigten Christus
glauben, leugnen folglich nicht, daB das Bése noch in der Welt haust; aber sie
sehen, daB der wahre Herr der Geschichte nun Jesus Christus heit — schon jetzt,
bevor Gott alles in allem sein wird.”® Wenn Jesus Christus wirklich Gottes Sohn
ist, dann ist die Welt nicht an den Teufel verloren. Stattdessen sind dann sein Tod
und seine Auferstehung Grund fiir eine Hoffnung, die gegen die Diirre des Todes

Julia Esquivel — in den siebziger Sahren fir die pastorale Arbeit mit den Armen herausgege-
ben hat.

16 Iglesia Presbiteriana Reformda en Cuba: 1978, 8. 11, Ziffer 0.03., ztiert nach der chrsetzung
bei Vischer (Hg.): 1988, S. 112.

17 Im Stand der Erniedrigung handelt es sich um Gott selbst, der mit Jesus von Nazareth identisch
ist. Gott handelt so als Versghner, und zwar ,indem er — als der cire wahre Gott selbst eins

* mit diesem Menschen — sich selbst erniedrigt* (Barth: 1953, KD IV/1, S. 217). Und eben weil
Gott auch in seiner Erniedrigung Gott bleibt, handelt es sich im Foltertod Christi nicht wm
neine Aneignung und Bemdchtigung des ewigen Wortes durch das Fleisch® (Barth: 1933, KD
IV/1, S. 196). Die Gottheit Christi offenbart sich gerade in seiner Emiedrigung, und seine
Menschheit in seiner ErhGhung, Denn das Besondere der Erniedrigung Christi ist eben, daB in
Christus ,,Gott in der Bewdhrung seiner wahren Gottheit Mensch wurde, um sich in Thm die
Sache des Menschen zu cigen zv machen® (Barth; 1953, KD IV/1, S. 147, Hervorhebung des
Verfassers). Und das Besondere der Erhdhung ist eben, daB Christus der Kyrios ist als ,kraft
seiner Gottheit erhdhter Mensch (Barth: 1953, KD 1V/1, S. 148, Hervorhebung des Verfassers).
Diese Interpretation der Zwei-Naturen-Lehre vermittels der Stinde der Erniedrigung und der
Erhéhung Christi durch Karl Barth (vgl. vor allem Barth: 1953, KD IV/1, S, 146 if,, bes.S. 147)
dient Moltmann als ein wichtiges Interpretament (ir die Rede vom gekreuzigten Gott. Vel
Moltmann: 1977, 8. 71 {, Moltmann pimmt hier allerdings noch einen zweiten Zugang Gber die
Frage der Erwahlung Jesu Christi im Kontext der Verworfenheit der Menschen im AnschluB an
Barth: 1948, KD II/2.bes.S. 132.

18  Barth: 1948, KD /2, S, 133.

19 Nur wenon man konsequent die Gottheit und Menschheit Jesu Christi auch im Kreuzesgeschehen
denkt, kann das im Kreuz Jesu Christi ausgesprochene Nein... als die notwendige, die wahrhaft
heilsame Form seines (Gottes, HS) Ja gehort... werden® (Barth: 1953, KD Fv/1, 8. 287).

20 Vgl zu den letmen Zeilen Weber: 1977, Bdl, 8. 576 ff.
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das Baumchen der Hoffnung pflanzt. Aus dieser Hoffnung wichst gemeinschaftli-
ches und solidarisches Handeln der Kirche in der Welt und fiir die Welt.

Und eben hier, im Glauben an Kreuz und Auferstehung Christi und in der aus
diesem Glauben folgenden Praxis, liegt eine theologisch begriindete Mdglichkeit,
der pfingstlichen Weltflacht mit solidarischem Handeln zu begegnen. Denn der
Pramillenarismus selbst ist Ausdruck einer gesellschaftlichen Lage. Will man sich
mit ihm theologisch und kirchlich auseinandersetzen, dann darf man schlechterdings
die Lebenslage der Armen nicht auBer acht lassen. Mit anderen Worten: Man
kann den Primilleparismus, und mit ihm auch die pfingstliche Praxis weder
verbieten noch wegdiskutieren. Die Lebensbedingungen der Menschen mussen sich
sindern, wenn Primillenarismus und Dispensationalismus tiberfliissig werden sollen.
Kann nicht nur eine kirchliche Praxis, die das konkrete Leiden der Menschen
unter den sozialen und politischen Bedingungen ernst nimmt, der Illusion der
Pfingstkirchen eine begriindete Hoffnung entgegenstelien? Und nmuB diese Hoff-
nung nicht Gestalt annehmen im gemeinschaftlichen und solidarischen Handeln des
Leibes Christi, der Kirche, in der Welt und fiir die Welt?

In der Auseinandersetzung mit charismatischen Gruppen konnte cine inhattliche
Diskussion vor allem f{iber die Pneumatologie fiir die presbyterianische Kirche
recht fruchtbar sein. Dies wire besonders der Fall bei einer Berticksichtigung der
Stellung des Heiligen Geistes im charismatischen Lehrsystem im Zusammenhang
mit den gesellschaftlichen Interessen der Mitglieder dieser Kirchen, die zum
grofiten Teil der Oberschicht und oberen Mittelschicht angehoren? Die Kritik der
Synode an der Form der charismatischen Liturgie trifft diese Goitesdienstpraxis
nicht. Die charismatischen Gottesdienste sind keineswegs ,unordentlich®, sondern
sehr genau durchstrukturiert, und sogar die ekstatischen Phinomene selbst sind
geplant, provoziert und angeleitet. Theologisch sehr viel relevanter ist hingegen,
daB diese liturgischen Manifestationen in den Zusammenhang von Macht- und
Statusbestiitigung des einzelnen gehdren. Laut charismatischer Ansicht wird den
einzelnen durch den Heiligen Geist in ekstatischen Erlebnissen Macht vermittelt;
hierdurch wird das Individuum in seiner Wertschitzung firr sich selbst und letztlich
in der Durchsetzung seiner gesellschaftlichen Ziele bestirkt. Die Lehre vom
Heiligen Geist ist dabei in einen direkten politischen Funktionszusammmenhang
eingebunden: Sie dient dazu, einen strikt dualistischen Antikommunismus (im
weitesten Sinne des Wortes) zu etablieren®? Wenn z.B. in der Umgebung des
Diktators Rios Montt davon gesprochen wird, daB dieser in den Mayas, die er
téten 1iBt, eigentlich nur die kommunistischen Damonen umbringt, dann geschieht

21 Die folgende Skizze geht zuriick auf Beobachtungen des Verfassers aus seiner Feldforschung zur
Pfingstbewegung und zu charismatischen Gruppen in Zentralamerika. Es sci angemerkt, dab die
in Abschoitt IILB2 besprochene Kirche von Rev. Edmundo Madrid, von der sozislen Zusam-
mensctzung der Mitghieder seiner Zentralgemeinde her gesehen, cher zum unteren sozialen
Sektor der charismatischen Bewegung gehdrt.

22 Dieser komplexe Zusammenhang kann hier nicht naher erlautest werden. Eine gemauere
Darlegung bedar{ einer lanperen Beweislihrung im Rahmen ciner eigenen Studic. Fir einige
Hinweise vgl. Schifer: 1990.
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d.ies.aufgrund einer auf engste mit Dimonologie verbundenen Pn i i
sie in Tgilen .dcr charismatischen Bewegung %errscht. mit dem g:ﬁ:ﬁoggﬁsﬁ
Dl.e chansmaﬂg:he Theologie und kirchliche Praxis in Guatemala beschrinkt dasl
Wu:k.en des Heiligen Geistes auf die Individuen und macht es ihnen dienstbar: Der
!—Ielhge Geist hilft den Menschen dabei, was sie auch ohne iln gern und gut. tun:
ihre Mach? auszubauen, Unter diesen Voraussetzungen ist es auch nicht mehl:
ve:rwum.ierhf:h. dal hauptsichlich die reicheren Mitglieder der presbyterianischen
Klrcllijf:: in l:ile-{charismatischen Kirchen abwandern.
ie theo ogische Tradition, in der die presbyterianische Kirche in

steht, hgt eine besondere Schwierigkeit mit dem Auftreten der Chms;atgcl;?tf;:r?i:a
daB in ihr dl'.? Pneumatologie sehr im Hintergrund steht. Dies geht schon anf die
yorreformatonschc Theologie zurtick, die die Pneumatologie in der Regel lediglich
innerhalb der Trinitétslehre behandelte.® Dies mag an einer schroffen Abwehr
gegen Mspmtualistische Tendenzen durch die institutionelle Theologie gelegen
hape‘n..l Auclz'ls Calvin behandelt die Pneumatologie explizit vor allem in der
'I:nmtataiehre. Dennoch aber ist die Pneumatologie im gesamten dritten und
vierten Buch der Institutio prisent.” Die reformierte Lehrentwicklung scheint dem
a_ber nicht gefolgt zu sein. Berkhofs Urteil, ,,daB der Geist in den meisten dogma-
tlschgn Handl:[iichern kaum erwdhnt wird?, diirfte picht fehlgehen® Rohls belegt
deutlich, da8 in den Bekenntnisschriften sich die Aussagen {iber den Geist auf die
Zusammenh:'{.nge der Trinitdtslehre, der Lehre vom Wort Gottes und den Sakra-
menten sowie auf das Wirken des Glaubens im Menschen beschrinken.?” Dies
trifft auch fiir den Heidelberger Katechismus® und die Confessio Scotica® zu. Die

23 Vgl Weber: 1977, BAIL, §. 272 1., und Berkhof: 1988, S, 10 [,
24 BEnthusiasten aller Zeiten — Montanisten, Wiedertiufer, Quiker, Anhing
! ; s . er der Plingstbewe-
guig und vrleler anderer .Bcwcgungen}, die die Gegenwart des Geistes betonen — haben die
offiziellen Ku'cl.len _entmuugt;‘ denn diese mubten fiirchten, daB das Band zwischen dem Geist
uuzg c'liim geschi h t:glhch;u Chmhhhnmi’h dem Geist ynd dem Buchstaben der Schrift oder dem Geist
m ins! onellen kirchlichen Leben geldst wiirde® B : H
Webees 1977 BT o g2 T & e erkhof: 1988, S, 11, vgl. auch
25 Instintio (1559) L,13,3. Auer, daB es ausdriicklich an ist, lie in-Zi i
N _Auller, gemerkt ist, liegt den Calvin-Zitaten die
letzte dFasstmg der Institutio in der von Otto Weber herausgegebenen Ausgabe, Calvin: l;963
ugrunde. '
26 ..explizit freilich nur in IIL1, und hier in der Zuspi i ivi
1, pitzung aufl das Gottesverhhiltnis der Individu-
en. Vgl auch Berkhof: 1988, 8. 24 f. Zur Pueumatologie in der Institutio vgl. Weber: 1977
Bd.I, §. 273 1. I
27 Berkhof: 1988, S. 10.

28 Vgl. als Kompendien z.B. Heppe/Bizer: 1958, oder auch Hirsch: 1964, S. 374 ff
- H : 1938, : . 5. . Dagegen vgl.
.‘I':c:ﬂb:l, ;:gg’,df. 2, dc_:r in bezug auf dl_c reformierten Bekenntnisschriften die ﬁzigf:ssuzlg
Mgeu d, 5 e ;ﬁl}ls vom Heiligen Geist... gleichsam der rote Faden (ist), der alle Fragen
Vgl Rohls: 1987, bes. S. 57 If, S. 186 if. und S. 211 If. Lediglich die Confessi i
R %7, R w S . . E essio Helveli
Posterior (Amk_ el VII) macht hier eine Ausnahme, indem sie &msclhrﬁgh cklich die l\dit\wo‘rknnvged:
Helligcn'Gelstes an der Erhaltung der Welt hervorhebt. Einen eigenen Artikel zum Heiligen
[(;cist beinhaltet die Confessio Helvetica Posterior dennoch nicht; vgl. Niesel (Hg): 1938, §. 219

Dieser stellt zwar die Fragen 53 bis 64 unter dic Uberschrift ,,Von Gott dem Heiligen Geist*
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lingliche Westminster Confession hatte keinen eigenen Aru'ke} uber fien
Eiﬁf;‘é’f Geist.® Die United Presbyterian Church in the USA hat einen Artikel
iiber den Heiligen Geist erst 1903 in ihre Version des Wc_smunster Bekenntn{sscs
aufgenommen,” wobei der ncue Artikel nach dem Urteil von Hendry™ nichts
substantiell Neues bringt. Damit diirften fu.r die reformle_rte Tradition in 1hre1:n
Verhiltnis zu den spiritualistischen Traditionen des _Chnstentun‘ls fiurchau.s die
folgenden Sitze Berkhofs zutreffen: LHAuf der _ci.nen Seite sehen wir die etabhpften
groBen Kirchen — ohne den Willen, auf die bew_'egende Aktion des Hemgl;:n
Geistes zu achten; mitten in ihnen ist der Glaub_e in Gefahr, eine intellektuelle,
traditions- und institutionsgebundene Augelegenh_ent zu werden, Auf_der andex:je.n
Seite schen wir die rapide zunehmenden _Pf{n.gstbe}ve:gungcn, bei denmen die
Realitéit des Geistes oft in %?fﬁhlsgeladencn individualistischen und extravaganten

i ucht wird.” _

Erscr]l)eel::llgﬁl{:nfgfiset sich in der reformierten Tradition‘ ein entsch:adendes Momen;
der Pneumatologie, weiches neve Impulse fiir das_ heutige tt.lcologls.che I_)enkelll) un
Handeln bringt und zugleich ein entlarvendes Licht auf d_le chansrqatlsche neu—l
matologie wirft: die enge Verbindung von Geist um.i Christus. Calvgn §elbst s;_gt.
,Der Heilige Geist ist das Band, durch das uns ChnsEus w:rksarfl mit sm!l verbin-
det.% Die Westminster Confession weist in ihrem spater.a.ngefugtjsnyAmk.cl ubmi
den Heiligen Geist ebenfalls ausdriicklich auf diese ‘Vcrbmdung.l!m. _Glelchwol';l
sind der Heilige Geist und Christus in .der reformierten _Tradmcm ‘lm.m]e);ﬂ n(;lc
derart voneinander getrennt, daf der Geist ,nur* auf Cl}nsrus verweist: e}:
Heiligen Geistes Werk darin besteht, den Glauben an Christus u wecken, ist n::ic
Berkhof bis heute der Hauptirend reformierter P_neumatologle. Vom_ Zeugnis des
Neuen Testaments her ist die Verbindung allerdings noch enger: ,,Dn?ses Pgeuma
ist der Kyrios Christus selbst, insofern er sic_:h §elbst d§m Menschc?n glgt und vom
Menschent erfahren werden kann,“*® Der Geist ist ,Christus in Aktion™™.

iolog i iologie. Aber das explizit
d verhandelt darunter Ekklesiologie, Eschatologie Eu:d Sotericlogie 2

gguanntc, unvermittelte Wirken des Geistes bleibt auch hier auf das Bewirken des Glaubens im
Menschen beschrankt (Frage 53, vgl. auch Frage 65), Vgl Weber (Hg.): 1986, S. 33. H N

31 Auch diese hat einen Artikel @ber ,Faith in the Holy Gaist“.(XI[),_m dem der Geist wiederum
als Wirker des Glaubens und der Heiligung erscheint, und sie erwdhnt den Geist als Garanten
rechter Sakramentsverwaltung (Artikel XXT). Vgl. Niesel (Hg.): 1938, S. 92 {[. und 108, o

32 Vgl dam Hendry: 1960, S, 117, Die Tatsache, dall der Artikel fehlte, ninay be beld to mdlc_:at.e
a certain insensitivity to the real import and significance of the theme which was characteristic
of the theological thinking of their period™ (8. 117). .

33 Vgl. Presbyterian Church (USA): 1983, Ziffer 6.183, Anmerkung d. (hier der Artikel XXXIV).

34 Vgl Hendry: 1960, S. 117.

35 Berkhof: 1988, §. 11.

36 Institutio IIL1,1. . ) . . )

37 By the indwelling of the Holy Spirit all believers being vitally united to Christ.." Westminster
Confession IX4 (XXXIVA).

28 Vgl. Berkhof: 1988, S. 25. ) - )

39 Hilmuann, Ingo: Kyrios und Pneuma. Studien zur Christologie der paulinischen Hauptbriefe.
Miinchen, 1961, S. 57, zitiert nach Berkhol: 1988, 3. 28.

40 Berkhof: 1988, S. 28,
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Daher kann man unméglich — wie die charismatischen Kirchen es praktizie-
ren — so tun, als sei das Wirken des Heiligen Geistes allein oder auch nur vor
allem darauf ausgerichtet, dem Individuum ,,Vollmacht* (welcher Art auch immer)
zu verleihen. Das Wirken des Heiligen Geistes ist qualifiziert durch die Gegenwart
des auferstandenen Gekreuzigten. Jesus Christus, der die Menschen im Elend auf
den Thron Gottes erhoben hat, herrscht durch den Heiligen Geist als Herr der
Welt: Dieser Geist beschrankt sich nicht auf den einzelnen und seine Frommigkeit.
Er sendet seine Zeugen in die Welt; er baut seine Kirche; er wirkt das Bestehen
der Schopfung und bringt sie zur Vollendung;* und in alldem ist er Gefihrte der
Armen, der Hungernden und Gefolterten - gleich wie Jesus Christus es war und
ist. Dieser Geist wirkt auch in den einzelnen, indem er sie rechtfertigt und heiligt
und sie auf den Weg der Nachfolge Christi bringt*? Der Heilige Geist reinigt die
Herzen vom Streben nach Macht und Reichtum; er ist der Geist der Gekreuzigten,
nicht der der Kreuziger. Wo, wenn nicht auf den Spuren dieses Geistes, wird die
presbyterianische Kirche in Guatemala eine Richtschnur fir die Auseinanderset-
zung mit der charismatischen Herausforderung finden? Und birgt dieses Verstind-
nis des Heiligen Geistes nicht auch wichtige Impulse fir Lehre und Handeln der
presbyterianischen Kirche im allgemeinen?

Fir die presbyterianische Kirche geht es darum, angesichts der Herausforderung
durch eine kompensatorische Religion der Weltflucht und eine machtorientierte
legitimatorische Religion eine theologische und kirchliche Alternative zu stellen.
Diese Alternative miifte auf die soziale und politische Lage eine Antwort geben,
welche weder kompensatorisch noch legitimatorisch ist. Die Stellung zur sozialen
Lage freilich ist gerade die strittigste Frage in der presbyterianischen Kirche selbst.

2. Herrschaft Christi und Welt: Die geselischaftliche Herausforderung

Das dispensationalistisch-primillenaristische Erbe 148t in Fragen von Politik und
Gesellschaft eine Position in der presbyterianischen Kirche entstehen, die der der
Pfingstkirchen sehr nahe kommt. Dies kommt in Meinungen zum Ausdruck wie
etwa der, daB die Kirche nur fiir die ,geistlichen” und der Staat fiir die ,welthi-
chen" Dinge zustéindig seien, und deshalb zB. in die Pastorenausbildung keine
Grundkurse fiir Prdventivmedizin und Landwirtschaft integriert werden diirften.
Die ,reine Lehre®, so heiBt es oft, habe mit den weltlichen Dingen nichts zu tun.
Diese Position bedient sich der dualistischen Trennung von Kirche und Welt, die
bei den Pfingstkirchen mit der Weltflucht einhergeht.

Dariiber hinaus wird man sich fragen miissen, ob die Sorge um die reine
Lehre, die hinter dieser Position steht, nicht gerade dieses Ziel weit verfehlt:
Gerade wenn man von einer reformierten Position her argumentiert und die
Heiligkeit, radikale Andersheit und Souverdnitit Gottes iber den Menschen

41 Vgl Berkhof: 1988, S. 34 [f,, 47 If. und 107 f.
42 Vgl Berkhol: 1988, S. 74 ff.
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betont,”® wird man dann behaupten konnen, daf die Menschen die ,reine Lehre®
des Wortes Gottes gewissermaflen als einen Gegenstand haben und besitzen
konnen? Wird man sich nicht vielmehr daran orientieren, daf die menschliche
Sinde, das egoistische Interesse®, in der Lage ist, das Wort Gottes gemiB der
Ziele des eigensiichtigen Strebens zu pervertieren? Gerade die, die an der Rein-
heit der Lehre interessiert sind, werden den unendlichen Abstand zwischen der
Siindhaftigkeit des Menschen und der Siindlosigkeit Gottes zu ihrem Ausgangs-
punkt machen; und dann fragen sie nach der Wahrheit, dann jagen sie ihr nach,
geben aber nicht vor, sie zu besitzen, Anders gesagt: Wenn man den Unterschied
zwischen Gott und den Menschen anerkennt, wird man sich kritisch nach den
eigenen Interessen befragen, aus denen heraus die eigene Auffassung von der
Lehre sich formuliert; man wird sich bewuBt sein, daB die richtige Lehre immer
wieder gesucht werden muf in einem geschwisterlichen Dialog, der die geschichli-
che Situation aufgreift und die interessengebundenen, sindhaften Beschrinkungen
der einzelnen in der Gemeinschaft der Glidubigen zu dberwinden sucht. Werden
nicht gerade die, die eine reine Lehre suchen, die Gemeinschaft der (Glaubigen
und die Schrift hoher schitzen als einen vermeintlichen geistlichen Besitz und
dessen dogmatische Verfestigung?

Damit stellt sich nun auch die Frage nach der Unterscheidung von reiner
Lehre im Kontext der Pastorenaushildung ganz anders: Reine Lehre definiert sich
nicht mehr aus einer Trennung von Gesellschaft und Kirche, die die menschliche
Sinde naiv auBer acht liBt; reine Lehre definiert sich aus dem gemeinsamen,
geschichtlichen Weg der miteinander fragenden Briider und Schwestern unter dem
Wort Gottes. Die Einbezichung der geschichtlichen Bedingungen dieses gemeinsa-
men Weges in die Ausbildung der Pastoren filhrt — wenn sie in dauernder
Auseinandersetzung mit der Botschaft der Schrift geschieht - nicht von der reinen
Lehre weg, sondern gerade auf sie zu.

Die dualistische Trennung von Welt und Kirche dagegen — diese ebenso
hartndckige wie falsche Behauptung des Primillenarismus — stellt eine der
Grundlagen des christlichen Glaubens in Frage, und zwar die Herrschaft des
Auferstandenen iiber die Geschichte: Es ist unbestritten, daB der Pramillenarismus
und die Trennung von Kirche und Welt fiir Menschen in einer Situation der
Hoffnungslosigkeit eine psychologische Hilfe sein konnen, diese Hoffnungslosigkeit
in der Geschichte zu akzeptieren und nicht restlos an ihrem Elend zu verzweifeln.
Aber diese Lehren trennen die Geschichte von Christus, ihrem Herrn, ab und
lassen sie unter der boshaften Herrschaft des Teufels verschwinden. Der Primille-
narismus und die Ablehnung der Welt schlechthin iiberlassen die Geschichte dem
Bosen und verwerfen damit den Kern der Botschaft von der Menschwerdung
Gottes in Christus. Wer die gestaltende Zuwendung der Christen zur Welt grand-
sitzlich in Frage stellt, zicht zugleich die Herrschaft des auferstandenen Christus
fiber die Michte und Gewalten in Zweifel. Wie, wenn nicht in der alltiglichen

43 Vgl Schmidt; 1977, S. 654,
44 Rohls: 1987, §. 96, aus der Perspektive der reformicrten Bekennmisschriften: ,Die Selbstliebe
oder Konkupiszenz ist.. jene Grundsinde oder urspringliche Zerrittung der menschlichen
Natur, der alle sindigen Einzelhandlungen entspringen.
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Uberwindung von Siinde, Tod und Teufel auf dem Weg zur geschwisterlichen
Gemeinschaft, zum Leben und dem Reich Gottes -— wie, wenn nicht so, soll die
Herrschaft Christi iiber die Geschichte zur Geltung kommen?

Das Neue Testament bezeugt vielfach: Jesus Christus ist Herr (Kyrios) und
- nach 2.Kor6,18 und der Apokalypse — Herrscher iber alles (Pantokrator).
Calvin nimmt dieses Zeugnis auf in seiner Lehre von den drei Amiern Christi,
deren eines das kénigliche Amt ist.*® Calvin folgend wird auch in den Bekenntnis-
schriften das Werk Christi —- bei bleibendem Schwergewicht auf der Vershnungs-
lehre — durch die Lehre von den drei Amtern Christi dargestellt. Auch nach der
Westminster Confession ist Christus ,,prophet, priest and king*%. Der Geltungsbe-
reich der Konigsherrschaft Christi erstreckt sich dabei nach traditioneller Auffas-
sung als geistliche Herrschaft nur auf die Gemeinschaft der Kirche.*’ Diese
Beschrinkufig auf die Kirche wird man freilich modifizieren miissen, wenn man
emnst nimmt, daB der auferstandene Mensch Jesus Christus Gott und Kyrios ist.
Denn 40 hat Jesus Christus als Person der Trinitit von Ewigkeit her Teil an
Schopfung und Erhaltung der Welt; und so regiert auch der Erloser iiber die ganze
Welt,*® Er regiert die Kirche in besonderer Weise; doch seine Herrschaft erstreckt
sich auf die ganze Welt, wenn sie auch unter dem Kreuz verborgen liegt, also
noch nicht voll gegen das Bose in der Welt zum Durchbruch gekommen ist, Die
Lehre von der Koénigsherrschaft Christi bringt den Anspruch Gottes auf seine
Herrschaft in Kirche und Welt zum Ausdruck. Es gibt danach keinen Bereich der
Welt und der Weltbeziehung des Menschen, der vom Herrschaftsanspruch Christi
ausgeschlossen wire¥ Der Kirche ist es befohlen (nicht nur erlaubt!), diesen
Anspruch gegeniiber der Welt geltend zu machen. Sie ist darin ein ,,ausgewihltes
Werkzeug,.., das durch Zeugnis und Mitwirkung dieser Herrschaft zum Durchbruch
verhilft". Die Kirche bezeugt die Herrschaft des Gekreuzigten, der der Welt
Gottes Herrschaft und Gottes Recht verkiindigt hat. Das Zeugnis der Kirche wird
somit in Solidaritit mit den Gekreuzigten gegeniiber Kreuzigern und Profiteuren
der Gewalt die Herrschaft und das Recht Gottes geltend machen.

45 Zum koniglichen Amt Christi vgl. Institutio IL,15,3-5. Zur Lehre von den Amtern bei Calvin vgl,
Niesel: 1957, 8. 166 .

46 VHLI (VIIL1).

47 Vgl Institutio IL14,3 f und IV,20,1 f; vgl, auch Hendry: 1960, S. 97, zur Westminster
Confession, und Heppe/Bizer: 1958, S. 361 f.

48 Vgl. Berkhof: 1988, 8. 115 ff,

49 Einen pointisrten Ausdruck in der reformicrien Bekenntnisentwicklung findet der kriftige

wAnspruch Christi auf unser ganzes Leben” in der These II der Barmer Theologischen

Erklirung (1934). Vgl. Burgsmaller/Weth: 1983, S. 35. Der Begrifl der Herrschaft Christi ist

allerdings crst vier Jahre spiter explizit in die theologische Diskussion eingefiihrt worden durch

A. de Quervain: Die Herrschaft Christi aber seine Gemeinde und die Bezeugung dieser

Herrschaft in der Gemeinde. In: Evangelische Theologie. Nt.5, 1938, S. 45—57. Vgl. dazu

Schiitte: 1978,Bd.1, S. 343. Die Barmer Erklirung hat auch Eingang gefunden in di¢ Bekenntnis-

sammlung der Presbyterian Church (USA): 1983, Ziffern 8.01 bis 828,

Schiitte; 1978, S. 350.
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Daraus ergibt sich, Karl Barth foljend, ein besonderes Verhiltnis zwischen
Christengemeinde und Biirgergemeinde.”” ,Die Christengemeinde beteiligt sich...
gerade in Erfilllung ibrer eigenen Aufgabe auch an der Aufgabe der Biirgerge-
meinde. Indem sie an Jesus Christus glaubt und Jesus Christus verkindigt, glaubt
und verkiindigt sie ja den, der wie der Herr der Kirche so auch der Herr der Welt
ist.*? Die Christengemeinde bezeugt Christus in der Sphéire von Gesellschaft und
Politik, Sie tut dies gerade nicht, indem sie sich fiir sich selbst einsetzt und die
Gesellschaft zu christianisieren sucht. Die eigene Macht als Kirche ist gerade nicht
ihr Ziel™® Die Kirche blickt vielmehr zu den Schwachen und Bedringten. ,,DaB sie
ihnen im Rahmen ihrer eigenen Aufgabe (in Form ihrer ,Diakonie?) Liebe
zuwendet, ist Eines, und zwar ihr Erstes, iiber dem sie aber — nun im Rahmen
ibrer politischen Verantwortung — das Andere nicht versiumen kann: den Einsatz
fiir eine solche Gestaltung des Rechts, die es ausschlieBt, daB seine Gleichheit fiir
alle zum Deckmantel werde, unter dem es fiir Starke und Schwache.. faktisch
doch ungleiche Begrenzung und ungleiche Bewahrung bedeutet. Die Christenge-
meinde steht im politischen Raum als solche und also notwendig im Einsatz und

-im Kampf fiir die soziale Gerechtigkeit. Und sie wird in der Wahl zwischen den
verschiedenen sozialistischen Méglichkeiten... auf alle Fille die Wahl treffen, von
der sie jeweils... das HochstmaB sozialer Gerechtigkeit erwarten zu sollen glaubt.*>
Auf diese Weise wird die Kirche zur Kirche in der Kraft des Geistes Jesu Christi,
denn; ,Die befreiende und umwandelnde Kraft des Geistes Jesu Christi ist iiberall
da am Werk, wo Menschen von der Tyrannei.., befreit werden*®.

Vom Zeugnis der Kirche fiir die Kénigsherrschaft Christi her gesehen mutet
das Konzept des sozialen Dienstes eher als ein Schritt zuriick an, denn es er-
schopft sich in der Firsorge der Starken fiir die Schwachen, beldfit aber die
Machtverhiltnisse, wie sie sind. Darin trifft die Kritik der Maya-Presbyterien, die
dieses Modell des Paternalismus zeihen, Dafl das Konzept des sozialen Dienstes in
der Unterscheidung von dem der sozialen Aktion verwendet wird, zeigt freilich,
dafl es eine spezifisch politische Problematik der verantwortlichen Gestaltung der
Welt kennt und berlicksichtigt: Die Beispiele politisch und sozial engagierter
christlicher Kreise aus der Basis der Kirchen haben vor Augen gefiihrt, daf die
Unterdriickten selbst die Sorge um die Gestaltung der Welt schnell in die Kritik
der dkonomischen und politischen Verhiltnisse umformulieren, und zwar aufgrund
der christlichen Interpretation der schlichten Erfahrung, daB die Einen alles haben
und die Anderen nichts. Wenn in der entsprechenden Praxis alle Christen Diener
der Anderen sind, sozialer Dienst also nicht mehr einseitiges Geben bzw., Nehmen
ist, sondern zu einem gemeinsamen Weg durch die Geschichte Gottes wird, dann
gilt allerdings die Unterscheidung von sozialem Dienst und sozialer Aktion nicht
mehr. Und wenn die gesellschafiliche Lage und der gemeinsame Weg in gegenseiti-
ger Verantwortung zur Gestaltung der Welt von den Armen theologisch interpre-

51 Vgl Barth: 1970, S. 49 If.

52 Barth: 1970, 8. 56 £, (Ziffer 8),

53 Vgl Barth: 1970, S. 62 {. (Zilfer 12).
54  Barth: 1970, S. 68 . (Ziffer 17).

55 Berkhof: 1988, S. 118.
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tiert wird, dann kommt eine Theologie dabei heraus, die mit den herrschenden
Ansichten zwangsldufig in Konflikt gerdt.

Die presbyterianische Kirche kann diese authentische Entwicklung theologischer
Reflexion und Evangelisation unter den Armen aufnehmen, sie kann sich auf den
gemeinsamen Weg der Briider und Schwestern machen; sic kann aber diese
Entwicklung in ihren Reihen auch gem#B der herrschenden Meinung ctikettieren
und aus der Kirche auszugrenzen suchen. Dies geschieht, wenn sich das theologi-
sche Urteil der Kirche an staatlich festgesetzten Meinungen, etwa iiber die
Identitéit von Theologic der Befreiung und Kommunismus, orientiert. Wenn sich
die Kirche aber ihre theologischen Urteile vom Staat diktieren [4Bt, erlaubt sie der
weltlichen Obrigkeit dann nicht, gerade dort zu regieren, wo der Auferstandene
die Herrschaft ganz fiir sich allein beansprucht? VerldBt sie damit nicht auch die
— im engeren Sinne — presbyterianische Tradition, die auf die Unabhingigkeit
der Kirche vom Staat groBen Wert legt?*® Wenn die presbyterianische Kirche in
Guategrala eine staatlich verordnete Exkommunikation von Teilen ihrer sefbst
vollzieht, bringt sie dann nicht auch die Chance eines geschwisterlichen Weges zur
kirchlichen [dentitdt der Staatsraison zum Opfer dar?

3. Gemeinschaft ais Leib Christi: Die Praxis der Maya-Presbyterien

Das Verhiltnis zwischen der ladinischen Mehrheit in der Synode und den Maya-
Presbyterien ist vielschichtig. Neben Zeichen der Solidaritit, wie der Bemiihung
um die von Vertreibung bedrohten Kekchi-Gemeinden,” bestimmt Argwohn
gegeniiber dem Weg der Maya-Presbyterianer das Bild. Aber laden die kraftvolle
und fruchtbare Arbeit der indigenen Preshyterien sowie ihre Offenheit fiir das
Gepriich nicht vielmehr ein, ibre Anregungen zu bedenken? Es stellt sich somit die
Frage nach der — wie Scotchmer sich ausdriickt — ,living ,confession of faith’
among Maya-Christians today*®,

Ein entscheidender Bezugspunkt fir Theologie und kirchliche Praxis der Maya-
Presbyterien ist die Besinnung darauf, daB sie mit den meisten anderen Indigenas
zusammen Opfer der gesellschaftlichen Lage sind. Nachdem einige Gemeinden im
Kekchi-Gebiet ihre Wiirde als Kinder Gottes erkannt hatten, begannen sie — wie
James Dekker berichtet —, iiber ihre Stellung als unterdriickter Teil der Bevdtke-
rung nachzudenken® Dieser konstitutive Bezug auf die gesellschaftliche Lage aus
der Perspektive der Opfer gleicht dem Ortswechsel der Theologie, der sich in

56 ,Civil magistrales may not.. interfere in matters of faith®, stellt die Westminster Confession,
XXV,3 (XXIL3), fest. Vgl. auch die Begrenzung des staatlichen Awvftrages in der Barmer
Theologischen Erklarung, These V, in Burgsmaller/Weth: 1983, 8. 38, bzw. Presbyterian Church
(USA): 1983, Ziffern 8.22-8.24,

57 Zur Einschitzung vgl. Scotchmer: 1985, 5, 19 f.

58 Scotchmer: 1985, S. 1.

59 Vgl Dekker: 1985, 8. 79 1.
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vielen anderen bekenntnisbildenden Prozessen in Lindern der Dritten Welt
ebenfalls ereignet.5’

Er findet auch eine ihnliche Antwort: Die Hoffnung liegt im Cristo compaiie-
ro, im Gefihrten Christus; dem Christus, der Mensch unter Menschen geworden ist
und die Leiden kennt; dem Christus, der wahrhaft auferstandener Herr ist und als
solcher in der Gemeinde gegenwirtig; dem Christus, der die Wunden heilt und in
den Kampfen zur Seite steht.*" Dieser Christus der Maya-Preshyterianer ist im
Vollsinn reformatorischer Christologie Mensch und auferstandener Herr. Christus
ist Entsender des Geistes, bzw. selbst gegenwirtig; und dies — was als Schwiiche
der Preumatologie erscheinen mag — ist nichts als die konsequente Durchfiihrung
der christologischen Konzentration der Pneumatologie, wie sie uns das Neue
Testament fiberliefert.” Das ist gerade unter indigenen Gliubigen von groBer
Bedeutung, da in der Maya-Religion der Begriff ,,Geist(er)” ausschlieBlich negativ
belegt ist. Als Auferstandener in der Gemeinde gegenwirtig, ist Christus Lehrer,
Beschirmer, Heiler und Herr dber den Tod; er vergibt Siindem und fordent
Gehorsam. Der auferstandene Mensch Jesus wendet sich den Menschen als ganzen
zu, in allen ikren Lebensbeziigen; und es ist beste reformierte Tradition, daB hier
kein Lebensbereich ausgeschlossen bleibt. MuB in diesem Zusammenhang die
Kritik der Hermandad de Presbiterios Mayas (Bruderschaft der Maya-Presbyterien)
an einer rein auf das Seelenheil ausgerichteten Tradition der frilheren presbyteria-
nischen Missionare in Guatemala® nicht aufmerksam wahrgenommen und auf die
derzeitigen Strémungen presbyterianischer Theologie in Guatemala ebenfalls
angewendet werden? Die Herrschaft Christi iber alle Bereiche des menschlichen
Lebens — individuelle und gesellschaftliche — bedeutet, daB sich auch der
Gehorsam der Gliubigen gegen Christus auf alle Bereiche erstréckt. Dies wird von
den Maya-Presbyterien sehr ernst genommen. Sie wollen der Herrschaft Christi in
der Gemeinschaft der Kirche und in der Gesellschaft (zuniichst der Gemeinschaft
des Dorfes) Gestalt geben.

Anerkenntnis der Herrschaft Christi iiber das eigene Leben wird fiir viele
Maya-Presbyterianer praktische Wirklichkeit im Tun der Liebe. Die enge Verbin-
dung von Glaube und Liebe ist fir reformiertes Denken von groBer Bedeutung,
Aus dem Glauben wachsen die Werke der Liebe hervor wie die guten Friichte von
einem guten Baum — dieser Gedanke ist reformatorisches Allgemeingut.®® Unter-
schiedlich eng wird lediglich die Verbindung von Glauben und Taten aufgefaBt.®
In der Westminster Confession jedenfalls sind Glaube und Liebe untrennbar

60 Vgl Raiser: 1987, S. 117 .

61 Dieser Jesus Christus ist micht, wic im Fundamentalismus, bescheinkt auf die Funktion eines
Sihnopfers; dieser Jesus Christus ist geschichtlich.

62 Vgl Berkhoi: 1988, S, 27 i,

63 Vgl das Programmpapier der Bruderschaft der Maya-Presbytericn in Anhang 2.1.

64 Vgl Rohls: 1987, 8. 156.

65 Hier stehen sich in der reformierten Tradition vor allem dic Auffassungen von der Rechterti-
gung als ,,lf-‘rommachung“ in der Confessio Tetrapolitiana vad der im Text genannte Hauptsirom
der reformierten Rechifertigungslehre gegeniiber; vgl. Rohls: 1987, S. 155 ff.
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verbunden.® Der rettende Glaube bringt v.a. ein neues Handeln in Gehorsam
gegen Gott hervor.”” Glaube ist nicht ohne die Liebe, er ist nicht ,dead faith, but
worketh by love®. In diesem Sinne sind gute Taten ,fruits and evidences of a
true and lively faith“®’. Es ist zu fragen, ob Scotchmer mit seiner Interpretation
des Verhilinisses von Glaube und Taten bei den Maya-Christen recht hat, wenn er
sagt, daB dort die Gnade nicht mehr allein fiir die Rechtfertigung sorge, sondern
der Gehorsam vor sie petreten sei.” Bs scheint vielmehr so zu sein, dal die guten
Taten als Offenbarwerden des Glaubens anfgefaBt werden, Damit steht die
Rechtfertigung sola gratia nicht in Frage. Dariiber hinaus scheint die Betonung des
Gehorsams nicht einmal die Absicht zu verfolgen, durch einen RickschluB aus den
guten Taten das tatsichliche Vorhandensein von Glauben bestitigen oder in
Abrede stellen zu konnen Es geht bei dem Gehorsam gegeniiber Christus in
Taten der Liebe vielmehr darum, den Glauben im Blick auf die indigene
Gemeinscheft in der Weise zu bezeugen, die in ihr am meisten geschétzt wird: der
Treue zur Gemeinschaft, der Solidaritit. Aus diesen Taten der Liebe erwiichst
freilicw'auch GewiBheit des Glaubens und der Nihe des Herrn; dies nun aber
nicht als FErgebnis einer Erkenninismethode, sondern als spontane, frohliche
GewiBheit der Gegenwart Christi: ,Loyalty to... ,Christ our Lord® makes his power
personal, tangible, benevolent, and everpresent.<™

Von der Gegenwart Christi her entwerfen die Maya-Presbyterianer auch ihr
Bild von der Kirche. Sie ist Gemeinschaft der Schwestern und Briider unter dem
alleinigen Haupt Christus; und sie ist der Leib Christi in der Welt, Die indigene
Bevélkerung denkt traditionell von der Gemeinschaft her, nicht vom Individuum.
So wird auch die Kirche primir als lebendige Gemeinschaft gesehen und nicht
sosehr als Institution oder als eine Anhdiufung bekehrter Individuen. Mit dieser
Vorordnung der Gemeinschaft vor dem Individuum kniipfen die Maya-Christen de
facto an die Auffassung Calvins sowic des Heidelberger Katechismus an: Die
Kirche als solche ist erwdhit,” ihr Fundament ist ,seine verborgene Erwihlung ™.
Und nur dadurch, daB Christus als thr Haupt sich in der Kirche darbietet, werden
die Gliubigen mit Christus und untereinander verbunden, daB sie ,gleichsam zu
einem Leibe zusammenwachsen“”, Gott stiftet die Kirche und gibt ihr mit der

66 Vgl. Rohls: 1987, 8. 158.

67 By this faith, a Christian... acteth dilferently... yielding obedience to the commands” Gottes.
Westminster Confession, XVL2 (XIV,2).

68 Westminster Confession XIIL2 (X1,2).

69 Westminster Confession XVIIE2 (}XVI2).

70 Scotchmer: 1985, 5. 12,

71 Calvin selbst dbrigens lchnt dieses als Syllogismus practicus bekannt gewordene Verfahren ab
wegen der Unsicherheit und Fragilitat der Werke; vgl. Miesel: 1957, 8. 172 ff,, bes. 177 und 180
f. In der nachfolgenden Theotogie und Bekenntisentwicklung spielt der Syllogismus practicus
dennoch eine nicht unwichtige Rolle; vgl. Rohls: 1987, S, 161 If,

72 Scotchmer: 1985, 8. 13.

73 Vgl Rohls: 1987, §. 199,

74 Instituto IV,1.2,

75 Institutio IV,1,2.
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Predigt des Wortes und mit den Sakramenten einen ,Schatz in Bewahrung*™, Die
Kirche als Gemeinschaft ist fiir Calvin also weitaus mehr als die Masse der
bekehrten Individuen; sie ist objektive, gottlich eingesetzte Institution. Diese
Ekklesiologie reflektiert die Position der Kirche im Stadtstaat Genf sowie Calvins
starke Konzentration auf Gottes objektives Handeln. Schon in der Confessio
Helvetica Posterior ist die Kirche ,nicht mehr bestimmt als von Christus erwéhlte
Gemeinde, der die Individuen angehdéren, sondern als Gemeinschaft erwdhlier
Individuen“”. Diese Tendenz setzt sich fort in der weiteren Bekenntnisentwicklung,
Hier tritt das Individuum stiirker in den Vordergrund, und pietistisch-puritanisches
Denken beginnt vor allem in der angelsdchsischen Tradition bestimmend zu
werden. Fiir die Westminster Confession besteht die Kirche ,,of the whole number
of the elect, that have been, are, and shall be gathered into one..”™. Die Tendenz
zu einem Kirchenbegriff, der von den bekehrten Individuen her denkt, verstiirkt
sich weiter, umso mehr pietistisches Denken und neuzeitlicher Subjektivistnus auf
die reformierte Tradition Einflu gewinnen. Auch auf die presbyterianische Kirche
in Guatemala als Ganze diirfte die folgende Einschidtzung des brasilianischen
reformierten Theologen Zwinglio Dias zutreffen: ,I believe that, as Presbyterians,
we... do not have... a more consistent theological view of the church as the body
of Christ in the world. From this point of view we are not really Calvinistic, being
much more indebted to the individualistic salvation of American Puritanism than
to the ecclesiology of the Geneva Reformer. In the process, the filtering imposed
on the developement of Presbyterianism by the peculiar conditions of the forma-
tion of religious ideas in the United States impaired the corporate view of the
church as community, in favour of individualism, which caused the permanent
weakness of our ecclesiology and led us to cherish a view of Christ independent
from the church as a communio sanctorum.“” Diese Entwicklung hat, wie Dias
weiter darlegt, natiirlich mit der Verdnderung der gesellschaftlichen Bedingungen
zu tun, in denen die verschiedenen reformierten Kirchen zuhause waren und sind:
Sie représentieren heute nicht mehr Staatsreligion wie zumal in Genf, sondern sind
in einem pluralistischen Feld eines unter vielen religidsen Angeboten. Gleichwohl
stellt sich die Frage, ob nicht durch die Entwicklung zu einer individualistischen
»Bekehrungskirche™ entscheidende Elemente der reformierten Tradition verloren
gegangen sind. Eine Kirche, die sich als Gemeinschaft erwdhit weill und sich als
Leib Christi in der Welt erkennt, hat nervdsen Bekehrungseifer nicht nétig. Sie
bezeugt Christus in der Welt. Eine Kirche unter der Herrschaft Christi will
vorleben; sie will exemplarisch existieren in der Welt®® und der ,Gedanke der
Erwihlung gibt nach Calvinischer Auffassung der Kirche die Ruhe, GewiBheit und
StoBkraft, die sie fiir den Dienst in der Welt notig hat*®!,

76 Institutio IV 1,1.

77 Rohls: 1987, S. 199.

78 XXVIL1 (XXV,1).

79 Dias: 1988, 8. 3.

80 Vgl. Barth: 1970, S. 80, Ziffer 33.

81 Niesel: 1957, S. 190. Von der Typologie (oben, Abschnitt IEBA4.) her betrachtet bewegen sich
damit dic Maya-Presbyterten zwischen den Typen A und B eker in der Nihe von A, wahrend
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Diese Kirche ist, nach Calvin, aber gerade keine ,starre Institution, sondern
ein lebendiger Organismus, cine Gemeinschaft des gegenseitigen Dienens und
Helfens"® (Hetvorhebung des Verfassers). Nach Calvin hat die ,,Gemeinschaft der
Heiligen” ein besonderes Merkmal: Wenn die Glieder iiberzeugt sind, daB ,,Gott
fiir sie der gemeinsame Vater und Christus das gemeinsame Haupt ist, so kann es
nicht anders zugehen, als daB auch sie in briiderlicher Liebe miteinander verbun-
den, einander gegenseitig ihren Besitz mitteilen'®®, Die Gemeinschaft erstreckt sich
eben nicht nur — wie in jeder beliebigen anderen religiésen Gemeinschaft — auf
den gemeinsamen Kultus, sondern auf das gemeinsame Leben. Dies sieht auch die
Westminster Confession nicht anders.® Nach Hendry entspricht der Kirchenbegriff
der Westminster Confession der neutestamentlichen ,koinonia®. ,,This word points
to a fundamental feature of the Christian life, which has often been overlooked.
What makes a man a Christian? Many tend to think of it as something that takes
place in the inward privacy of a man's individual life. According to the New
Testament, the really decisive thing that takes place when a man becomes a
Christitn is that he is taken out of his individual privacy and brought into
koinonia, or fellowship...®® Gerade in der titigen Liebe untereinander bewahrhei-
tet sich, daB das Haupt der Kirche Christus ist. Die Kirche ist der Leib Christi, in
welchem Gott dem geringeren Glied die héhere Ehre gegeben hat, ,damit keine
Spaltung im Leibe wire, sondern die Glieder die gleiche Sorge fireinander tragen
soliten” (1.Kor.12,25).

Die Existenz im Leib Christi ist somit neues Leben. Sie ist escharologische
Existenz, insofern der kommende Christus in seinem Leib, der Kirche, schon jetzt
gegenwirtig ist und iber sie hinaus wirkt.* Das Reich Gottes bricht somit schon
in der Geschichte, in der Welt, an; es wirft sein Licht voraus. Dies ist zwar kein
Hauptstrang im Denken der indigenen Presbyterianer, riickt aber immer wieder ins
Bewufitsein. Hier liegt ein Widerspruch zum Primillenarismus der Pfingst- und
anderer Kirchen offen zutage. Der Primillenarismus nimlich gibt die Welt voll
und ganz verloren; Gott selbst will sie vernichten. Die volle Tiefe des Wider-
spruchs zum Préimillenarismus erschlieBt sich freilich erst aus der Christologie, der
inhaltlichen Mitte des Glaubens der Maya-Presbyterianer: Hier zeigt sich ndmlich
der kommende Gott als der Gott Jesu Christi und als solcher auch als Schépfer,
Erhalter und Vollender der Welt. Wer Christus nachfolgt, gibt die Welt nicht
verloren, sondern schaut mit Sehnsucht mitten im Leiden nach ihrer Vollendung

dic Iadinischen Presbyterien cher zu B tendieren.

82 Niescl: 1957, S. 188,

83 Institutio TV 1,3,

84 ,All ssints.., being united to one ancother in love,.. are obliged to the performance of such
duties, public and private, as do conduce to their mutual good, both in the inward and outward
man.” Westminster Confession XXVIII1 (XXVL1). Ein Vorbehalt, da hierdurch nicht das
birgerliche Eingentum abgeschafft sei, findet sich sowohl in der Westminster Confession als
auch in der oben, Anm. 83, zitierten Passage aus der Institutio.

85 Hendry: 1960, S. 218.

86 Vgl Weber: 1977,Bd.IL, S, 574.
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aus. ,Jemand, der krank ist, kann sich mit dieser Sitnation abfinden, solange er
iberzeugt sein mub, daB seine Krankheit unheilbar ist. Sagt ihm aber die arztliche
Autoritit, daB er nach kiirzerer oder lingerer Behandlung wieder gesund wird, so
bricht eine neue Periode der Unruhe und sehnsiichtigen Erwartung an... Das ist
die paradoxe Situation der Kinder Gottes in der Welt. Da8 Hoffnung sic be-
herrscht, hat seinen hauptséchlichen Grund nicht in dem, was ihnen fehlt, sondern
in dem, was sie schon empfangen haben.“

Die Weiterentwicklung der durch die ladinischen Presbyterianer und Missionare
iberkommenen Lehre in der theologischen Arbeit der Maya-Presbyterien auf dem
Hintergrund ihrer gesellschafilichen Lage hat einige wichtige Elemente reformierier
Theologie auf eine neue Weise wieder hervorgehoben. Zweifellos erfahrt dabei die
tiberkommene Lehre eine deutliche Verinderung. Dasselbe gilt auch fiir die
Liturgie. Die ererbten liturgischen Formen werden kaum noch angewandt; stattdes-
sen werden immer stirker Formen gesucht, die der indigenen Kultur nahekommen,
Dennoch aber spielt die Bindung an die presbyterianische Kirche eine wichtige
Rolle fir die Maya-Presbyterianer. Sie fithlen sich dieser Kirche zugehdrig. Und
die Verdnderungen der Lehre erwachsen aus eiper organischen Umprdgung des
Traditionsgutes in der Orientierung an der gesellschaftlichen Lage der Gliubigen
und dem Zeugnis der Schrift. Darin liegt ein entscheidender Unterschied zum
EinfluB pfingstlicher und charismatischer Konzepte auf die presbyterianische
Kirche. Wihrend Pfingstler und Charismatiker fremde — und noch dazu importier-
te — Konzepte an die presbyterianische Kirche herantragen, entwickeln die
indigenen Presbyterien aus ihrer eigenen Lage heraus eine in dieser Situation
authentische und reformierte Theologie. Eine solche Theologie kann den Vorgaben
altreformierter Bekenntnisschriften wie der Westminster Confession gar nicht
gleichen®® Denn die theologische Reflexion und kirchliche Praxis der Maya-
Presbyterien entwickeln die vorhandenen Elemente presbyterianischer Glaubensleh-
re fir die Maya-Gemeinschaft in Guatemala weiter; sie verhelfen ihnen so zur
Inkarnation in Guatemala. Damit aber ndhern sie sich auf erstaunliche Weise von
ihrem eigenen Ausgangspunkt in wesentlichen Elementen der Tradition Calvins
und der Bekenninisschriften wieder an. Im Unterschied zum Dokirinimport der
pfingstlichen und charismatischen Ansitze formulieren die Maya-Preshyterien (im
Rahmen der Mdglichkeiten) authentisch guatemaltekische Theologie.

Hier liegt wohl auch das Geheimnis des quantitativen Erfoiges der Maya-
Presbyterien. Auch im Kekchi-Presbyterium, wo nach dem Muster der ladinischen
Presbyterien ein spezieller Ausschull fir Evangelisation eingerichtet wurde, scheint
die Masse der Bekehrten dennoch nicht das Hauptkriterium fiir die Evangelisation
zu sein. Auch hier orientiert sich die Evangelisation am Handeln im Rahmen der
Lebensgemeinschaft des Dorfes — im Rahmen einer gemeinsam zu lebenden
Geschichte — und am gegenseitigen Respekt. Mit anderen Worten: Die Kirche
gibt lebendiges Zeugnis. Wenn man der Wahrheit durch gelebtes Beispiel und

87 Berkhof: 1988, S. 123 f.
88 Von der Westminster Confession sind die ladinischer Presbyterien im ibrigen mindestens
ebensoweit entfernt!
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durch das Gesprich auf die Spur kommt, im gegenseitigen Horen aufeinander,
dann haben ,Evangelisationskampagnen“ und Einbahnkommunikation keinen Platz
mehr; dann bekommt die Evangelisation ihren Ort in einer gemeinsam gelebten
Geschichte; dann ist es im Kontext des gemeinsamen Lebens die Kraft des
Heiligen Geistes, welche die Uberzeugungsarbeit trorz der Schwiche des Evangeli-
sten leistet, und nicht die Uberredungskunst und Geschicklichkeit eines fliichtigen
Besuchers oder einer Stimme aus der Unendlichkeit des Radios — blofer Idole.
Durch die Kraft des Heiligen Geistes im gemeinsamen Leben wird die Evangelisa-
tion erst wirklich zu Evangelisation im Vollsinn von Rechtfertigung und Heiligung,
Glaube und Liebe: denn so gehdren Fingerschaft und das Halten dessen, was
Christus gelehrt hat, untrennbar zusamimen.

Ohne die gleichzeitige Orientierung an der Gemeinschaft der Christen und der
Gemeinschaft der ,Welt“ wire der theologische Neuansatz der Maya-Presbyterien
nicht fruchtbar, In dieser Orientierung liegt seine Kraft begriindet, den tonnen-
schweren Stein des primillenaristischen und dispensationalistischen Erbes vor dem
Ausgang des Grabes wegzurollen und den Blick freizugeben auf einen gemeinsa-
men Weg zur Identitit der Kirche in der Verantwortung fiir die Schopfung Gottes.
Die praktische Orientierung der Maya-Presbyterien an der Gestaltung der Welt ist
in hohem MaBe theologisch, keineswegs primér sozial oder politisch: Sie setzt den
Funken der Hoffnung auf die segenspendende Gnade Gottes in Christus und die
geschwisterliche Liebe der Christen, auf einem gemeinsamen Weg unter der
Herrschaft Christi durch die Geschichte Gottes; gegen eine zerstrerische Sozial-
ordnung, gegen ein unabléssiges Morden und gegen die Theologien der Macht und
der Vernichtung. Es ist gerade dieses Bintreten gegen die viclfdltigen Formen des
Todes, welches dem Zeugnis der Maya-Presbyterien seine Kraft verleiht. Auf
diesem Wege lassen Maya-Presbyterianer die Angebote der Kompensation und
Flucht hinter sich: Wo die Lbsung der witklichen Probleme auf dem Programm
steht, verlieren die Illusionen an Wirkung. Das pfingstliche Angebot der Weltflucht
bleibt auf dem Weg dieser Kirche schlicht zuriick, Man greift die Pfingstkirchen
nicht an; ihre indigenen Mitglieder werden stattdesssen eingeladen, nicht mehr aus
der Welt in die Ilusion zu fliehen, sondern die Welt im Namen Christi gemein-
schaftlich der Vollendung entgegen zu begleiten, Der Heilige Geist macht die
Christen frei zum Reden in verstindlicher Sprache inmitten einer Kultur des
Schweigens und er bindet die Freude der Gottesdienste an die frohliche Hoffnung
im gemeinsamen Handeln.

4. Bekennen: Der Weg der presbyterianischen Kirche in Guatemala zur
theologischen Identitat

Fir die presbyterianische Kirche in Guatemala stellt sich die Frage, wie reformier-
tes, presbyterianisches Christentum angesichts der Herausforderungen und Chancen
in Guatemala ,.Fleisch werden® kann. Der Rilckgriff auf die Westminster Confessi-
on erweist sich als besonders problematisch hinsichtlich der geistesgeschichtlichen
Voraussetzungen der altreformierten Bekenntnisse in der Substanzomtologle. Dies
ist gerade dort wirksam, wo es um den Kern des christlichen Glaubens geht, bei
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den Aussagen zur Menschwerdung Gottes in Jesus Christus. Die Sprache, orientiert
am Verhiltnis zweier Seinsweisen zueinander, hindert Gott sozusagen daran, in die
Geschichte einzugehen. Diese Problematik wird besonders in der Dritten Welt
deutlich, wo die Spannung zwischen iiberkommenen christologischen Systemen, der
lebendigen Gegenwart Christi in den Kirchen und dem Andringen der Méchte der
Geschichte ins Absurde sich steigert. In zahireichen dieser sog. jungen Kirchen ist
es — auch, aber nicht nur — deshalb zur Formulierung neuer Bekenntnisse
gekommen. Viele dieser Bekenntnisse zeichnen sich — lt. einer Studie von Konrad
Raiser” — vor allem dadurch aus, da die ,Wesensaussagen der klassischen
christologischen Bekenntnisse® zuriickiibersetzt werden ,in geschichtliche Aussa-
gen®™. Wer zwischen den Miihlsteinen der geschichtlichen Krifte zerrieben zu
werden droht, will erfahren, auf welche Weise Gott in die Geschichte eingreift.
»Vielleicht war es fiir uns in Lateinamerika niemals klarer als heute, daB Zeugnis
ablegen von der Hoffnung, in der und aus der wir leben, wenig oder nichts mit
theoretischen Abhandlungen iiber das ontologische oder terminologische Wesen der
Hoffnung ,als solcher' zu tun hat. Wahrscheinlich verbietet uns.. das wachsende
Bewubtsein von der Notwendigkeit, daB das Menschliche im Menschen... Gberleben
mufl, uns bei rein philosophischen oder theclogischen Spekulationen fiber die
Prolegomena der Hoffnung aufzuhalten.”! Hierin kommt zum Ausdruck, da8 in
der Form der Antwort auf eine Situation geredet wird; die Notwendigkeit, daB das
bedrohte Menschliche im Menschen iiberleben muB, dringt zum Bekenntnisakt. Es
handelt sich in einer solchen Lage also nicht primédr um die geistige Durchkifirung
theologischer Sachverhalte, sondern um Bekennen als aktuelle Antwort auf Gott
und die Welt, welches durchaus zum leidenden Bekennen werden kann. Damit ist
nun genau der Sitz im Leben eines Bekenntnisses im eigentlichen Sinne umschrie-
ben.” Aus diesem Bekennen erwichst Identitit als Kirche™

Die Notwenigkeit, neue Bekenntnisse zu formulieren, wird auch und gerade bei
Kirchen reformierter Tradition empfuuden."' Auch die ,,Mutterkirche” der presby-
terianischen Kirche in Guatemala hat 1967 ein neues Bekenntnis verfaft.”® Dabei
sind diese Bekenntnisse durchaus mehr als ,,nur eine Aktualisierung der klassischen
Bekenntnisse des 16, und 17. Jahrhunderts. Themen, die damals von zentraler

Bedeutung waren, fehlen; Themen, die damals nicht vorkamen, stehen heute im

89 Raiser: 1987, 8. 117 ff,

90 Raiser: 1987, S. 117.

91 Latcinamerika — Zeugnisse der Hoffoung, die in uns ist, In: G. Milller-Fahrenholz: Bangalore

1978. Beiheft zur Okumenischen Rundschau, Nr3S, Frankfurt 1979, S. 51, zitiert nach Raiser:

1987, §. 119.

Vgl dazu Weber: 1977,Bd.I, S, 39 f.

Zur Entstehung neuer Bekenninisse dieser Art in Zentralamerika vgl. Link (Hg): 1984. Ak

Beispiel aus einetr protesiastischen Kirche vgl. hier, S, 22 ff, die Botschaft der baptistischen

Emmanuel-Gemeinde in San Salvador an die protestantischen Kirchen in El Salvador von 1977.

94 Vgl hierzu Vischer: 1983,

95 Vgl The Confession of 1967. In; Presbyterian Church (USA): 1983,Ziffern 901 bis 9.56.; vgl
auch Vischer; 1988, 8. 157 ff.
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Zentrum. In vielen Fillen werden auch neue Formen gewihit.'®® Diese Bekennt-
nisse sind meist aus Situationen entstanden, in denen eine Definition der kirchli-
chen Stellung gegeniiber gesellschaftlichen Konflikten gefordert war.

Diese Ausgangslage ist bei der presbyterianischen Kirche in Guatemala nicht
anders. Es stellt sich folglich die Frage, warum diese Kirche auf eine Reihe von
kirchlichen und gesellschaftlichen Herausforderungen mit einer Erklirung der
Westminster Confession fiir die Sonntagschule antwortet und das Ziel des ,Lernens
der Doktrin“” verfolgt. Im Vergleich mit den neueren Bekenntnissen aus refor-
mierter Tradition erscheint die Offensive der IENPG nun eher als Versuch eines
Riickzuges auf ecine vermeintlich sichere Position auBerhalb der Wirren und
Anfechtungen der Lage in Guatemala, Es sei die Frage gestattet, ob diejenigen,
die fordern, daB fiirderhin in jeder Gemeinde richtige presbyterianische Liturgic
praktiziert werden und daB jedes Mitglied ,die fiinf wichtigsten Punkte des
Presbyterianismus“ (Mufioz) kennen miisse, die Menschen dberhaupt ernstnehmen,
von denen sie dies fordern. Diese Forderung steht selbst in der Gefahr, zu einer
Waffe der sogenannten reinen Lehre zu werden, welche nichts anderes verteidipt
als das Gesetz des Status quo. Fithrt nicht gerade diese Forderung die Kirche in
die Erstarrung und verhindert sie nicht eine lebendige Lehrentwicklung?

Ein Riickbezug auf die Westminister Confession, der nicht der Riickbesinnung
fiir weitere Schritte nach vorn dient, sondern sich als Riickzug auf eine feste und
sichere Position versteht, droht der Gefahr eines ,,Bekenntnisfundamentalismus” zu
erliegen. Das Bekenntnis erlangt auf dicse Weise anstelle der Schrift leicht selbst
die Qualitit einer hochsten Norm der Lehre und des Verhaltens®™ Ob dies
geschieht, liegt weniger an den Absichten der Herausgeber; entscheidend ist der
faktische Umgang mit dem Bekenntnis in kirchenpolitischen und theologischen
Entscheidungen. Bekenntnisfundamentalismus hat jedenfalls vor allem drei Folgen
im Blick auf die Herausforderungen der presbyterianischen Kirche in Guatemala,
Er bedeutet zunidchst Flucht aus dem geschichtlichen Wandel auf den vermeintlich
von zllem Wandel unangetasteten Fels sicherer Wahrheit; diese Flucht ist zugleich
Selbstschutz und — je nach Umgang mit dem Bekenntnis gegeniiber Andersden-
kenden — passive oder aktive Verteidigung des ungerechten gesellschaftlichen
Status quo. Im Blick auf die Herausforderung durch andere, vor allem pfingstliche
und charismatische Kirchen weicht der Bekenntnisfundamentalismus dem Streit um
die Schrift aus, Dies mag verstanden werden kdnnen als eine Reaktion auf die
Tatsache, daB man sich mit Fundamentalisten eben nicht um die Bibel streiten
kann, weil sie keine Argumente gelten lassen; es mag aber auch so verstanden
werden, daB im Streit zwischen verschiedenartigen Fundamentalisten die eine Seite
einen vermeintlichen Trumpf ins Spiel bringt, Auf jeden Fall handelt es sich aber
um ejoen Riickzug auf konfessionalistische Bastionen, die angesichts der kirchli-
chen Entwicklung in Guatemala bald ausgehungert sein diirften; denn das Bekennt-
nis garantiert nicht, da die Mitglieder bleiben. AuBerdem stellt sich die Frage, ob
ein Bekenntnisfundamentalismus nicht Ansiitze zum Dialog zwischen verschiedenen

%  Vischer: 1988, S. VII
97 Comité de Educacién Cristana: 1986, S. 3.
98 Vgl Weber: 1977,Bd 1, S. 41.
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Fraktionen innerhalb der presbyterianischen Kirche erstickt. Wie will m
von der Westminster Confession aus mit der Frage der weitgehenden funktiopale:
Glclchsetzqng von Geist und Christus bei den Maya-Presbyterianern um ehlélllal?n
um nur eine wenig konflikttrichtige Frage zu nennen. Gerade angeiicht:?dz

neueren Bekenntnisse anderer reformierter Kirchen in der Dritten Welt sej die
-die

Frage erlaubt, ob nicht auch in Guatemala ein presbyterianisches Bekenntnig die

Schrift und die Gesellschaft nicht unmittelbarer ins Auge fassen miite als durch

%:dll{:stall eines mittlerweile {ber 300 Jahre alten Zeugnisses einer europdischey

Die reformierte Kirche ist eine immer zu reformierende Kirche.
reformata semper reformanda). Ein reformiertes Bekenntnis calslil r?.shte Afeu“c?:leslz
aktuellen Be:f«:e_mrz«e'n.s.99 Dies wird in der reformierten Tradition an der Stellun néc
den Bekqnntm,_sscn zukommt, selbst deutlich. ,Nach reformierter Au.ffassu.ngg'si '3
Bekenntnisschriften immer nur Erzeugnisse irrender Menschen und als GIauben-
ausdruck der jewecils Lebenden zu werten.. Das reformierte Bekenntnis ist eilxlls-'
,Gelegenheitshandlung’, giltig pur ,im Akt der immer zu erneuernden Erkenntm'::
und danfrn_,ersetzba:‘...“l““ Dasselbe gilt fiir die Westminster Confession und
spn(.:h.t flir ihre Aktualitit in ihrer Zeit. Ihre Aussagen waren im Rahmen de
(politischen!) Auseinandersetzung mit dem Anglikanismus keineswegs ohn;
Kgnsequenz?n. Diese Aktualitét hat sie heute, zumal in Guatemala, nicht mehr
D}e West{mnster Confession heute in Guatemala als Bekenntnis auszuspreche.
fir._lrfte welfgehend konsequenzios bleiben fiir die Antwort im Gebet vor Gott un:]l
im ungms vor der Welt. Dies heilt nun aber nicht, daB der Beitrag der
Westnuns.ter_ Confession heute villig gleichgiltig sei. Mit dem Bekemntnis der
Presbytenamsch-Befonnierten Kirche in Cuba 148t sich vielmehr folgendes sagen:
,,AIle_Leh_ren, die die Kirche im Laufe der Jahrhunderte fortschreitend era:beitei
hat, sind in dem Ma8e giiltig, in dem sie uns die liecbende Absicht Gottes mit dem
Menschen besser verstehen lassen.“” Daraufhin ist die Westminster Confession zu
prifen. Aber der Versuch, der liebenden Absicht Gottes im aktueilen Bekennen
Ausdruck zu verleihen, stellt eine Reihe von Anforderungen an ein Bekenntnis
denen_der bloBe Nachvollzug der Westminster Confession in Guatemala m'ch;
entsprach;. I_)iese Anforderungen lassen sich — im Blick nicht nur auf
Bf:kennmlsse junger Kirchen — kurz in vier Kriterien zusammenfassen: ,Als erstes
die Frage: Ist das Glaubensbekenntnis in der Heiligen Schrift ver'.vurz’elt‘? Diese
Frage geht uber das formale Schriftprinzip hinaus und zielt darauf, ob sich in
so}chem. Bekennen die Stimme des Evangeliums erschiieBt, Zweites Kriterium:
Wird ein solches Bekenntnis hérbar als Aufruf zur Umkehr, zur BuBe, zm:
Emeuenu}g ant die Kirche? — und daher auch: Est das Bekenninis zugleicil ein
Bekenutn{s (lier Schuld, das die Punkte benennt, wo im Leben der Kirche das
Bekenntnis in Gefahr ist, verdunkelt zu werden? Drittes Kriterium: Ist das
Bekennen relevant, spricht es zur gegenwirtigen Erfahrungssituation?.. Viertes

99 Vgl. Weber: 1977,Bd.I, S, 40,
100 Wirsching: 1980, §. 502. Vgl zum Rang der Bekenntnisschriften auch Jacobs: 1959, §. 13 If,

101 Iglesia Preshiteriana Reformada en Cuba: 1977, §. 14, Zifl i
e e S , §. 14, Ziffer 1.B.02.,, nach der Ubersetzung bei
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an CIWa:..

. Kriterjum: Ist das Bekenntnis eine Aussage, die auf Bekehrung zielt, auf den Ruf

sum Einstimmen in das Bekennen?'®
Erst wenn Schrift, Umkehr und geschichtliche Situation im aktuellen Bekennen

zusammenkommen, kann ein Bekenntnis entstehen.

Die Offensive der IENPG fiir eine Orientierung am Bekenntnis ist dann ein
wichtiger Schritt nach vorn, wenn er als ein erster Schritt getan wird. Die Verge-
genwiirtigung der Westminster Confession in den Gemeinden wire ein sinnvoller
Bezug auf die Tradition als Beginn eines bekenntnisbildenden Diskussions- und
Konsultationsprozesses in der presbyterianischen Kirche. Fiir einen soichen Weg
der Kirche zu einer authentischen eigenen Identitdt birgt die Praxis der Maya-
Presbyterianer vielf4ltige Impulse. Zundchst ist ihr theologischer Beitrag als solcher
zu nennen; sodann der Versuch, die Gemeinden aktiv in das theologische Arbeiten
einznbeziehen. Beides nimmt Gestalt an bis hin zur Verwendung neuen Materials
fiir die Gemeindearbeit, welches an das tigliche Leben der Menschen ankniipft.'®
Entseheidend aber ist das BewuBtsein davon, daB das Bekennen erst im Wider-
spruch zu den Michten des Todes Leben gewinnt. Und ebenfalls von groBer
Bedeutung ist, daB der Glaube in den Maya-Presbyterien sich in und nicht iiber
der Kultur zu artikulieren sucht, aber zugleich doch nicht nur auf eine Kultur
beschrinkt bleibt.!™ Ein weiterer wichtiger Impuls dirfte ausgehen von der
Beschiftigung mit authentisch lateinamerikanischer Theologie und der Praxis
anderer historischer Kirchen in vergleichbaren Situationen.'®*

Wenn mit der Ritickkehr zu den konfessionellen Quellen der erste Schritt getan
wird, um auf dem Weg des gemeinsamen und gleichberechtigten Gespréchs der
Glaubigen von den Quellen zur hentigen Lage der Kirche vorzustoBen, dann ist
mit recht eine neue Identitit der Kirche als einer authentisch presbyterianischen
und authentisch guatemaltekischen Gemeinschaft von Gliubigen zu erhoffen. Die
Riickkehr zu den Quellen ist feilich nur der allererste Schritt; und er kann sogar
schadlich sein, wenn er dazu benutzt wird, den entscheidenden Sprung zu wagen.
Die zu suchende Identitit der Kirche kann nur danno wirklich christliche (und dann
auch presbyterianische) Identitit in Guatemala werden, wenn sie von der Lage der
Kirche im Spannungsfeld zwischen politischer Gewalt, Wirtschaftskrise und
indigener Kultur ausgeht und in einem schopferischen Akt des Glaubens, des
Dialogs und der Praxis aller Mitglieder die presbyterianischen Traditionen einer
kritischen Uberpriifung unterwirft und im aktuellen Bekennen weiterentwickelt.

102 Raiser: 1987, S. 120.

103 Vgl in Anhang 2.3.

104 Vgl. Raiser: 1987, S. 117.

105 Hier wire an die lutherische Kirche in El Salvador zu denken, die cine direkte Gesprachspart-

nerin sein kdnnte.
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QUELLEN UND SEKUNDARLITERATUR!

1 Quellen

1.1 Miindliche Quellen®

L1.1  Interviews (auf Tonband aufgezeichnet)
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{Nicaragua, 1980)

1.2.9  Protestantischer Bevélkerungsanteil nach Departements (Honduras,
1980)

1.2.10  Wachstum des Protestantismus nach Departements (Guatemala,
1964—1980)

12.11 Zusammensetzung des Protestantismus nach Departements ‘
(Guatemala, 1980) 1,

1.2.12 Zuysammensetzung des Protestantismus nach Departements
(Nicaragua, 1980)
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2  Schriftliche Dokumente aus der presbyterianischen Kirche in Guatcmala
(IENPG)
2.1 Bruderschaft der Maya-Presbyterien (Ein programmatisches Papier, 1985,
Ubersetzung in Ausziigen)
2.2 Lehrbuch fiir die Sonntagschule auf der Grundlage der Westminster
Confession {Ubersetzung in Ausziligen) )
23 Arbeitsheft fiir das Bibelstudium in Gruppen (Ubersetzung in Ausziigen)

3 Lebensgeschichtliche Erzahlungen aus der presbyterianischen Kirche in
Guatemala (IENPG)
3.1 Erzéhlung 1
3.2 Erzihlung 2
3.3 Erzihlung 3

4 Berichte und Dokumente zur Verfolgung protestantischer Christen in

Guatemala

4.1 Liste einiger entfithrter und ermordeter Pastoren (1987)

42 Flugblatt anléBlich des hundertjihrigen Jubildums protestantischer Mission
in Guatemala (1982)

4.3 Bericht von der Ermordung des Pastors Nicolds Tomé (1982)

44 Zur Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez (+ 19.11.1980)
44.1  Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez (Bericht)
442  Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez (Flugblatt)

45 Bericht von der Folterung des Pastors Clemente Diaz Aguilar (1983}

4.6 Bericht von der Folterung und Flucht des presbyterianischen Pastors und
Kekchi-Mayas Pedro Caalix (1986)

4.7 Bericht von der Ermordung des Diakons Sebastizn Morales (1987)

4.8 Berichte von Ubergriffen an verschiedenen Orten
48.1  Chupol (1982)
482  Quetzaltenango, El Petén und Solold (1985)
483  Zacualpa (1981)
484  Eine Serie von Morden (1985/86)

5 Daten und Dokumente zur gesellschaftlichen Lage in Mittelamerika
5.1 Tabellen
5.1.1 Politisch motivierte Gewaltakte (Guatemala, 1966—1976)
512 Einige Daten zur sozialen Lage (Guatemata, 1981—1984)
513  Schwere Massaker in El Quiché (Guatemala, 1978—1984)
5.2 Chronologien
52.1 Chronologie der gesellschaftlichen Entwicklungen in Guatemala
(1523—1986)
522  Chronologie der Gewalt unter der Regierung des neopfingstlichen
Prisidenten Efrain Rios Montt (Exemplarische Auswahl,
1982—1983)
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Anhang 1 Statistische Daten zum Protestantismus in Mittelamerika
Anhang 1.1 Karten
Anhang 1.1.1  Namen der mittelamerikanischen Departements, Karte und Liste

65 Bsteli

66 Matagalpa
67 Ledn

68 Managua
69 Masaya
70 Boaco

71 Carazo
72 Granada
73 Chontales
4 Rivas

75 Rio San Jnin

rs
Belize

1 Corozal

2 Orange Walk

3 Belize

4 Cayo

5 Stann Creck

6 Toledo Honduras

28 Islas Bahia
Guatemala 29 Ocotepeque

7 El Petén 30 Copin

8 Huchuetenango 31 Santa Barbara

9 El Quiché 32 Cortés 49 Sonsonate Costa Rica
10 Alta Verapaz 33 Atlintida 50 La Libertad 76 Guanacaste
11 Izabal 34 Col6n 51 San Salvador 17 Alajuela
12 San Marcos 35 Gracias a Difs 52 La Paz 78 Heredia

13 Quetzaltenango 36 Yoro 53 Cuscatln 79 Limo6n

14 Totonicapin 37 Olancho 54 Cabaiias 80 San José
15 Solold 38 Lempira 55 San Vicente 81 Cartago

16 Chimaltenango 39 Intibuch 56 Usulutin 82 Puniarcnas
17 Sacatepéquez 40 La Paz 57 San Miguel

18 Guatemala 41 Comayagua 58 Morazin Panamdb
19 El Progreso 42 Morazin 59 La Uni6n 83 Bocas del Toro
20 Zacapa 43 El Valle 84 Chiriqui
21 Retalhuleu 44 Choluteca 85 Veraguas
22 Suchitepéquez 45 El Paraiso Nicaragua 86 Coclé
23 Escuintla 60 Chinandega 87 Herrera
24 Santa Rosa Et Salvador 61 Madriz 88 Los Santos
25 Jalapa 46 Ahuachapin 62 Nva. Segovia 89 Panamé4
26 Jutiapa 47 Santa Ana 63 Jinotega 90 Daritn
27 Chiquimula 48 Chalatenango 64 Zelaya 91 Colén
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Anhang 1.1.2  Protestantischer Bevblkerungsanteil rach Departements Anhang 1.1.3  Profestanfischer Bevolkerungsanteil nach
(Mittelamerika)

Departements
(Guatermala)

R

7

12,1 - 15,02
15,1 - 20,0%

30,1 - 25,0%

EL SALVADOR

Oucllen: PROCADES: 1979 bis 1983. Entsprechende nationale Zenmsen, im Original oder nach
PROCADES-Informalionen. Ouellen; PROCADES: 1981; Institulo Nacional de Estadistica; 1985.
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Anhane 1.1.4  Protestantischer Bevdlkerungsanteil nach Departements (Nicaragua) Anhang 1.1.5 Protestantischer Bevilkerungsantell nach Departements (Honduras)
nhang 1.1

00- 302"

e

3|l - 6,0 4 ~'.'..'

6,1-902

T e

91~-120%

12,1 - z

HICARAGUA

PAZIFIK

@ ok B3

M = Masaya (11,6)
G = Granada ( 4,6)

0,0 - 3,08
3.1~ 6,0%
6,1 - 9,0%
9,1 ~ 12,0%
12,1 - 15,0%
15,1 -

11 PROCADES: 1980, PROCADES: 5.1980 Quellen: PROCADES: 1980; Consejo Superior de Planificacidn: 1981.
Quellen: H i : 5. B
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Anhang 1.1.6  Basisdaten {Guatemala)

-, Bevolkerung (1981) ... .. 6054.227
g=rr|  Bevilkerungswachstum. ca. 3% [ Jahr
= Flache ........ ... 108881 gkm

BELICE

EL PETEN Bclmo.p.lt\

MEXICO

Karibik
Golfode
Honduras

ALTA VERAPALZ

oCobin

EL QUICHE

Toto = Totonicapin Wichtigste Stadte Einwohner (1981)
Quetza!l = Quetzaltenango Guatemala . .. ..ccovonnne. .. 134243
Chima = Chimaltenango Quetzallenango . . . ... ........ 62719
Suchite = Suchitepéquez Bscmintla ..o vvvvveennn.an.. 36931
i Guale = Guatemala Retalhulew .. ......... cea.. 22001

Saca = Sacatepéquez

Quellen; Informationsstelle Guatemala e.V.: 1982; Instituto Nacional de Estadistica: 1985.
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Anhang 1.1.7 Arbeitsgebiete der presbyterianischen Kirche (IENPG, Guatemala)

i itglicderstrukinr {1954)

Ladino 13.303 Mitglieder
Indigena 5.969 Mitglieder
GESAMT 19.272 Mitglieder

BELICE

Belice

0%
255
55

>

-
Belmopan

>
%

s
%S

%
55
2055

MEXICO

Ko

Karibik
Golfo de
Honduras

Toto = Totonicapén EL SALVADOR
Quetzal = Quetzaltenango
Chima = Chimaltenango
Suchite = Suchitepéquez
Guate = Guatemala

Saca = Sacalepéquez

Quellen: Infostelle Guatemala e V.: 1982, Informationsblatt der presbyterianischen Kirche in
Guatemala.
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Anhang

Anhang

1.2 Tabellen

1.2.1 Wachstum des Protestantismus (Mittelamerika, 1938—1982,
Protestantischer Bevilkerungsanteil, in %. Nach José Valderrey,
leicht korrigiert)}

1938 1940 1957 1957 1961 1967 1978 1970 1980 1981 1982
0

Guatemala 098 279 254 415 820' - - 1e -2

Honduras 090 126 183 129 178 232 715 - 8,07

El Salvador 017 120 101 124 224 333 - 61 10

Nicaragua 200 29 258 282 258 329 787 - 1'2.,02

Costa Rica 026 1,00 09 1,60 098 236 628 - - - 10,04

Panama 279 421 620 49 401 838 - - 14,3

1 Vgl Holland (Hg): 1981. Die Ziffer von 82% bezicht sich auf 1964, sie geht allerdings
auf cinen Fehler im Zensus zuriick. Dem Verfasser scheint der Naherungswert von 7,3 %
zutreffender.

2 Schitzung; vgl. Holland: 1981.

Quellen: Berechnung von José Valderrey F., 1985, fiir ¢in Forschungsprojekt des Centro de Estudios

Ecuménicos in Mexico nach den folgenden Quellen:

Damboriena: 1963a; Damboriena: 1963b; fir dic Jahre von 1938 bis 1961.

Read /Monterroso/Johnson: 1969; fir das Jahr 1967 (auBer Guatcmala); fir Guatcmala
1967 vgl. Holland (Hg.): 1981.

PROCADES: 19791983, {ar allc Daten von 1978 bis 1982 aufler den Schatzwerten nach
Holland (Hg.): 1931,

Die Zahlen Valderreys fir 1978 bis 1982 stimmen nicht genaw mit den Werten in den
Tabollen des Verfassers yum Prolestantismus in den verschicdenen Lindern um 1980
iiberein, Dics liegt daran, dall Valderrey fiir diese Tabelle 2.T. auf Schatzwerte aus Holland
(Hg): 1981, zurickgreilt, und daB der Verfasser in den folgenden Tabellen die Daten, die
in den Jahren von 1978 bis 1981 von PROCADES zusammengetragen worden sind, auf
1980 bezicht.

Anhang 1.2.2 Zunahme US-amerikanischer Missionen (Mittelamerika, 1895—1985)

1895 1905 1915 1925 1935 1945 1955 1965 19715 1985
Guatemala 1 3 4 5 6 8 14 23 41 68
Honduras 1 3 3 4 5 9 i7 21 37
El Salvador . 2 3 4 5 6 8 1 20
Nicaragua 1 2 2 3 4 s 7 iz 18
Costa Rica 1 2 2 4 6 -1 n 19 33
Panama - 1 2 3 6 8 14 15 21
Quelle; Wilson/Siewert: 1986.
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Anhang 1.2.3Neue US-amerikanische Missionen (Guatemala, 1882—I1985 pro
Jahrzehnt) ’

18% 1906 1916 1926 1936 1946 1956 1966 1976

bis — — — — — — — —

1895 1905 1915 1925 1935 1%45 1 1 10
LT T L S S S (s B
Evang. Prot - 1 1 1 - 1 4 9 14 19
Plingstbew. - - - - 1 2 2 1 2
Neopl. Bew. - - - - - - 1 - 4 E;

Quellen; Wilson/Siewert: 1986, Holland: 1981; Zapata: 1982; Resource Cenler: 1988a.

/

Anhang 1.2.4 Anteil  der  Pfingstbewegung am  gesamten  Protestantismus
(Guatemala, El Salvador, Nicaragua, Panama, 1935—1980, in %)

1935 1936 1930 1960 1570 1978 ﬁ%
1
Guatemala 3,0 - 13,0 19,6 314 52,1 512
Honduras - - - - - 45,’7 N
Bl Salvador - 03 558 685 646 617 -
icaragua - - 10,0 - - 45,0 494°
Costa Rica - - - 20,0 - 45,0 N
Panama 1,3 - - 36,9 - 50,2 -
i Die. Zahlen ur Hingstbt?wegung in dieser Tabelle cnthalten ab ca, 1970 immer einen
geringen Anteil von ncopfingstlichem Protestantismus.
2 Vgl. die Tabelle 12.11 zur Zusammensetzung des Protestantismus in Guatemala. Der nco-
plingstliche Protestantismus ist hier dem plingstlichon zugeschlagen.
3 Vgl die Tabelle 1.2.12 zur Zusammenselzung des Protestantismus in Nicaragua,

Quellen:Wilson/Siewert: 1986; PROCADES; 1980 und 1981.
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Projektion fiir 1985, in %) 1964)

Anhang 1.2.5 Protestantischer  Bevolkerungsanteil  (Mittelamerika, 1980  und Anhang 1.2.6 Protestantischer Bevolkerungsanteil nach Departements (Guatemala,
i

Departement Gesamt- Getaufle Prot.Dept./ 3 Prm.Dep:.é
1980! kel 1985 beviikerung itglieder
Land Prot.2 Ges.-Bey % Wachgt (%) Prot. Ges Bev.” % Guatemala 777440 58,180 15 214
El Progreso 65.620 3720 5,7 14
Guatemala 1337812  6.054.227 2,1 20,1 3342798  8.403.000 398 Sarlatepéquez 79.120 5.080 64 1,9
Nicaragua 238986 2.495.536 96 12,5 430661  3.218.000 134 Chimaltenango 161.760 18.740 11,6 6,9
El Salvador® 295371  4.721.236 63 13 504.480  5.552.000 91 Escuintla 251.986 28200 112 10,4
Honduras 236.544  3.691.027 6,4 124 405824 4272000 95 gl.illlTa Rosa 1333{5013 ;?823 g,g g‘;
i 412.088 2.485.000 16,6 10! . A 3 \
Costa Rica 244554 2.070.560 118 11,0 Totonicapén 143,500 o 105 >
Quetzaltenanfo 265.520 13.920 52 5.1
Suchitepéquez 181,200 12,480 6,9 4.6
Quellen: 1 PROCADES: 1979—1983 ) ' 4 Retalhuu 112,820 8.000 71 Ay
2 Berechnung nach PROCADES: 1979—1983, jeweils Teil 1 der Binde oder Aquivalent. ;{ Sal} Marcos 328420 19.660 6,0 7.2
Hieraus ergibt sich cin etwas hoherer Prozentsalz als bei der zugleich strengen und ;3 Qu_lché 255.250 9,640 38 35
begrenzten Vorgehenswoise des zweiten Teils der Handbicher. % Baja Verapaz 95.700 3.300 34 1,2
3 Entsprechendc nationale Zensen, im Original oder nach PROCADES. Fir El Salvador . ] Alta Verapaz 263.160 4,020 1,5 1,5
miindliche Information von Dr. Edgar Jiménez, Centro de Investigacién y Acci6n 3 El Petén 27740 2,620 9,4 1,0
Social, Mexico, ehemals Universidad Nacional Auténoma de Fi Salvador. . 1zabal 114,380 14,140 124 52
4 Durchschnittliche jibrliche Wachstumsrate der sicbziger Jahre pach Holland: 1981, als . Zacapa 98.560 14,080 143 52
Grundlage fiir dic Projektion fir 1985, Die Berechnung fir Guatemala erscheint : Chiquimula 145,880 7240 50 2.7
problomatisch. Nach gangigen Expertenschitzungen in Guatemala seclbst liegt der i 3 Jalapa 99.300 3.660 37 13
protcstantische Bevolkerungsanteil 1985 zwischen 25 und 30 %, was ciner solch hohen -y Jutiapa 189.480 16.840 89 6,2
Wachsiumsrate widerspricht. ] .
GESAMT: 3.4924.640 271180 6,9 100,09

5 Projektiones von Guerra-Borges: 19818. 313 i
6 Das Zahlenmaterial iiber den Protestantismus in El Salvador ist schlecht. Sachkundige

Beobachter sprechen von einem héheren protestantischen Bevdlkerungsanteil . )
1 Ohne Huchuetenango, da der Zensus von 1964 sehr wahrscheinlich falsche Angaben zu dicsem

Departement macht.

2 Protestantische Bevilkerung in Relation zur Gesamtbevolkerung nach Departements.

3 Protcstantische Bevolkerung des Departements in Relation zur protesiantischen Bevolkerung des
gesamten Landes.

4 Da dieser Werl ohne Huchuelcrango errechnet is, dirlte 7,3% wohl ein wahrscheinlicher
Naherungswert fir den protestantischen Bevolkerungsanteil sein; die offiziell im Zensus
crrechneten 8,2% liegen cher zu hoch.

Quelle:  Direccién General de Estadistica: Censo Religioso, 1964, nach Stahlke: 1966,

310 ; : : n




Anhang 1.2.7 Protestantischer Bevilkerungsanteil nach Departements (Guatemala,

1980)
Departement Gcsaml- Prot. Getau!le Prot.Dept./ . Pml Dcpt 4
o Aot g e G D - A

Guatemala 1311, 192 683 35.516 10,8 13,7

El Progreso B81.188 69 3.588 17,7 14
Sacatepéquez 121,127 69 3.588 11,8 ‘14
Chimaltenange 230,059 237 12324 214 43
Escuintla 334.666 322 16.744 20,0 6.5
Santa Rosa 194.168 121 6,292 130 24
Solol4 154.249 137 7.124 18,5 2.7
Totonicapin 204419 85 4,420 8.6 1,7
Quetzalienango  366.949 373 19.39 21,1 7.5
Suchitepéquez ~ 237.554 223 11.596 19,5 4,5
Retalhuleu 150.923 177 9.204 244 3,5

Sap Marcos 472326 470 24440 20,7 94
Huchuctenango 431,343 346 17.992 16,7 6,9
Quiché 328.175 237 12324 150 48

Baja Verapaz 115602 oM 1,768 6,1 0,7

Alta Verapaz 322008 213 11076 138 43

El Petén 131.927 265 13.780 41,8 53
Izabal 194.618 306 15.912 327 6,1
Zacapa 115.712 179 9308 32,2 3.6
Chiguimula 168.863 95 4.940 11,7 1,9
Jalapa 136.091 111 5772 17,0 22
Jutiapa 251.068 234 12.168 194 4,7
GESAMT: 6.054.227 4.986 259.272 17,1 100,0

1 Protestantische Bevolkerung in Relation zur Gesamtbevilkerung nach Departements.

2 Protestantische Bevélkerung des Departements in Relation zur protestantischen Bevilkerung

des gesamten Landes.

Quellen: Zahlon zum Protestantismus: Berechnung nach PROCADES: 1981, Teil 2; Zahlen zur
Gesamtbevolkerung: Instituto Nacional de Estadistica: 1985.
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Anhang 1.2.8 Protestantischer Bevilkerungsanteil nach Departements (Nicaragua,

1980)
Departement  Gesamt- Prot. Getaufie Prot.Depl./ Prot. Dept. /
Gtk Gemeinden Mitglicder . Bey Dept.(%)" :g;.g igs (Y
Mapagua 796.881 335 17.085 6,4
Boaco 77.991 21 1.oM 4,1 1 6
Carazo 77.687 70 3.570 13,8 55
Chinandega 227630 53 2703 36 4,1
Chontales 86.985 29 1479 5,1 23
Esleli # 113.985 31 1.581 42 24
Granada 83.023 25 1.275 4,6 1,9
Jinotega 114.671 70 3570 93 53
Lebn 200.974 63 3213 4.8 4.9
Madriz 63.957 17 867 4.1 13
Masaya 107.991 82 4,182 11,6 6,4
Matagalpa 184730 81 4.131 6,7 63
Nueva Segovia 92218 50 2.550 83 3,9
Rio San Juan  22.715 14 714 17 1,1
Rivas 90.413 43 2,193 73 33
Zelaya 148.763 300 15300 30,9 234
GESAMT: 2495624 1.284 65484 9 100,0
1 Protestantische Bevilkerung in Relation zur Gesamtbevolkerung nach Departements
2 Protestantische Bevilkerung des Departements in Relation zur protesiantischen Bevilkerung

des gesamten Landces,

Quellen: Zshlen zum Protestantismus: Bercchnung nach PROCADES: 1980, Teil 2; Z-ahieu zur
Gesamtbevdlkerung: PROCADES: 5.1980
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Anhang 1.2.9 Protestantischer Bevolkerungsanteil nach Departements (Honduras,

1980)
Departement Gesamt- Prot. Getaulte Prot.Dept./ . Prot. Dept.
beyalk Gemeind Mitglicd Bev.Dept.(%) ProLGes (%)?.

Morazdn 656.633 164 6.724 31 10,7
Atlintida 214.080 130 5.330 7.5 84
Colén 114.052 64 2.624 6,9 4,2
Comayagua 191.195 79 3.239 51 51
Copén 201.161 128 5.248 78 83
Cortés 542.581 217 8.897 4,9 141
Choluteca 264277 72 2,952 34 4,7
Paraiso 189.350 ) 3.854 6,1 6,1
Gracias a Dios  31.005 78 3.198 30,9 5,1
Intibuca 104.825 23 943 2,7 1,5
Islas Bahia 17.348 47 1.927 333 3,1

La Paz 82.679 23 943 34 1,5
Lempira 164.251 41 1.681 31 2,7
Ocotepéque 62.009 34 1394 6,7 22
Olancho 206.698 76 3116 4,5 4,9
Santa Barbara  259.848 139 5.699 6,6 20

El Valle 117.744 24 984 2,5 1,6
Yoro 271290 106 4,346 48 6,9
GESAMT 3.691.026 1.539 63.099 5,1 100,0

1 Protestantische Bevdlkerung in Relation zur Gesamtbevolkerung nach Departements

2 Protestantische Bevélkcrung des Departements in Relation zur protestantischen Bevolkerung

des gesamten Landes.
Quellen: Zahlen zum Protesiantismus: Berechnnng pack PROCADES: 1982, Zahlen

Gesamtbevolkerung: Consejo Superior de Planificacién: 1981

Anhang L2.10 Wachstum des Protestantismus nach Departements (Guatemala,
1964—1980, bereinigt hinsichtlich des Bevolkerungswachstums)
Depariement Wachstumsrate (%)
Durschp, jahrl,
Alla Verapaz 820,0 54,7
Retalhuleu 7414 494
Jalapa 3595 24,0
El Petén 344,7 230
Quetzaltenango 3058 204
Quiché 294,77 19,7
San Marcos 2450 16,3
El Progreso 210,5 14,0
Salols 4 198,4 13,2
Santa Rosa 188,9 12,6
Suchitep&fucz 182,6 12,2
Tzahal 163,7 10,9
Chiquimula 134,0 8,9
Zacapa 1252 8,4
Jutiapa 1180 7.9
Chimaltenango 84,5 56
Sacatepéquez 844 56
Escuintla 79,5 33
Baja Verapaz 794 33
Guatemala 44,0 2.9
Totonicapan -14,0 -0,9
DURCHSCHNITT 1478 08
1 Ohne Huchuctenango, da der Zensus 1964 [ar Huchuctenango schr wahrscheinlich
falsche Angaben fir diescs Departement machi.
2 Die Zahlen zu Totonicapin erscheincn ebenfalls problematisch.

Direcci6bn General de

Estadistica: Censo Religioso,
PROCADES: Guatemala 1981; Instituto Nacional de Estadistica: 1985.

1964,

nach  Stahlke:

19%6;
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Anhang 1.2.11 Zusammensetzung des Profestantismus nach  Departements
(Guatemala, 1980, absolut und anteilig)

Departement Hist,  Prol, Evang. Prof,  Plingsl Prot, Neopf.Prot. Gesam{
abs. % abs. % abs, % abs, % __ abs,

Guatemala 54 7.9 240 351 386 56,5 3 05 683
El Progreso 18 20,1 15 21,7 36 52,2 0,0 69
Sacatepequez 1 1.4 28 40,6 39 56,6 1 14 69
Chimaltenango 0,0 110 46,4 127 536 0,0 237
Escaintla 14 43 89 21,7 219 68,0 o0 322
Santa Rosa 3 25 28 231 90 T44 0,0 121
Solol4 7 5,1 54 394 76 55,5 0,0 137
Totonicapin 11 12,9 21 24,7 53 62,4 0,0 85
Quetzaltenango 99 26,5 83 223 190 50,9 1 03 373
Suchiteplquez 25 114 85 382 112 504 0,0 223
Retalhuleu 37 20,9 40 226 100 56,5 0,0 177
San Marcos 26 55 251 534 193 411 0,0 470
Huehuelenango 2 0,6 242 69,9 102 29,5 00 346
Quiché 40 16,9 58 24.5 139 58,6 0,0 237
Baja Verapaz 1 29 1 2,9 32 .2 0,0 34
Alta Verapaz 9 42 89 41,8 115 54,0 0,0 213
El Petén 13 49 42 15,8 210 793 0,0 265
Tzabal 50 16,3 21 6,9 235 76,8 0,0 306
Zacapa 57 31,8 18 10,1 104 58,1 0,0 179
Chiguimunla 30 31,6 12 12,6 53 558 0,0 95
Jalapa 1 0,9 42 318 68 61,3 0,0 111
Jutiapa 1 04 65 278 168 71,8 0,0 234
GESAMT: 499 10,0 1634 328 2847 571 5 01 4986
1 Historischer Protestantismus: Typen A und A’; evangelikaler Protestantismus: Typen B
und B'; pfingstlicher Protestantismus; Typen C und C'; neopfingstlicher Protestantismus:

Typ D.

Quellen: PRQCADES: 1981, Teil 2; cigone typologische Zuordnung.
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Anhang 1.2.12 Zusammensetzung* des ~ Protestantismus nach  Departements
(Nicaragua, 1980, absolut und anteilig)

Departement Hist..  Prot, Evang.  Prot, Elingstl.  Prot, __Gesamt
absolut % absolut % absolut % absolut
Managna 65 19,4 121 36,1 149 44,5 335
Boaco 0,0 14 66,7 7 333 21
Carazo 17 24,3 12 17,1 41 58,6 70
Chinandega 10 18,9 4 7.5 39 73,6 53
Chontales 1 34 23 793 5 17,2 29
Esteli 3 9,7 17 54,8 11 35,5 31
Granada , 3 12,0 11 44,0 11 44,0 25
Jinctega 3 43 2 2,9 65 w29 70
Le6n o 9 14,3 9 14,3 45 T4 63
Madriz 5 294 4 23,5 8 47,1 17
Masaya 18 22,0 36 43,9 28 34,1 82
Matagalpa 10 12,3 9 11,1 62 76,5 81
Nueva Segovia 18 36,0 4 8,0 28 56,0 50
Rio San Juan 0,0 12 85,7 2 143 14
Rivas 8 18,6 22 51,2 13 30,2 43
Zelaya 141 47,0 39 130 120 40,0 300
GESAMT: 311 24,2 339 26,4 634 49,4 1.284
Nicaragua ohne das Depattement Zelaya: -
GESAMT: 170 17,3 300 30,5 514 52,2 984
1 Historischer Protestantismus: Typen A und A’; evangelikaler Protestantismus: Typen B und

B'; pfingstlicher Protestantismus: Typen C und C; neopfingstlicher Protestantismus: Typ D.

Quellen; PROCADES: 1980, Teil 2; eigene typologische Zuordnung,
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Anhang 2 Schriftliche Dokumente aus der presbyterianischen Kirche in
Guatemala (IENPG)

Anhang 2.1 Bruderschaft der Maya-Presbyterien (Ein programmatisches Papier,
1985, Ubersetzung in Auszigen)

1. Allgemeine Vorgeschichte
LI Entdeckung und Eroberung

Vor mehr als 400 Jahren wurden unsere Vorfahren, die Mayas, von ihrem Land
ihrer Existenzgrundlage, vertriecben, Damit haben sie sich von Herren zu Sklavcr;
;crwandelt, die ihr eigenes Land bebauen zum Nutzen der Eroberer und Entdek-
er...

In unseren Tagen (1985) sind die Konsequenzen jener schrecklichen Entwick-
lung heftig zu spiren als Elend, Schmerz, Diskriminierung, Hunger ete., die die
groe Mehrheit der Machfahren der Mayas betreffen...

Darum schlieBen sich die indigenen Presbyterien der Iglesia Evangélica Nacio-
na} Presbiteriana de Guatemala — die Quiché, die Mam, die Kekchi, die Cak-
chth_llél und die Kanjobdl — zusammen, um unseren betroffenen Briidern zur Hilfe
Zu euen,

2. Kirchliche Vorgeschichte (Presbyterianische Kirche)

Die presbyterianische Kirche kam vor 103 Jahren nach Guatemala... zur Zeit des
Sieges der Liberalen..,

Die nordamerikanischen Missionare haben uns eine sehr spiritualistische Theo-
logic gebracht, die den Menschen nur als Seele wahrgenommen hat, dessen Be-
stimmung darin besteht, sich aus dieser materiellen Welt zu retten, um in den
Himmel zu kommen. Als gute Ausldnder haben sie es als weise erachtet, sich nicht
auf die sozialen Probleme des Landes einzulassen; und das haben sie auch den
neuen Christen beigebracht als einen Teil des Christseins.

Dennoch haben sie nach 20 Jahren entschieden, sich an Gesundheits- und
Erziehungsaufgaben zu beteiligen. Aber erst sehr viel spéter haben sie sich fiir die
landwirtschaftlichen Probleme und die Fortbildung interessiert.

Gleichzeitig bildete sich nationales Fiihrungspersonal heran, wurde aber, mit
Ausnahmen, nur fiir spiritueile Aufgaben eingesetat...

3. Arbeit der indigenen Kirche (Presbyterianische)

Im Jabre 1961 wurde das erste indigene Presbyterinm gegriindet...

Seit nunmehr iiber zwei Jahren haben sich Représentanten der Presbyterien
Ql_liché, Mam, Kekchi und Cakchiguél (das letzte ist noch in der Phase der Konsti-
tuierung) immer wieder zusammengefunden, um unsere Einschitzungen und Erfah-
rungen auszutauschen, damit wir von unserem Glauben her auf kontextuelie und
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angemessene Art und Weise (auf die Bediirfnisse von, HS) unseren indigenen
Briidern antworten konnen. Erst kirzlich haben sich uns auch die Kanjobal ange-
schlossen..,

1.1. Wir haben folgende wichtige Fragen gestellt: _

111  Entspricht die Theologie und Ekkiesiologie, die wir als Presbyterianer
vertreten unserer Kultur als Mayas?

1.1.2.  Was tun wir als indigene Kirchen angesichts der Gewalt?

1.13. Welchen Problemen sehen wir uns gegenitber in unserer jetzigen
presbyterianischen Organisation, die es uns verbietet, kontextuell und
angemessen zu arbeiten?

Angesichts der Tatsache, daB Handeln nétig ist in Form einer Pastoral des
Trostes fiir die Gemeinschaften, in denen unsere Kirchen existieren, haben wir uns
in einem Fernm fiir stindige Konsultation zusammengeschlossen, der ,Bruderschaft
der Indigenen Presbyterien. Die Arbeit ist aber nicht offiziell, und die Organisa-
tion istederzeit weder dffentlich noch offiziell...

1.2. Die ersten Arbeiten sind:

1.2.1. Das Mam-Presbyterium hat die Arbeit mit Vertricbenen begonnen...

1.22.  Das Presbyterium Maya-Quiché bildet Indigenas am presbyterianischen
Bibel-Institut in San Cristobal, Totonicapin, aus; eine theologische
Ausbildung mit sozialen und &konomischen Schwerpunkten. {Hier
wird gemeinsam mit der indigenen Iglesia Nacional Metodista gearbei-
tet,.) Das Programm CESSMAQ (Comité Evangélico de Servicio y
Socorro Maya Quiché, Evangelisches Komitee fiir Dienste und Nothil-
fe, HS) hilft seit 1977 in bezug auf Landwirtschaft, Préventivmedizin
und Alphabetisierung in 13 Dorfern.,,

123. Das Kekchi-Presbyterium hat schon iiber viele Jahre Dorfentwick-
lungsprogramme durchgefithrt; ¢s konzentriert sich jetzt besonders auf
Witwen und Waisen, um eine Antwort auf die Auswirkungen der
Gewalt zu geben,

124. Das Cakchiquél-Preshyterium, welches sich noch in der Konstituierung
befindet und sich auf das Departement Chimaltenango erstreckt, hat
schon 1976 mit Sozialarbeit begonnen, und 1982 hat es diese Arbeit
nicht nur wihrend der Gewalt weitergefilhrt sondern auch eine be-
wubBtseinsbildende Arbeit aus christlicher Perspektive begonnen. In den
folgenden Jahren wird es weiterarbeiten mit Schwerpunkt auf 60
Witwen, 300 Waisen, Wohnungsbau und Projekten mit Schwerpunkt
auf sozialer und wirtschaftlicher Entwicklung,

Es ist von Bedeutung zu erwihnen, daB alle indigencn Presbyterien Erfahrun-
gen haben und iiber ausgebildete Personen verfiigen, sodal sie diesc Projekte
durchfiihren konnen, denn seit unseren Anfiingen richten wir unsere besonderen
Anstrengungen auf gemeinschaftsorientierte Entwicklungsprojekte.

Quelle: Hermandad de Presbiterios Mayas: 1985.
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Anhang 2.4 Lehrbuch fur die Sonntagschule auf der Grundlage der Westmin-
ster Confession (Ubersetzung in Ausziigen)

IV. WER ALSO IST GOTT?

Gott ist der, der sich in Christus durch den Heiligen Geist offenbart hat. In
Christus haben wir es mit Gott selbst zu tun, unter uns gegenwiirtig und fiir uns
tuend, was nur Gott fiir uns tun konnte. Die Unterscheidung zwischen Gott dem
Vater und Gott dem Sohn ist nicht die Unterscheidung zwischen zwei Wesen,
sondern die Unterscheidung zwischen zwei Weisen, in denen Gott Gott ist. Chri-
stus haben bedeutet: den Heiligen Geist haben und folglich auch Gott haben,
(LKor.12,3)

In Christus haben wir Gott mit uns, im Heiligen Geist haben wir Gott in uns,
aber nicht in drei Gegenwirtigkeiten, sondern als eine Gegenwart...

1. DIE SOUVERANITAT GOTTES
a. Gen.14,19; Matth.11,25; Gott ist der Herr des Universums...

2. DIE GEGENWART GOTTES*

a. Dieser Begriff wird verwendet, um anzuzeigen, dall Gott allwissend ist,
vor allem im Zusammenhang mit der Tatsache, daB er alles schon im
Voraus weifl. (Ps.139,1-6; Jesd46,9) Fir Gott ist alles ein ewiges Heute,
Jetzt. Die Zeit ist Sache der endlichen Schopfung, und Er lebt in der
Ewigkeit. (Ps.90,4; Jes.57,15; 2.Petr.3,8)...

V. SCHLUSSFOLGERUNG

Um Gott in drei Personen zu verstehen, diirfen wir uns einzig an die Bibel
halten, denn die Schrift ist fiir die wahren Christen die unfehlbare Richtschnur fiir
Glaube und Handeln, Man sagt, daB das Bekenntnis der presbyterianischen Kirche
in Bezug auf die heutige Zeit einige Fehler enthélt, und manche meinen, daB man
es aktualisieren miisse; aber bis heute, nach Jahrhunderten, ist es doch immer
noch unser Bekenntnis, und wenn sich einige Fehler finden, so ist das natiirlich,
denn es ist von Menschen erarbeitet, und kein Menschenwerk ist perfekt...

V1. FRAGEN FUR DIE REFLEXION
1. Erscheint Ihnen die Lehre von der Trinitit wichtig?
2. Haben Sie die Einheit Gottes in seinem ewigen Handeln verstanden?
3. Warum verstehen wir, die wir doch den Heiligen Geist in den Herzen
haben, das Amt (ministerio) Gottes in drei Personen nicht?
4. Uber welche Mittel verfiigen Sie, um in der Erkenntnis Gottes in drei
Personen voranzuschreiten?

Im spanischen Original steht ,,presencia® (Gegenwart); cs ist moglich, dafl es sich hier um eincn
Schreiblchler bzw. Horfehler handelt und | presciencia’ {Vorauswissen) gemeint ist.

Quelle:  Comité de BEducacién Cristiana: 1986, §. 23 fI.
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Anhang 2.5 Arbeitsheft fiir das Bibelstudium in Gruppen (Auszug, Uberset-

zung)
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Quelle:  Programa Pastoral, Conscjo Cristisno de Agencias de Desarrollo: oJ. (etwa 1985); Uber-
setzung aus Schafer: 1988.
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Anhang 3 Lebeasgeschichtliche FErzihlungen aus der presbyterianischen
Kirche in Guatemala (IENPG)

Die in diesem Anhang musammengestellten drei Erziahlungen sollen den Zusammen-
hang von religivser Einstellung und Lebensgeschichte veranschaulichen, ohne fjedoch
einen Anspruch auf systematische Verarbeitung des Materials zu erheben. Die
Erzahlungen bringen dabei lebensgeschichtliche Hintergriinde wichtiger kirchlicher
und politischer Positionen in der presbyterianischen Kirche zum Ausdruck.

Anhang 3.1 Erzahlung 1

’
Diese Erzihlung eines langjahrigen Mitgliedes der Kirche reprisentiert eher den
konseryativen Standpunkt in der Kirche. Daritber hinaus erzithlt der Interviewpart-
ner aus der Geschichte der presbyterianischent Kirche und gibt so einen subjektiven

Eindruck von einigen Aspekien der historischen Darstellung in Kapitel [HL.A, wie-
der.

Ich wurde 1919 (..) in einem christlichen Haus geboren. Mein Vater hatte sich
schon 1913 zum Evangelium bekehrt auf einer Reise nach Esquipulas.! Auf dem
Hinweg nach Esquipulas kam er durch Chiquimula, Dort war eine Evangelisations-
kampagne der Quaker, der Friends. Er hérte dic Hymnen und einige Ansprachen,
und bei den Quakern ist er dann konvertiert. Und dann ging er natiirlich nicht
weiter nach Esquipulas, sondern ging zuriick zu meiner Mutter. Und nach ihm hat
auch meine Mutter Christus angenommen. (..) Dann wurde ich geboren. Als ich
noch sehr jung war, acht, neuen Jahre alt, hat mein Vater mich auf ein evangeli-
sches Internat der Friends geschickt. Und dort lernte ich die Bibel fast auswendig;
das ist ja auch die eigentliche Grundlage der Philosophic der evangelischen Schu-
len. Aber nachdem ich 1933 die Schule verlassen hatte, war mein Leben wie ein
kleines geschlossenes Fldschchen innerhalb eines gréBeren GefidBes voll Wasser,;
d.h. ich war im Evangelium, aber das Evangelium war nicht in mir. (...)

Als wir spiter, nach 1933, von der Kiiste in die Hauptstadt gezogen sind, hat
mein Vater als erstes eine evangelische Kirche gesucht. So hat er uns als Mitglie-
der der presbyterianischen Zentralgemeinde eintragen lassen. Ich war damals
ungefdhr vierzehn Jahre alt. Dort wurde ich sehr schlecht behandelt, sehr schlecht!
Mein Vater war ein kranker Mann und hat bei den Evangelischen Hilfe gesucht,
Damals war der inzwischen verstorbene Linn P. Sullenberger Pastor der Zentralge-
meinde; und er hat meinenn Vater zum Hospital Americano geschickt, zu Dr.
Ainslie. Der hat ihn untersucht und ihm lediglich eine Empfehlung fiir das allge-
meine Krankenhaus gegeben. Und ich stand da ohne eine Unterstiitzung. (...} Das
ist so eine Sache mit der Hilfe unter den Evangelischen. Wir haben damals sogar

1  Esquipulas ist ein katholischer Wallfahrtsort,
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mehr Hilfe von Katholiken bekommen. Wir waren zu der Zeit sehr arme Leute. In
einem kleinen Zimmerchen wic diesem hier schliefen wir zu elf Personen, neun
Kinder und die beiden Eltern. Mein Vater kam also ins Krankenhaus und ich
begann, die Familie zu versorgen. Fiir mich war es derzeit nicht sehr angenehm,
das Wort ,evangelisch® zu héren — obwohl ich sehr viel davon wufite — aufgrund
der Verachtung und der schlechten Behandlung, die sie uns entgegengebracht
hatten, als wir gekommen waren. Sie verachteten uns wegen aliem Méglichen:
weil wir arm waren, weil wir nicht das notige Auflere vorweisen konnten, weil wir
vom Dorf kamen.. Und Kirchen der Friends gab es zu der Zeit hier nicht. Von
da an war ich dann fiir acht Jahre ohne jede Gemeinschaft mit Evangelischen; ich
wollte nicht, daB mir irgendeiner was vom Evangelium erzéhlte, verstehen Sie,
Mein Leben war nun wirklich ein weltliches (de mundo). Ich habe sehr genmau
erfahren, was es bedeutet weltlich zu sein, unordentlich. Aber ich habe doch
meine materielle Sitvation ins Lot bringen kdnnen, aus meiner eigenen Kraft
heraus. Ich habe als Hilfsarbeiter gearbeitet, als Knecht; ich habe jede mogliche
Arbeit angenommen, um die sechs jingeren Briider zu versorgen. Spiter, als mein
Vater wieder aus dem Krankenhaus kam, gab er mich zu einem Schreiner aus
Quetzaltenango in die Lehre, zu dem inzwischen verstorbenen Fabian Andrade, So
bin ich Schreiner geworden; jetzt habe ich eine eigene Werkstatt und mache M-
bel.

Also Fabidn Andrade hat es mir beigebracht, und er war es auch, der mir
wieder vom Evangelium erzihlt hat. Mittlerweile waren zehn Jahre vergangen, von
1933 bis 1943, in denen ich vollig weltlich gelebt hatte. Aber 1943 bestand mein
Vater immer noch darauf, daB ich evangelisch zu sein hitte und nahm mich mit
sich zu einer unabhéngigen Kirche. — Damals gab es hier in der Hauptstadt nur
Presbyterianer und Central America Mission. Spdter kam dann Emanuel, und die
Friends kamen auch her. — Also mein Vater nahm mich mit zu einer unabhéingi-
gen Kirche, Das war eine Bewegung, die aus der Cinco Calles-Kirche?, also Cen-
tral America Mission, hervorgegangen ist und hier in der Palmita eine Kirche
gebaut haben: Betania. Sie existiert heute noch. Dort war es, zur Zeit als Luis
Quino Pastor war, da8 der Herr mich etgriffen hat; so dhnlich wie bei Paulus,
Saulus von Tarsus, denn es war in einem Gebetsgottesdienst — mein Vater war
auch anwesend — dafl der Herr mich ergriffen hat. Von da an bis heute sind es
43 Jahre, daB ich Christ bin, daB ich bekehrt bin und daf} ich die Kraft des Heili-
gen Geistes erfahre, denn ich bin eine neue Kreatur geworden. Und seither exi-
stierten fiir mich keine Unterschiede mehr: Es gab keine Armen und keine Rei-
chen mehr, noch solche, die mir Gutes oder solche, die mir Béses titen. Von
damals an halte ich die linke Wange hin dem, der mich auf die Rechte schligt,
damit er mir noch eine auf die Linke gebe; und wenn jemand Not leidet, dann
gebe ich ihm mein letztes Hemd — schlulendlich: Ich habe versucht, ein Christ zu
sein entsprechend den Normen der Bibel.

Als ich in der Kirche also Mitglied geworden war und der Pastor gemerkt
hatte, dafl ich viel von der Bibel kannte, hat er mich als Lehrer fiir die Sonntags-

2  Hier hatte dic Central America Mission 1899 jhre Arbeit in der Hauptstadt begonnen; vgl
Zapata: 1982, §. 61.
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schule eingesetzt. In der Zeit, als ich Sonntagsschullehrer war, haben die Pastoren
der Unabhiéingigen den Staatsstreich geprobt und die unabhingige Kirche bap-
tistisch gemacht. Mein Vater war seinerzeit im Kirchenvorstand, und sic sagten
ihm: ,Wir sind jetzt keine Unabhéingigen mehr, wir sind jetzt Baptisten. Und die
Baptisten miissen sich noch einmal taufen lassen, und zwar durch. Untertauchen.
Jeder, der noch Mitglied in dieser Kirche sein will, muB sich nochmals taufen
lassen.* Damit fingen die Schwierigkeiten und der Streit an. Meinen Vater haben
sie praktisch aus der Kirche hinausgeworfen, und ich muBte auch gehen.

In jener Zeit war ich schon etwas reifer und lernte dort meine Frau kennen,
die heute immer noch meine Frau ist. (..) Wihrend all der Zeit (die ich in andere
Kirchen gegangen bin) habe ich die Freundschaft mit ihr aufrecht erhalten. Wir
waren die ganze Zeit verlobt, aber ich kam nicht mehr zu ihrer Kirche wegen
dem, was sie meinem Vater angetan hatten. (...) Ich war wieder im Zweifel, dies-
mal nicht /aus materiellen sondern mehr aus psychologischen Griinden; ich fragte
mich: ,Wenn es doch alles Evangelische sind, warum spalten sie sich dann? Wenn
es alled Evangelische sind, warum haben sie denn jetzt plotzlich eine andere Leh-
re?” und so weiter... Wo sollte ich also hin?

Ich erinnere mich, daB ich einen Sonntag im Stadtpark war; und dort traf ich
einen Freund aus der Kinderzeit, der mit mir im Internat der Friends gewesen
war. (..) Der fragte mich: ,Was machst Du denn hier?, und ich erzihite ihm die
ganze Geschichte. Und er fragte mich, warum ich denn nicht in die presbyteriani-
sche Zentralgemeinde ginge. ,Da will ich nicht hin“, sagte ich, ,weil mir dieses
und jenes zu der und der Zeit dort geschehen ist. ,Hente ist das anders®, sagte
er, und wir gingen hin. In jener Zeit war Linn P. Sullenberger noch Pastor, und
Rail Echeverria war zweiter Pastor. Ich war kaum zwei Monate Mitglied der
Gemeinde, als es wieder mal zu einer Spaitung kam. Damals verlie Rail! Eche-
verria die Gemeinde; wohl weniger aus Griinden der Lehre, sondern eher aus
einem etwas Hicherlichen Grund. Es hieB, daB die M#dchen, die Stckchen® anha-
ben den Altarraum (pdlpito) nicht betreten diirften, daB die mit kurzirmeligen
Kleidern... SchluBendlich: Das war das Evangelium von 1945 oder so #hnlich. Bs
war einfach alles verboten. Das hat don Linn nicht gefallen, denn er war demo-
kratisch. Also hat er gesagt, daB diejenigen, die gehen wollten, besser gehen soll-
ten. Und mit dieser Gruppe ist mein Freund auch pegangen. (...) So wurde die
Vierte Presbyterianische Gemeinde gegriindet. Es gab schon (.) die Gemeinde
Peniel; und es gab die Bethlchem Gemeinde, die von Antonio Sandoval geleitet
wurde. Der hat spiiter auch eine Wendung von der presbyterianischen Kirche weg
vollzogen: Heute hat er sein eigenes Presbyterium, das Presbiterio Biblico; heute
arbeitet er mit Carl Mclntire. Sandoval hat der presbyterianischen Kirche viel
Schaden zugfefiigt. (...)

Die Vierte Presbyterianische Gemeinde existierte erst kurze Zeit, da gab es
schon wieder eine Spaltung. Mein Freund ist wieder mit ihnen gegangen. (..) Ich
blieb aber in der Vierten Gemeinde. Schon acht Tage nachdem ich zum ersten
Mal dort war hatte don Raii Echeverria mir Privilegien eingeriumt* Aber mein

3 Sockchen anstelle von Kniestrimpfen.

4  Das heift: als Vollmitglicd anerkannt mit Recht zum akliven Ausiben von kirchlichen Amtern.
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Freund kam mit zwei Kirchenvorstehern bald darawf in die Werkstatt, in der ich
damals arbeitete, um mir zu erzdhlen, was geschehen war, und mich zu fragen, ob
ich mit ihm und den anderen ginge, und wenn nicht, dann eben nicht. Ich ging
also am néchsten Sonntag los und wir trafen uns unater einem Baum, da in der
Niihe der Brauerei. Und dort entstand die Kirche Gottlicher Heiland (Divino
Salvador), zu der ich heute immer noch gehire, in der Avenida Elena, (..) Diese
Kirche wurde im Jahre 1948 gegriindet. Also, damals (als wir uns getroffen haben)
habe ich ihm gesagt: ,Gut, aber nur wenn es wirklich eine formelle und reelle
Sache wird, denn mir ist schon alles mégliche passiert, und ich méchte dem Herrn
dienen, weil der Herr mich ergriffen hat.“ Auf jeden Fall, weil ich die Kraft des
Heiligen Geistes habe, eine Reform erlebt hatte, eine Wiedergeburt, konnten mich
all die Dinge, die ich erlebt hatte, nicht anfechten; wenn das alles vor der Taufe
mit dem Heiligen Geist geschehen wiére, dann hitte es mir woh! etwas ausge-
macht. Ich entschied mich also, mich mit den Kirchenvorstehern und den Briidern
zusammenzuschlieen; wir waren dreiBig damals, 1947, und alle zusammen haben
die presbyterianische Gemeinde Divino Salvador (Goéttlicher Erldser) gegriindet.
Wir suchten dann die Anerkennung des Presbyteriums, die wir bekommen haben,
Und das Presbyterium stellte uns einen stellvertretenden Pastor. Und von damals
bis heute habe ich dem Herrn gedient, im Presbyterium, in der Synode der Iglesia
Nacional Presbiteriana und in meiner Gemeinde. (...}

ich habe immer geglaubt, da die Taufe des chllgen Geistes einen ergrelft
wenn man wirklich an den Herrn glaubt. Das ist meine UPberzeugung und mein
Glaube. Ich bin Lehrer fiir Katechumenen in der Gemeinde Divino Salvador. Uber
mehr als 25 Jahre habe ich nun diesen Unterricht fiir frisch Konvertierte gegeben,
Ich habe dort einen persénlichen Lehrplan auf der Grundlage meiner (iberzeugun-
gen, der von der Kirche anerkannt ist. Es ist ein Lehrplan aus der Uberzeugung,
denn niemand kann iber etwas unterrichten, was er nicht selbst eriebt hat, und
ohne daB er eine klare Glaubensiiberzeugung hitte. Deshalb hat der Kirchenvor-
stand auch immer versucht, mich als Lehrer fiir diesen Unterricht zu behalten, Bis
heute diene ich also in der Gemeinde Divino Salvador.

Zwei Jahre nach der Griindung der Gemeinde habe ich dann meine Frau
geheiratet, Sie ging damals immer noch zu den Baptisten, sie war eine richtige
Baptistin geworden. Jetzt sind wir aber 36 Jahre verheiratet, und sie ist Presby-
terianerin geworden durch dic Heirat. (..) 1942 habe ich dieses Haus gekauft; hier
habe ich jetzt meine Werkstatt. 1966 habe ich dann die Hiuser von hier bis an die
Ecke gekauft und sie meinen Sthnen gegeben. (...) Ich habe zwei Sthne, beide
ertschaftSpmfer von Beruf. Beide sind leitende Angestellte, einer bei einer Bank
und einer am Instituto Evangélico América Latina® Einer lebt hier an der Ecke,
der andere nebenan. In der Gemeinde Divino Salvador wurden meine Kinder
geboren, dort tranken sie ihre geistliche Milch, dort wuchsen sie auf, dort heira-
teten sie. Ich habe nun vier Enkel. Und wo sie nun fhre Kinder haben, kann man
sagen, daB sie von derselben Lehre getrunken haben, von derselben Uberzeugung
von demselben Glauben und von demselben Bvangelium, von denen auch ich
getrunken habe. Das Elternhaus erzieht das Kind, aber auch die Kirche; beide

5  Binc konservative evangelikale Privatschule.
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ergdnzen sich. Und deshalb sind alie Kinder, die in diesem Hause geboren sind,
schon als Kinder getauft worden, aufgrund der lehrméBigen Uberzeugungen der
presbyterianischen Kirche. Sie sind geboren und aufgewachsen, und viclleicht wird
mir der Herr das Privileg zugestehen, vor meinem Tode noch Urenkel sehen zu
diirfen.

Quelle: Interview 6,

Anhang 3.2 Erziahiung 2

Diese Konversionserzihfung reprisentiert eine Erfahrung aus dem Kreis der sozial
und politisch engagierten Mitglieder in der Kirche (Kap. HILC). Sie zeigt eine
Doppelstruktur in der Konversion, auf die schon Christoph Blumhardt hingewiesen
hat: Z_yn&chsr von der Welt zu Gott und dann von Gott zuriick zur Welt,

Ich habe mich in einer unabhingigen Kirche bekehrt (und bin erst spiter zur
preshyterianischen Kirche gekommen). Ich war damals zu jemer Zeit sehr unter
dem Eindruck des Wunderbaren der Konversion, der Schwere der Siinde und so
weiter. Ich ging in jener Zeit zur Oberschule und war katholisch, und meine ganze
Familie war ebenfalls katholisch. (..) Ich ging damals auof eme staatliche Ober-
schule. Das war zur Zeit der Regierung von Ydigoras Fuentes® Es gab Streiks in
den Schulen, die Schiifer gingen auf die Strafe und unsere Schule wurde ge-
schlossen. Wir bliecben auf der Strafle ohne eine Maglichkeit, die Ausbildung fort-
zusetzen. Unsere Eltern suchten nach Moglichkeiten in verschiedenen anderen
Schulen, aber wir wurden nicht mehr angenommen, weil das Schuljahr schon zu
weit fortgeschritten war. An einer evangelischen Schule wurden wir nach einer
Prisfung endlich doch noch angenommen. Ich wollte erst nicht, weil die Schule
evangelisch war und ich eben nicht. Aber, um das Jahr nicht zu verlieren, ging ich
daon doch. Ich war dort im Internat, und fiir die Internen wurden immer Frei-
zeiten veranstaltet, und dort wurde gepredigt, wie gut es sei, Christ zu sein. Und
weil in jener Zeit noch eine sehr starke Spannung zwischen Evangelischen und
Katholiken bestand, hatte ich bald ein ganz starkes Gefithl, als Katholik in der
Siinde zu leben. Ich sah jene Tiire offenstehen, und ich fiihlte, daB das alles nicht
nur Gerede war, sondern daB irgendetwas mich wirklich rief. Ich sah eine Weile
zu, doch dann sagte ich mir: ,Ich muB den Herrn kennenlernen!” Und so habe ich
angefangen.

Dann begann ich, mir alle die Dinge abzugewthnen, von denen die Evange-
lischen sagten, da man sie nicht tun diirfe, also: Tanzen, auf Feste gehen. Aber
trotzdem hat mir das Tanzen weiterhin Spall gemacht. Ich litt sehr darunter, denn
mein Vater machte viel Musik. Aber ich fiihilte doch, wie sich bestimmte Ver-
haltensweisen in mir dnderten und ich ging meinen Weg weiter, enger an dic Bibel

6 1958—193.
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angelehnt, als es mir nahegelegt wurde. In der Schule gingen wir viel zum Gottes-
dienst und sprachen vom Glauben. Alles war sehr #therisch, sehr himmlisch. Hier
auf der Erde hatten wir nichts mehr zu suchen; wir wiirden unsere Krone im
Himmel haben.. Alsp muBte man gute Werke tun, gut sein, nett sein, die Zehn
Gebote erfiillen. Ich fithlte aber — schon seit meiner Zeit in der offentlichen
Schule — eine gewisse Ablehnung gegeniiber Ungerechtigkeiten. (...)

(Nach meiner Konversion) empfand ich sehr viel Hochachtung vor unserem
Pastor, ich mochte ihn gern. Er war immerhin der, der mich getauft hatte. Ich
selbst war seinerzeit aktives Mitglied in der kirchlichen Jugendgruppe. Aber wir
fiihlten uns nicht sehr wohl, In der Kirche wurden wir an den Rand gedringt, wir
wurden nicht beachtet, und siec gaben uns nicht die Aufgaben, die wir iibernehmen
wollten, Wenn wir mit unserem Chor auftreten woliten, wurden sie sogar unver-
schamt uns gegeniiber. (..) Mir gefiel diese Sache mit der Jugendgruppe nicht
mehr. (...) Als ich die Oberschule verlie und die Universitit besuchte, ging ich
weiterhin treu zur Kirche am Sonntag. (..) Jetzt allerdings in eine presbyteriani-
sche Gemeinde. (...) lch lebte das Leben eines Sonntagschristen: Sonntags zur
Kirche gehen, nicht ins Kino, nicht ausgehen, sich gut betragen, viel studieren und
iiberhaupt viel arbeiten. In der Universitat habe ich mich an nichts beteiligt; ich
war vollkommen unpolitisch.

Bis Anfang der siebziger Jahre blieb ich an der Universitit. Auf eine gewisse
Weise begann ich zu spiiren, daB ich als Christ mehr mit der Gemeinschaft teilen
milBte, und ich fing anm, in meiner Gemeinde Bibelstunden fir die Kinder zu
geben. Aber das war nicht mehr die gewohnte Form, wo ciner vorne steht und
redet, sondern alle begannen, sich mitzuteilen und zu sagen, was sic wollten, Es
war eine andere Art des Bibelunterichts. Dann, ich erinnere mich, wurde hier in
Guatemala ein Schreiben verdffentlicht, in dem einige Pastoren und Priester sich
auf Ungerechtigkeiten bezogen, die geschehen waren, und das an das Innenministe-
rium perichtet war. Sie baten darin, daB die Ungerechtigkeiten aufhoren sollten,
Das muB so ungefihr 1971 gewesen sein. Ich fing an, mich fiir die Sache zu inter-
essieren, und lernte in diesem Zusammenhang einen Priester kennen. Wir began-
nen, tiber die Bibel und dber Christus zu reden, und er sagte: ,Seht mal, ich
atbeite in einer Gemeinde, in der alle gemeinsam die Bibel lesen. Warum kommt
ihr nicht einmal her, und wir lesen und reden gemeinsam?* Wir gingen zu mehre-
ren dorthin, und zwar nur um die Bibelstudien zu machen. Aber wihrend wir dort
bei den armen Bauern auf dem land waren, bemerkten wir iiberhaupt erst die
Bediirfnisse dieser Menschen und wie sehr sie von den Grundbesitzern ausgebeutet
wurden. Wir bemerkten die Untererndhrung, den Mangel an Ausbildung, an Medi-
zin, an allem. Da regte sich mein Gewissen, und in mir wurde das BewubBisein
geboren, daB ich nicht Christ sein kann und nur einfach in der Kirche sitzen,
wihrend unsere Briider dort draufen Hungers sterben. Da fing ich an, meinen
Weg zu gehen. Ich fiihle, daB ich dort noch einmal neu angefangen habe im Glau-
ben; dafl ich gesehen habe, daB Chrisius selbst in diesen kleinen schmutzigen
Kindern gegenwirtig ist; daf er in allen gegenwiirtig ist und nicht nur in denen,
die in der Kirche versammeli sind. Ich glaube, daf meine wirkliche Konversion
erst dort begonnen hat, bei ihnen.
Quelic: Interview 28.
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Anhang 3.3 Erzihlung 3

Diese Konversion ist die eines ]

! armen Kleinbauern von der Sidkiiste d
}S;:Zn::;ii; :o:_r a:‘ilem ﬁgn Aspekt der Ordnung des personlichen Lebense;ul;cflhnﬁi
Komersion v: den ittelpunkt und steht fir viele Menschen, die sich mit der

n der Welt als dem Inbegriff des Unheils abwenden {Kap. Il1.B.)

A . , . .
: J:oaelth;v:; b;;gh;m‘:l!:s;sp\jglslttleg;] e:lllsic;lch evan%_el.isiert werden sollte. Die Briider
: ' evangelisieren, aber ich wollte ni i
IﬁéngcaﬁenEvzznn%:h:m l_ncht gefallen, iiberhaupt nicht, ,Die Bibel istt jam:c})l:; g::n:
enschen agc . dc tiE nicht von QOtt“, sagte ich, Und so machte ich weiter: Ich
polte et meinea;l vangelium nicht an.nehmeu. Meine Familie nahm es an nlleine
o soben ot teist}? Tochter, unq sie fragten mich, ob ich ihnen die E;laubnis
Qo feben i D ch sagte: ,,!)as. ist Eure Sache; denkt aber gut dariber nach
as T d si:h has ist ja §ch1|ethh eine heikle Angelegenheit. Aber sie sagten‘
Evangelium an, Sgeg;:s ?Il‘litif:(l:ll:::'df:;d(;i)n%ni daRllll s v o6 Tl s
Und 30 ging o5 zwel, drei Jahre, und ieh wiollte. maer: nocts op e et
: R er noch nicht. Mi
;l;?hetls i;::;iz} uﬁgjmacht, auf Feste zu pehen, mit den Freunden zu tritnkzﬁlrm]:(ait bﬁ:
nachts duszulh \:f,n. Wenn ich tags loszog kam ich erst spiit nachts oder di
ieder nach Hause. e e

Aber einmal, an Weihpachten, habe ich drei Freunde zur Christnacht eingela-

den. Und am 25. morgens saB ich saufend mit den Freunden auf der Strabe: und

l(::;[’mbl;iab;_ich IJslile zur‘l‘l Mittagt?ssen zu mir nach hause eingeladen. ,,Es gibt Tama
Jes ot ir zthause » sagte ich, Aber als wir dann bei mir wa.:en fingen dit;
ande Dam;’a sic] '71“ sfreiten, .und wollten sich priigeln und pri.igeite;l sich dann
nach.hausel ite' 1'cArmr: ,,Del_ne _Frau ist evangelisch und Du bringst Besoffene
fach hause ein! Am beEten ist, ith schmei}’ sie ‘raus! Die wollen ja doch nicht
o “;iedn ern sich nur pl’l.lgel{l, und das geféllt mir nicht hier im Haus® Also birf
ich w ge?a:ﬁl: :jhaI}fnm:r;ge; ;patgr kam ich nach hause, vollgesoffen, u:lld ich habe
amilie evangelisch ist und ich ki besoffi
hause... Aber bereut habe ich tr : ich niche. P
I _ otzdem nicht, bereut habe ich nicht. Ej itt i
Elj-c}?tg;fr rll:ittrg:xl:eﬁresnde;% w;lirha:beiteten in einem Komitee. Wx'r. E;Elerrllaju;l;t;ﬁg
. Das Prerd hat uns auf dem Weg abgeworf i
moht mauten onken: Das Ple :  Weg abgeworfen, es wollte nicht
T ot ging ein paar Schritte zuriick und dann brach es unter uns
gingfsn s:tt:liirhetn mc_xlrg:n bin ich mit einem Kater aufgewacht, ich zitterte, Mir
B onlech ,mz?:llemasl(:tf;rd omxfih msdir Nacht auch noch getreten hatte Da
. T von dem Schnaps. Aber dann sagte ich mir: ,Nei
wenn ich mich so weiter besaufe, wird mi i e Tane ool
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wwenn der néichste Gottesdienst ist“, Und als dann die glit’-(:‘ucsi:; z’:liz.r’nmsignfmrlxii

7 Maisbrei mit Fleisch in Bananenblittern gokocht,
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zum Gottesdienst, waren ein Haufen Leute da, und ich ging ‘rein und redete
erstmal mit ein paar Freunden, Als dann der Pastor predigte und nachher zyr
Bekehrung aufrief erinnerte ich mich wieder daran, was ich gesagt hatte, daB ich
ndmlich (den Glauben) annehmen wiirde. Wihrend der Predigt wuBte ich noch
nicht so recht, mal wollte ich, mal wieder nicht, mal fafite ich Mut, mal verlor ich
ihn wieder. Aber dann sagte ich mir, da8 ich Christus bestimmt {berhaupt nicht
mehr annehmen wiirde, wenn nicht an jenem Abend. Also ging ich los, kniete vor
dem Tisch nieder und bat Gott, daBl er mir verzeihen mége, was ich alles gesagt
hatte, und womit ich ihn beleidigt hatte. An dem Abend habe ich das Evangelium
angenommen. Das war 1975. Seither hat sich mein Leben sehr gewandelt. Jetzt bin
ich seit zwei Jahren verantwortlicher Kirchenvorsteher,

Quelle: Interview 27,

Anhang 4 Berichte und Dokumente zur Verfolgung protestantischer

Christen in Guatemala

Anhang 4.1 Liste einiger entfithrter und ermordeter Pastoren

Marco Antonio Cacao Mufioz . . ... ... .cv v ns 7.1980
Roberto Ortiz Morales . . ... ...... it iennrs 8.7.1980
Niclds Albeno Lépez . .. ... ...t ininnans 11.1980
Raiil Albeno Martinez ... ... ..., v ernnnonn 11.1980
Santos Jiménez Martinez . ........ .- ..o 19.11.1980
Jerénimo Don Chomo .. .. .. ... . ... 19.11.1980
John Troyer (Mennonitischer Missionar) .. ........... 13.9.1981

Félix Moxon CUtd . ... . i ittt e tenannnanan
Rodolfo Alvarado . . ... .. v et i i e

Nicolds Chuy Clmes . ... ... ... i iaans 15.5.86

Quelle: Iglesia Guatemalteca en ¢l Exilio: 5.1987.

Anhang 4.2 Flugblan anlifilich des hundertjithrigen Jubildiums protestantischer

Mission in Guatemala

stiitzpunkte benutzt.

methodistische Kirche, presbyterianische Kirche, Iglesia de Dios usw.

dieser Welt sind Vorhaben des Todes (Ps.146,34; Joh.16, 1-4).

Quelle: Comité Evangélico por la Paz en Guatemala: 1982,

In vielen Doérfern in Chimaltenango, El Quiché und Huehuetenango treffen sich
die Briider schon nicht mehr in den Kirchen, um dem Herrn zu lobsingen, aus
Angst, massakriert zu werden; und viele Kirchengebdude werden sogar als Militér-

Ganze Gemeinden fliehen in die Berge und die Wilder, um ihr Leben zu
retten. Viele Diener des Herrn haben ihr Leben geopfert und andere hat man
entfiihrt, wihrend sie ihrem Pastorenamt nachgingen. Es sind z.B. Santos Jiménez,
Alberto Morales, Lucas Guarchaj, Diego Pérez, Policiano Lépez, Ricardo Pop,
Alfonso Macz, Radl Martinez, Fuastino Villanueva, Pedro Caal und andere, deren
Namen wir noch nicht kennen, Diese Briider kommen aus Kirchen wie z.B. zen-
tralamerikanische Kirche (Central America Mission, HS), Principe de Paz, Elim,

Der Gipfel der jetzigen Lage ist, daB einige von ihnen unter der Regierung von
Efrain Rios Montt umgekommen sind, der von sich sagt, daB er der Gesandte
Gottes sei, um das Volk von Guatemala zu retien.., Die Vorhaben der Méchtigen
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Anhang 4.3  Bericht von der Ermordung des Pastors Nicolas Tomai

1982: Soldaten hatten 1981 in Cotzal, EI Quiché, den Pastor der dortigen Iglesia
de Dios Pentecostés, Nicolds Tomi, gezwungen, ihnen das dortige Unterstiitzernetz
der Guerilla zu verraten. Wenn er dazu nicht bereit wire, wiirde die Armee tig-
lich eine Person aus dem Dorf erschieBen, Die Hinweise des Pastors zogen eine
groBe Zahl von militdrischen Operationen, Massakern usw. nach sich und trugen
bei zur Uberlegenheit des Militdrs in der Zone. Nicolds Tomd wurde dafiir 1982
von der Guerilla erschossen.

Quelle: Gesprich des Verfassers mit dem Journalisten Paul Goeplert, der sich in jener Zeit in Cotzal
aufhielt und zusitzliche Informationen von Paul Townsend, Summer Institue of Linguisties, beranzog.
Vel. detailliert bei Stoll: 1990, S, 196 If.

Anhang 4.4  Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez (+ 19.11.1980)
Anhang 4.4.1 Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez. (Bericht)

Santos Jiménez Martinez war Pastor einer kleinen Gemeinde der pfingstlichen
Principe de Paz Kirche in einem abgelegenen Teil des Kiistentieflandes mitten
zwischen groBen Baumwollplantagen in der Gegend von Santo Domingo, Suchi-
tepéquez. Die Einwohner der Siedlung waren ausnahmslos kleine Landarbeiter und
Bauern mit winzigen Parzellen, die ihnen von den umliegenden Grundbesitzern
streitig gemacht wurden; so auch die Mitglieder seiner Gemeinde. Das Recht auf
Land war fiir sie identisch mit dem Recht auf Leben. Die Grundbesitzer versuch-
ten diese Menschen zu vertreiben, indem sie sie mit verschiedenen Mitteln terro-
rsierten. U.a. wurde die Siedlung von Flugzeugen aus mit Pflanzengift bespriiht,
sodaB sogar die Haustiere starben. Santos Jiménez war Analphabet; er lie sich
die Bibel von einem Freund und Bruder vorlesen. Er predigte prophetisch, denn er
und seine Gemeinde wuften, daB Gott das Leben will und nicht den Tod. Und
Leben bedeutete fiir sie die Freiheit, ein Stiickchen Land zu bebauen. Diese Frei-
heit zu verteidigen setzte Organisation voraus. Der ganze Ort stand hinter Santos
Jiménez und gemeinsam versuchten die Bauern, ua. in Zusammenarbeit mit der
Federacion Auténoma Sindical de Guatemala (FASGUA, Autonomer Gewerk-
schaftsverband) ihre Landrechte zu verteidigen. An einem Abend, nachdem Santos
einen Gottesdienst gefeiert hatte, tauchten bewaffnete Minner aus dem Dunkel
der Felder auf und schossen auf ihn. Santos Jiménez Martinez starb inmitten
seiner Gemeinde. :

Der Leiter der Zentralgemeinde der Principe de Paz-Kirche, Rev. Josue Muiioz,
bestreitet, dad Santos Jiménez ein Pfarrer der Kirche gewesen sei.

Quellen: Gespriiche des Verfassers mit zwei Augenzeugen der Arbeil von Santos Jiménez, 1985 und
1986; Telefongesprich mit Rev. Josué Muiioz, 27.2.1986.
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Anhang 4.4.2 Ermordung des Pastors Santos Jiménez Martinez. (Flugblatt)
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,,_Santos Jimenes: Fiir das Recht auf Leben!!! Fiir das Recht auf freie Organisa-
tion! Fiir das Recht auf Land!*
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Anhang 4.5  Bericht von der Folterung des Pastors Clemente Diaz Aguilar
(1983)

Als ich verhaftet wurde, an einem Samstag im Januar 1983, wurde mir zunichst
alles abgenommen... und dann wurde ich den Folterern iibergeben. In den langen
Stunden der Folter fragten sic mich dawernd aus nach anderen Pastoren von eini-
gen Kirchen aus der Hauptstadt. (Sie hatten eine Liste mit ungefdhr vierzig
Namen). Sie fragten mich auch, was ich von der Theologie der Befreiung hielte;
sie fragten iiber die Befreiung des Volkes Israel gemil dem Buch Exodus, tiber
das Amt Christi als Befreier und nicht als Erldser, iiber dic Reden von Johannes
dem Tiufer, und so weiter. Nachdem sie mir viel korperlichen und psychischen
Schaden zugefiigt hatten, verlor ich schnell die Kontrolle iiber Zeit und Raum,
Dann ruhten sich die Folterer ein wenig aus, weil es sie mitde gemacht hatte, mir
soviel anzutun, und ich erkannte einige von ihnen wieder: Zwei sind ¢in Gesangs-
duo aus einer dieser Kirchen (El Verbo oder Elim, beide neopfingstlich, HS); ein
.anderer ist eine lokale Fithrungspersonlichkeit; sechs andere Guatemalteken kannte
ich nicht. Es waren auch zwei grofle, blonde Minner da. Die ersteren habe ich
gebeten, mich doch wiederzuerkennen, denrr ich kannte sie ja auch. Dann stellten
sie mir ein paar Fragen iiber meine Verhaftung, meinen vollen Namen, meine
Adresse, meine Kirche und meine Aktivitdten. Als sie dann merkten, daB ich nicht
die Person war, di¢c sie suchten, baten sie mich um Entschuldigung und sagien:
,Bruder, wir sind auch Christen und wir bitten Sie um Entschuidigung fiir diese
Behandiung, aber wir handeln auf Befeht unserer Vorgesetzten..' und, wie Sie
wissen, kimpfen wir gegen den Kommunismus, der ja der Teufel selbst ist. Wenn
Sie drauflen erzihlen, daB Sie verhaftet wurden, dann sagen Sie, daB Sie gut be-
handelt wurden; wenn nicht, werden wir sie hier wiedersehen, und dann wird es
etwas anders zugehen.! Ich konnte kaum auf die Fiile kommen. Sie hatten mir
zwei Zihne ausgeschlagen und eine Rippe gebrochen, und ich hatte groBe Wunden
an den Hénden und in den Muskeln. Sie zeigten mir die grauenhaftesten und
schrecklichsten Instrumente, die sie zum Foltern in der zweiten Phase verwenden.
Sie hatten in den Réumen fiirchterliche Musik bei groBer Lautstirke eingeschaltet
und Fernseher mit Filmen von Folterung und Tod, Man hirte auch Schreie von
anderen Personen, die durch Mark und Bein gingen. Ich sah in dem Gebiude
noch drei Andere, die regungslos auf dem Boden lagen. Das ist eine Hdlle, die
vom Teufel und seinen Ddmonen kontrolliert wird.”

1 Hier ist cine falsche Zeile in den Text eingefigt,

Quelle: Zeugnis des Clemente Diaz, in: Carillo: 1983, S. 54. Auf der nachsten Seite mennt Carillo
dis Namen von einigen guatemaltekischen Pastoren, die eng mit dem Militar kollaboriert
haben sollen. Es sind dies: Galo Véasquez, Mardoqueo Mufioz, Marcelino Ortiz, Virgilio
Zapata, Miguel Angel Suazo, Luis Palau, Elisco Gémez, Domingo Guiz und Josué Muiioz.
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Anhang 4.6 Bericht von der Folterung und Flucht des presbyterianischen
Pastors und Kekchi-Mayas Pedro Caalix (1986)

»lch war sehr glicklich mit meinen Briidern und bel der gemeinsamen Arbeit.
Eines Tages, als ich gerade zur Arbeit ging, ergriffen mich die Soldaten. Dann
schlugen sie mich und gaben mir sechs Tage lang nichts zu essen. Dann haben sie
mich sehr miBhandelt und lieBen mich nicht mehr ‘raus, Sie glaubten, daB ich
einer der Subversiven sei, wie die Guerilleros oft genannt werden. Sie schlugen
mich, banden mir die Hinde und hingten mich daran auf, Ich blutete am ganzen
Kérper, aus dem Mund besonders, und ich glaubte, sterben zu miissen an all den
MiBhandlungen, Dann habe ich zu Gott gebetet mit meinem ganzen Geist und
meinem ganzen Herz... Aber sie haben nicht anfgehdrt, mich zu miBhandeln, Sie
steckten mir Drihte in den Hals, sie schlugen mich am ganzen Korper. Sie sagten
mir: ,Das ist Befehl des Generals Rios Montt, und wir sollen alle téten, die wir
toten wollen!’ Sie sagen, sie kdmen um zu retten, aber sie kommen zum Toten
und um die Menschen mit Angst und Schrecken zu erfilllen. Als ich halb tot am
Boden lag — mein Kérper mit Blut verschmiert — und meine Hinde nicht mehr
bewegen konate, bat ich Gott von ganzem Herzen um die Kraft, alles dieses ertra-
gen und von dort fiiehen zu kénnen. Und dann erlebte ich ein Wundet... Fiir Gott
ist nichts unméglich: Die Soldaten schliefen fest, und ich floh.. Ich floh durch
Gestriipp und Dornen; ich rannte, denn ich dachte, daB sie mir folgten. Ich betete
auf dem ganzen Weg, bis ich zu einem Berg kam, wo mich niemand finden wiirde.
Dann ging ich durch die Berge ohne zu essen und zu trinken, unbekleidet vnd
hungrig. Sechs Tage war ich in der Wildnis und am achten Tag kam ich zu Hause
an. Ich hatte aber groBe Angst und schlief deshalb nicht in meinem Haus. Die
Kirche hat nicht aufgehtrt, an mich zu denken. Das ganze Dorf hat fiir mich
gebetet. Einer meiner katholischen Britdder nahm sehr Teil an meinem Schicksal; er
wurde sehr traurig und weinte mit mir, denn wir sind gute Freunde und wir lieben
uns sehr, so wie Gott es von uns will, Als die Gemeinschaft mich sah, fithlten alle
mit mir, und ich zitterte immer noch vor Angst und Schrecken. Meine Frau war
nicht mehr zu Hause, sie war zu thren Eltern gegangen mit den Kindern und hatte
bitterlich geweint... Frither habe ich vieles nicht geglaubt, was die Leute erziihlten,
aber nun habe ich es am eigenen Leibe erfahren. Ich bezeuge das groBle Mor-
den..*

Quelle: Zeugnis des Pedro Caalix, in: Confraternidad Evangélica de Guatemala:; 6.1986, S, 2 ff,
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Anhang 4.7  Bericht von der Ermordung des Diakons Sebastian Morales (1987)

Am 2. Juni 1987, abends um 2130 Uhr wurde Bruder Sebastidn Morales, 38, von
Unbekannten® durch mehrere Schilsse ermordet. Er war Diakon einer Kirche der
sentralamerikanischen Mission {Central America Mission, HS} auf einem Landgut
an der Siidkiiste. In der Nacht seiner Ermordung hatte Sebastian Morales iiber das
Thema der Einheit gepredigt, mit einem Akzent auf der Gerechtigkeit. Sein Text
war Exdous 1,7.13-14: ... da zwangen die Apypter die Israciiten zum Sklavendienst
und machten ihnen das Leben sauer mit harter Arbeit in Lehm und Ziegeln und
mit allerlei Arbeit auf dem Felde, lauter Arbeiten, zu denen man sie mit Gewalt
anhielt.“ Br forderte die Gemeinde auf, im biblischen Glauben zu leben, die
Wehrlosen zu verteidigen und die Ungerechten und Gewalttdter anzuzeigen. Se-
bastian verlieB die Kirche um 21 Uhr. Er war ledig und hatte keine Verwandten
auf dem Landgut. Als er seine Hiitte erreichte, kamen ihm zwei bewaffnete Perso-
nen, ein Mann und eine Frau, entgegen. Nach einem kurzen Verhdr schossen sic
ihn mit einem Gewehr nieder und lieRen seine Leiche vor der Hiitte liegen.

Ein Mann dieser Gemeinde ist ein MilitArbeauftragter. Binige Wochen vor dem
Mord an Sebastién Morales hatte er die Gemeinde gewarnt und aufgefordert, in
ihrem Verhalten vorsichtig zu sein. Am Morgen nach der Ermordung wurde die
Leiche von den Behdrden abgeholt. Niemand forderte sie zuriick, auch seine Kir-
che nicht.

Quelle: Confraternidad Evangélica de Guatemala, in: Comité pro Justicia y Paz de Guatemala:
28.8.1987.

Anhang 4.8  Berichte von Ubergriffen an verschiedenen Orten

Anhang 4.8.1 Chupol (1982)

JIn Chupol gibt es Evangelische, und am 30. Mérz 1982 waren sie in der metho-
distischen Kapelle versammelt, Da kam die Armee, Einige Soldaten kamen herein,
andere blieben drauBen. Die ‘reinkamen fingen an, die Leute zu fragen, was sie da
machten. Die Leute antworteten: ,Wir sind Bvangelische, wir preisen unseren
Gott. Das haben sie gesagt. Aber die Soldaten sagten zu ihnen: ,Das kann man
nicht wissen, was Ihr da macht! Vielleicht seid Ihr Guerilleros.* Weil es ja stimmte,
daB sie Gott priesen, haben die Leute nicht mehr geantwortet. Dann haben die
Soldaten Granaten in die Kirche geworfen, und die Leute starben. Nur eine Frau
entkam; sie heift Tomasa Tiniguar. Es sind 36 Personen gestorben: Ménner Frau-
en und Kinder... Dies hat Tomasa uns erzéhlt,”

Quelle: Zeugais der Catalina Ren Morales aus Chupol, Chichicastenango, El Quiché, in: Comite pro
Justicta y Paz: 14.9.1982.
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Anhang 4.8.2 Quetzaltenango, El Petén und Solola (1985)

Die protestantische Tageszeitung La Palabra (17.1.1985) informiert, daB in Coa-
tepeque, Quetzaltenango, die Leiche des sechzigjdhrigen evangelischen Pastors
Javier Lopez Castro gefunden wurde, Rev. Lépez wurde entfiihrt, gefoltert, stran-
guliert und dann erschossen.

La Palabra (3.2.1985) informiert von den Entfithrung, Ermordung oder Bedrohung
mehrerer evangelischer Pastoren an verschiedenen Stellen des Landes, vor allem in
El Petén, wo sie angeschuldigt wurden, Mitglieder von Untergrundbewegungen zu
sein.. Es wurde berichtet, daB dort mehrere Leichen aufgetaucht sind; andere
Pastoren kehrten lebend aber gefoltert zuriick und haben das Departement verlas-
sen. 4

Die Phgeszeitung Prensa Libre (1.,2. und 3.3.1985) berichtet von der Ermordung
des Mitglieds einer evangelischen Kirche und Militirbeauftragten, Lorenzo Petzey
Chavajay, in San Pedro La Laguna, Solold. Nach Aussage seiner Ehefran hat
dieser in der Gruppe der Morder, als sie sein Haus betraten, einen militdrischen
Vorgesetzten erkannt und ihn mit seinem Dienstgrad begriilt. Das Opfer wurde
entfiihrt und am néchsten Tag tot aufgefunden.

Quelle: Confraternidad Bvangélica de Guatemala: 5.1985, 8. 2f; Gesprich des Verfassers mit cinem
Verwandten des Opfers Lorenzo Petzey Ch., 23.9.1985.

Anhang 4.8.3 Zacualpa (1981)

Juli 1981; Soldaten titen mehr als 35 Mitglieder einer evangelischen Kirche in El
Quiché. Der schwerste Zwischenfall ereignet sich in Zacualpa, wo mehrere Kir-
chenmitglieder wihrend der Beerdigung eines Jungen, der an einer Krankheit
gestorben ist, von Soldaten aufgehalten werden, die behaupten, der Junge sei ein
Guerillero gewesen. Die Soldaten nchmen sechs Minner gefangen, die spiter tot
gefunden werden.

Quelle: Gesellschaft far bedrohte Valker (Hg.): 10,1983, S. V.
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Anhang 4.8.4 Eine Seric von Morden (1985—1986)

Von Ende 1985 bis Mai 1986 ist an verschiedenen Orten Guatemalas ei“ne Serie
von Anschldgen auf evangelische Pastoren veriibt worden, vor allcm' Entfuhrungqn
und Morde. Die Titer sind unbekannt, aber es ist nicht unwahrscheinlich, daf dl_c
Anschldge mit der Todesschwadron Ejército Secreto Anticomunista (ESA.,: An.tl-
kommunistische Geheimarmee) in Verbindung gebracht werden l::bnnen. quse ist
nach vierjihriger Pause in der Zeit um den Amtsantritt des.chnstdemolqatlschen
Prisidenten Cerezo wieder in Aktion getreten. Auf die Bitte von betroffenen
evangelischen Christen aus Chimaltenango hat die Alianz?. Evangéhf:a de Guate:-
mala (ARG, Evangelische Allianz von Guatemala) durch ihren Vorsntz“enden Gui-
llermo Galindo bei der Regierung protestiert und um Aufklirung der Fille nachge-

sucht.

Quellen: Confraternidad Evangélica de Guatemala: 2.1986; Confraternidad Evangélica de Guatemala:

4.1986; Confraternidad Evangélica de Guatemala: 5/6.1985; Confraternidad Evangélics de Guatemala:

12,1985; guatemaltekische Tageszeitungen von Februar bis Mai 1986.
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Anhang 5 Daten und Dokumente zur gesellschaftlichen Lage in Mittel-
amerika

Anhang 5.1  Tabellen

Anhang 5.1.1 Politisch motivierte Gewaltakte {(Guatemala, 1966—I1976, Gewalt-
akte pro Kopf der Bevblkerung)

Departement Bevolkerung 1976  Gewaltakie! Relation

Gewaltakte . Personen
Zacapa 136.332 335 1 467
Guatemala 1.341.987 2693 1 498
Jalapa  * 145,619 2 1 535
El Pr 91,235 135 1 676
chqu 204,560 267 1 766
zabal 221,709 234 1 947
San Marcos 478.908 458 1 1.04G
Santa Rosa 223.607 173 1 1.293
Retalhuleu 167.170 115 1 1454
Jutiapa 291.893 162 1 1.802
Quetzaltenango 388426 210 1 1.850
El Petén 77.185 40 i 1.930
Suchitepéquez 261323 128 1 2,042
Sacatepéquez 117.529 46 1 2.555
Escuintla 3797175 139 1 2732
Chimaltenango 234.568 73 1 3213
Baja Verapaz 136.004 37 1 1676
Selold 156325 16 1 9.770
Huchuetenango 439,008 36 1 12,195
Quiché 370.881 23 1 16.125
Alta Verapaz 360.225 19 1 18.95%
Totonicapén 210.100 10 1 21.010
GESAMT 6.434.369 5621 1 1,145
1 Die Zahlen der Rubrik ,.Gewaltakte™ sctzen sich zusammen aus den Opfern von politisch

motivierten Morden, versuchten Morden, Entfohrungen, aufgefundenen  Leichen,
terroristischen Ubergriffen und bewalfneten Zusammenstélien, Die Kampfe und Opfer des
kriegerischen Konflikts in Zacapa, Izabal und Chiguimula, 1966/67, sind in der Statistik
nicht enthalten.

Quellen: Aguilera: 1980, S. 554; Dirccci6n Nacional de Estadistica: 1980, Poblaci6n estimada por afio,
1976.
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Anhang 5.1.2 Einige Daten zur sozialen Lage (Guatemala, 1981—1984) Anhang 5.1.3 Schwere Massaker in El Quiché (Guatemala, 1978—I984)

Ethnische Zusammensetzing 1980 waren fiir die notigsten Grund- Ort
nahrungsmittel pro Person/Tag 0,68 _ alll der Opfer
ca. 54% Maya (Indigena) Quetzales (1 Q. = 1 US-Dollar) zu Chacalte . ... ... it ittt it i i it en e 112
ca, 43% Mestizen (Ladinos)  zahlen. Der Mindestlohn von 3,20 Q./ Chajul o Hoch, Bombardierung
ca. 3% Weifle (Criollos) Tag reichte rein rechnerisch fir die Chel .. ... . lirrroenenrmtr ' das ganze Dorf
Grondn ¢ von 4,5 Personen, Woh- el e it
nung, mal:i dmunl g und Transport ausge- CREl .. By
Einkommensverteilung schlossen. Die meisten Arbeiter ver- Chuabaj. S s
(1978) dienen auch weiterhin viel weniger als I LR
. f Chucalibal . ... ..ttt e i it e 46
den Mindestlohn. 82% aller Kinder Chupol o 36
Bevlkorungs- Auteil aller  leiden an Unterernithrung. e« 1L
anteil Einnahmen £000D - o ot e e e 69
Obere 5% 59% CATto PUEIO . . . oot e et e 200
Untere 50% 7% Lebenserwartung BEMANGA! -« « v v e et ee e eee e e 150
56 Jahre in den Stidten; 41 Jahre auf Itzaabal ... .o v ittt e e e e e 24
. Judund Amachel .......... ... . i, 150
Landverteilung dem Land. 9% der Kinder sterben vor
) . MacalbBatz . . o v v it e e e e e 54
(1979) dem zweiten Lebensjahr, 20% vor dem PAIAHLO . oo oe e e 250
. . vierten Geburistag, oV T 11T 30
Bevollkemngs- _ Anteil am 0T ) 250
antell . Wirtschaftsland Potrero Viejo . 100
Obere 1276 859 Medizinische Versorgung Pucblo Nuevo . .« -+ oL 200
Mittlere 56% 13% San Antomio SIMAChE . ..o ettt v, 100
Untere 32% 2% 1 Arzt auf 8334 Einwohner (1973); Saquila XL v vovornsnn . (zwei Mal) 85 und 44
etwa zwei Drittel der Arzte prakti- Santa Cruz ’ ) (zwei Mal) 43 y 36
zieren in der Haupistadt. aCrz ...
Xolljuyub .. ... i e e 50
Armut ) Xeslic Choacaman . . ... ... iive v vnnvnsssroonnnns 67
Ximabaxut ... .0t i e it e e e 4
Anteil der Alphabetisierung mabaxut 0
Armut: : 31,8% 65% Analphabeten (Stadt: 35%; Land: Quelle: Massacres: Guatemala, 1978—1984. maschinenschr., herausgegeben von NISGUA,
extreme Armut: : 36%  30%) Washington, D.C,, zitiert nach Frank/Wheaton: 1954.
Quellen: Boris/Hiedi/Sicglin: 1983, S. 71; Hanhart (Hg.): 1981, 8. 5; Frank/Wheaton: 1984, 8. 52;
Comisién Bcon6mica para América Latina: 23.11,1983, 8. 11,
340 ' 341




Anhang 5.2  Chronologien

Anhang 5.2.1 Chronologie der gesellschaftlichen Emwickiungen in Guatemala

(1523—1986)

1523—1524 Eroberung des Reiches
der Maya-Indianer durch die spani-
schen Truppen Pedro Alvarados. Trotz
starken Widerstandes wird iiber die
Hilfte der Maya-Bevolkerung ausge-
tottet. Ein System von Steuern,
Zwangsarbeit, Umsiedlung und militi-
rischer Kontrolle hilt die (briggebiie-
benen in Schach

17. Jahrhundert Der Anbau von Indi-
go wird intensiviert.

1803—1820 Aufstinde der Maya in
Cobén, Santa Cruz del Quiché, San
Martin Cuchumatanes, Momostenango,
Ixtahuacdn, Quiché, und Totonicapén,
1821 Unabhingigkeit Guatemalas von
Spanien und Anschlu an das Kaiser-
reich Mexico.

1823 Griindung der Zentralamerilkani-
schen Foderation.

18261829  Biirgerkrieg  zwischen
Konservativen und Liberalen innerhalb
der Foderation.

1831—1838 Der Liberale Mariano
Gélvez ist Prasident; wirtschaftliche
Vorherrschaft Englands st Spanien
ab.

18371898 Maya-Aufstiinde in San
Juén Ostuncalco, Jumay, Ixtahuacin,
Verapaz, Solold, Chimaltenango, Cot-

zal, Momostenango, Alta Verapaz und

San Juén Ixcoy.

1839 Austritt Guatemalas aus der
Zentralamerikanischen Féderation.
1839—1871 Konservative Herrschaft
unter Rafael Carrera, von der katholi-
schen Kirche gestiitzt.

1856 Dalias-Calderon-Vertrag: Beginn
der Vorherrschaft der USA in Mittel-
amerika.
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1871 Beginn der sogenannten Liberg-
len Revolution,

1873—1885 Prisidentschaft von Justo
Rufino Barrios. Er iibereignet India-
ner- und Kirchenland an ladinische li-
berale (Klein-) Bourgeoisie. Anfdnge
des Kaffecanbaus durch liberale Bour-
geoisie. Religionsfreiheit; Restriktionen
gegen die katholische Kirche,

1882 Die preshyterianische Mission aus
den USA beginnt ihre Arbeit in
Guatemala als erste Kirche des histori-
schen Protestantismus.

1883 Zwangsrekrutierung der Maya
zum Militér,

1899 Dic Central America Mission
kommt ins Land als erste Kirche des
evangelikalen Protestantismus,

1901 Erster Vertrag mit der United
Fruit Company.

1904 Beginn des Eisenbahnbaus. 1912
erfolgt die Ubernahme aller Eisenbah-
nen durch eine von der United Fruit
kontrollierte Firma.

1905-—1906 Aufstinde der Maya in
Totonicapin und Alta Verapaz,
19141918 Erster Weltkrieg: Stirkung
der US-amerikanischen Unternehmen
in Guatemala.

1920 Sturz des Diktators Estrada
Cabrera durch eine demokratische Be-
wegung. .

1921 Sturz des neuen Prisidenten Car-
los Herrera awf Druck des US-Priisi-
denten Coolidge; United Fruit expan-
diert. Griindung der ersten katholi-
schen Ditzese in Quetzaltenango.

1922 Verbanrung des katholischen
Erzbischofs;  Fortfihrung  scharf
antiklerikaler Politik,

1924 Streik der Schauerleute bei Uni-
ted Fruit.

1929 Weltwirtschaftskrise: Der Kaffee-
preis auf dem internationalen Markt
stiirzt; tiefe Krise der guatemaiteki-
schen Wirtschaft.

1945 Juan José Arévalo wird zum Pri-
sidenten gewdhlt. Das sog. Vagabun-
dengesetz Ubicos wird annuliert; Mei-
nungs- und Pressefreiheit sowie freie
Wahlen werden garantiert; Freiheit der
Wissenschaft durch Autonomie der
Universitdt. Erleichterung des Zu-
stroms auplindischer Hilfe firr die
katholische Kirche,

1947 dleue Arbeifsgesetze garantieren
Organisationsfreiheit, Streikrecht etc.
1949 Pachtgesetze zwingen GroBgrund-
besitzer, brachliegendes Land zu ver-
pachten. Exkommunikation der Mit-
glieder der Kommunistischen Partei
durch die katholische Kirche.

1950  Katholisches  Eucharistisches
Jahr; Proteste des Erzbischofs gegen
die Regierung. Jacobo Arbenz Guzman
wird mit 63% der Stimmen zum Priisi-
denten gewihlt,

1951 Legalisierung der kommunisti-
schen Partido Guatemalteco de Tra-
bajo (PGT, Guatemaltekische Arbeiter-
partei). Griindung von drei katholi-
schen Didzesen; Einweihung des Hei-
ligtums des Christus von Esquipulas;
Eucharisticher Kongre8 mit Verurtei-
lung der kommunistischen Regie-
rung’,

1952 Agrarreformgesetz verabschiedet.
1953 Konfiskation des Kapitals der
Eisenbahngesellschaft der United Fruit
als Entschiddigung fiir hinterzogene
Steuern. Verteilung von 162.000 ha.
brachliegendem Land der United Fruit
an Kleinbauern mit Entschidigung fiir
United Fruit. Evangelisationskampagne
des Pfingstpredigers T.L. Osborne aus
Tulsa, OK. Der Erzbischof Rossel y

Arrellano ruft Prozessionsjahr des Hei-
ligtums des Christus von Esquipulas
aus. Pakt von Tegucipalpa zwischen
katholischer Kirche und den spiiteren
Putschisten, Griindung der Christdemo-
kratischen Partei. C{A beginnt unter
der Leitung ihres Direktors Allan
Dulles, vormals Prasident der United
Fruit, und mit Unterstitzung des
AuBenministers John F. Dulies, ehe-
mals Anwalt der Firma, Putschvor-
bereitungen gegen Arbenz.

1954 USA setzen Resolution der
Organisation Amerikanischer Staaten
gegen Guatemala durch wegen angeb-
licher ,kommunistischer Aggression®,
Prisident Eisenhower genehmigt offi-
ziell die CIA-Aktionen. Hirtenbrief der
katholischen Bischdfe ,Uber das Vor-
dringen des Kommunismus in Guate-
mala“. Truppen von Oberst Carlos
Castillo Armas fallen von Honduras
aus in Guatemala ein; Luftangriffe
US-amerikanischer Flugzeuge auf die
Hauptstadt. Prisident Arbenz dankt
ab. Castillo fiihrt eine Gegenreform
durch: Einzichung des verteilten Lan-
des und Wiederauslieferung an GroB-
grundbesitzer; Zerschiagung der Ge-
werkschaften, Mitgliedslisten werden
zu Verzeichnissen von ,,Subversiven®
umgewandelt; ,Komitees der natio-
nalen Verteidigung gegen den Kommu-
nismus®  verfolgen und ermorden
Oppositionelle; weit {iber tausend
Opfer der politischen Verfolgung. Der
Erzbischof hilt Gebete fiir die ,Opfer
des Kommunismus“ und die neuen
»Helden*,

1955 Erdbigesetze geben Schiirf- und
Nutzungsrechte vor allem an US-Fir-
men.

1956 Grofle Protestdemonstrationen
gegen Castillo Armas. Neue Verfas-
sung mit Stirkung der katholischen
Kirche.
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1957 USA beginnt Trainigs- und Aus-
riistungsprogramim  fir die pefiirchtete
Justizpolizei. Umzug zum 75-jihrigen
Bestehen  protestantischer  Mission.
Castillo wird von einem Rechtsradika-
len ermordet.

1958 Miguel Ydigoras Fuentes wird
Prisident.

1959 Steuererlisse, Importbegtinsti-
gungen etc. fiir Investoren,

1960 Verschworung von reformorien-
tierten Militirs gegen Ydigoras wird
aufgedeckt. Einige Verschwirer ver-
stecken sich in den Bergen des Siid-
ostens; erste Wurzeln der frithen
Guerilla. Starke Impulse fiir Industria-
lisierung und Griindung des Gemeinsa-
men Mittelamerikanischen = Marktes.
Soldnerausbildung  fiir Invasion auf
Cuba.

1961 Die Guatemaltekische Arbeiter-
partei (PGT) nimmt Resolution zu-
gunsten des bewaffneten Widerstandes

an.

1962  Protestdemonstrationen  und
Griindung der ersten Guerilla unter
dem Namen Rebellionsarmee (FAR).
Evangelisationskampagne von In-Depth
Evangelism. Katholisches Laienaposto-
lat entsteht. .

1963 Militdrputsch von Qberst Peraita
Azyrdia, Verfassung wird aufler Kraft
gesetzt, Beginn der Institutionalisierung
der Militérherrschaft. Romische Kirche
feiert Dankgottesdienst fiir Militédrs.
1964 USA erhoht die Militirhilfe und
richtet  Telekommunikationszentrale
ein, die spiter zur Koordination der
Todesschwadrone dient. Mario Casa-
riego wird Erzbischof und fiihrt die
rechtsgerichtete  Politik  fort. TJISA
unterstiitzt Bildung des Mittelamerika-
nischen Verteidigungsrates
(CONDECA), Aufschwung der Arbeit
der sozialreformerischen Kkatholischen
Aktion auf dem Lande,
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1965 Weitere Stirkung internationaler
Investitionen. Ermordung des Chefs
der US-Militdrmission. Ausnahmezu-
stand. Starke Guerillagktivitaten im
Osten des Landes.

1966 Der Zivilist Julio C. Méndez
Montenegro wird Prisident. Grausamer
und durchschlagender Anti-Aufstands-
Krieg unter Oberst Carlos Arana
QOsorio mit Anleitung von US-Militéir;
Grindung der sogenannten
Todesschwadrone durch Armee und
‘Regierung; Terror und Repression vor
allem im Osten des Landes; ca. 8.000
Bauern werden Opfer der Aktionen.
1967 Zusammenbruch des breiten
Guerillakampfes. Dennoch steigende
Aktivitit der Todesschwadrone. Der
Erzbischof muft in einem Hirtenbrief
zum Gehorsam gegen die Regierung
auf und denunziert alle Gruppen,die
sich ,,christlich” und nicht , katholisch*
nennen, als potentiell regierungs-
feindlich. Eine Botschaft der gesamten
Bischofskonferenz appeliert fiir inte-
grative Entwicklung angesichts der
ungerechten Verteilung des Reichtums.
1968 Die Guerilla totet den US-Bot-
schfter und zwei Militdrberater. Todes-
schwadrone  entfiilhren  Erzbischof
Casariego, um die Guerilla zu beschul-
digen und den zivilen Prisidenten
durch einen Militir zu ersetzen; der
Plan miBlingt. Wiederholung der Evan-
gelisationskampagne  von  In-Depth
Evangelism. -

1969 Die Guerilla titet den deutschen
Botschafter. Griindung der Divzesan-
priesterfoderation, die u.a. die ,inte-
grale Entwicklung des Volkes® zum
Ziel hat.

19701974  Prisidentschaft Oberst
Arang  QOsorios. Ausnahmezustand:
Ausgangssperre, Folter, Mord; mehr
als 10.000 Menschen Opfer des Ter-
rors in diesem Zeitranm, Zunahme der

auslkindischen Investitionen, Okonomi-
sche Etablierung der hohen Militirs als
einer Fraktion der herrschenden
Schicht. Stirkung der katholischen
Basisgemeinden, der sog. Delegados de
la Palabra (Delegierte des Wortes)
und der Maya-Pastoral.

1971 Internationale Kampagne fithrt
zur Aufhebung des Ausnahmezu-
standes im November.

1972 Regierung kauft teur¢ und un-
rentable Eisenbahn aus US-Firmen-
besitz; weitere Zunahme des AuBen-
einflusses atf die Wirtschaft.

1973 Streiks der Lehrer und des
sffentlithen Dienstes, Protestdemon-
strationen, Erster nationaler KongreB
der Foderation der Ordensleute in
Guatemala mit Blick auf die nationale
Lage und die prophetische Aufgabe
der Kirche, Gleichzeitig Entstehung
der charismatischen Bewegung in Gua-
temala.

1974 General Efrain Rios Monit ge-
winnt als Kandidat der Christdemokra-
ten die Wahl; der offizielle Kandidat,
General Kjell Laugerud Garcia, wird
zum Prisidenten ernannt; heftige Pro-
teste. Demonstrationen aufgrund stei-
gender Lebenskosten. Laugerud 146t
mehr Méglichkeiten zur Organisation;
Abflauen des Terrors. Mit Gospel Cut-
reach kommt die erste neopfingstliche
Mission nach Guatemala.

1978  Erneute  Guerillaaktivititen;
Griindung der sog. Guerillaarmee der
Armen (EGP) mit Unterstiitzung in
der Maya-Bevilkerung des westlichen
Hochlandes.

1976 Erdbeben: 25.000 Tote, 70.000
Verletzte iiber eine Million Obdach-
lose. Starke Zunahme katholischer und
protestantischer  Hilfsorganisationen
und Missionen. Die Bischofskonferenz
gibt ohne den Erzbischof einen Hir-
tenbrief heraus, in dem sie die ,Aus-

beutung” und ,institutionalisierte Ge-
walt* kritisiert. Erste Militdraktionen
im Nordwesten. Internationale Beach-
tung zwingt zur Einschrinkung der Re-
pression. Entstehung des Nationalen
Komitees fiir Gewerkschaftliche Ein-
heit (CNUS) aus dem Solidaritétskomi-
tee fiir streikende und hart bedrdngte
Coca-Cola-Arbeiter.

1977 Zunahme selektiver Repression
vor allem pegen Gewerkschafter und
Studenten. Ein Protestmarsch von Mi-
nenarbeitern aus Ixtahuacan und Zuk-
kerarbeitern der Sidkiiste wird von
etwa 100.000 Demonstranten in der
Hauptstadt begriiBt. Guatemala weist
US-Hilfe zurick wegen deren Bindung
an Menschenrechislage unter Carter;
Israel {ibernimmt die Unterstiitzung.
1978 Streik im Offentlichen Dienst.
General Romeo Lucas Garcia wird
Prisident bei iiber 60% Stimmenthal-
tung; ,Mord als Regierungsprogramm®
(Amnesty International). Massaker der
Armee in Panz6s an iiber 100 Bauern,
die ihre Landrechte einfordern;
Protestdemonstration von etwa 100.000
Menschen.  Generalstreik  gegen
Fahrpreiserhohung; die  Polizei
verhaftet 1.500, verwundet 400 und
totet 40 Demonstranten. Bildung des
Komitees fitr Bauerneinheit (CUC).
1979 Bildung der Demokratischen
Front gegen die Repression (FDCR)
und einer neuen Guerillaformation;
Organisation des Volkes in Waffen
(ORPA). Errichtung von Militirbasen
und Begina des organisierten Militér-
terrors in El Quiché.

1980 Durchschlagen der Wirtschafts-
krise auf Guatemala: Riickgang der
Exporteinnahmen und Investitionen,
Inflation. Militarterror in der Stadt
und auf dem Land; zwei Drittel der,
Toten in einer Leichenhalle der
Hauptstadt tragen Folterspuren. 27
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Lehrer und 50 Studenten der Universi-
tit sowie 110 Gewerkschafter ermor-
det. Ermordung von 12 Priestern und
190 Katecheten; das Bistum El Quiché
wird geschlossen und die Guatemalte-
kische Kirche im Exil (Iglesia Guate-
malteca en el Exilio, IGE) gegriindet;
die Bischofe klagen eine gewaltsame
Verfolgung der Kirche an; Verschlech-
terung der Beziehungen zwischen Kir-
che und Oberschicht. Friedliche Beset-
zung der spanischen Botschaft durch
39 Quiché Indianer; sie werden von
der Armee in der Botschaft verbrannt.
Menschenrechtskommission in Genf ve-
rurteilt Guatemala. Kaffee- und Zuk-
kerarbeiter streiken. Guatemaltekische
Rechte unterstiitzt Reagans Wahlkam-
pagne mit 2 Millionen US-Dollar. Er-
starken der Guerilla,

1981 Griindung der Volksfromt 31.
Juli (FP 31) als einer Massenorganisa-
tion im Untergrind. USA nimmt die
Militarhiife wieder auf. Allein in 2
Monaten verdffentlicht: 517 Morde
und 150 Entfiihrungen durch Regie-
rungsagenten; 49 Journalisten in 2 Jah-
ren ermordet; ca. 1.500 Bauern bei
Armeemassakern allein in Chimalte-
nango ermordet; Dérfer und Koopera-
tiven werden tiberfallen und ermordet
oder bombardiert; viele tausende von
Opfern, zu hohem Anteil Frauen, Kin-
der und Alte. 40.000 Flichtlinge in
Mexico werden von der UNO aner-
kannt. Guerilla intensiviert Aktionen,
besetzt Landgiiter, totet oder entfiihrt
einflureiche Geschiftsleute, iiberfillt
Militdrstiitzpunkte und &konomische
Zigle, besetzt kurzzeitig einige Pro-
vinzhauptstidte; operiert in 21 der 22
Departements, Weitere Verschlechte-
rung der ékortomischen Lage.

1982 ZusammenschluB der Guerilla in
der Guatemaltekischen Nationalen Re-
volutiondren Union, URNG).
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3/1982 bis 8/1983 General Efrain
Rios  Montt  kommt durch einen
Putsch an die Macht; er ist Mitglied
der neopfingstlichen Kirche E! Verbo
(Gospel Outreach); keine Machtbeteili-
gung des rechten katholischen Klerus,
Kampagne gegen Korruption in Regie-
rung. Kombination einer Einddmmung
der urbanen Gewait und Menschen-
rechtsrhetorik mit einer rationalisierten
Massenvernichtung auf dem Land,
9.000 Opfer allein in den ersten fiinf
Monaten. PlanméBige Ausrottung der
Bevilkerung ganzer Gegenden; beglei-
tende Zivilprogramme wie Umsiedlung
in strategische Dérfer, Verteilung von
Nahrungsmitteln, Zwangsorganisation
der Bevilkerung in Zivilpatrouillen
und. psycholgische Operationen des Mi-
litérs; Informationssperre iiber militéri-
sche Vorfille; unkontrollierte Sonder-
gerichte; insgesamt etwa 15,000 Morde.
Eine Million Fliichtlinge im Land:
tiber 100.000 in Mexico. Internationale
Propagandakampagne fiir die Regie-
ning; Zunahme der Hilfe aus USA.
Weitere okonomische Ver-
schlechterung; GroBveranstaltung zum
100-jihrigen Bestehen protestantischer
Mission in Guatemala., Die katholi-
schen Bischisfe sprechen sich gegen die
Massaker aus; der Papst besucht Gua-
temala; Erzbischof Casariego stirbt;
der liberale Mons. Préspero Penados
del Barrio wird sein Amtsnachfolger.

8/1983 bis 1/86 Putsch des Generals
Oscar Mefia  Victores mit Deckung
der USA. Fortsetzung der Strategie
der verbrannten Erde auf dem Land;
Wiedererstarken der Todesschwadrone
in der Stadt; Zuriickdringung der Gue-
rilla; weitere Massaker. Die Bischofs-
konferenz kritisiert in einem MHirten-
brief die Gewalt sowie die Einrichtung
der Zivilpatrouvillen und klagt das Le-

}__f_

bensrecht der Menschen ein. Lang-
sames Abebben der groBflichigen mili-
tarischen Gewalt: mehr Gewicht auf
selektive Gewalt und zivil-militérische
Aktionen wie etwa die Einrichtung
strategischer Dorfer; Festigung der
Macht des Militirs durch Besetzung
von Schliisselpositionen der Verwai-
tung mit sog. Interinstitutionellen

Koordinationsstellen;  Garantie  der
Straffreiheit fiir Militirs nach dem
Regierungswechsel.  Griindung  der

Gruppe fiir Gegenseitige Hilfe (GAM)
zur Ayfklirung der Fiile von Ver-
schwundenen. Scharfer Ausbruch von
Proeesten wegen Fahrpreiserhohungen.
Okonomisches Desaster, Wihrungsver-
fali, Inflation und starke Spannungen
zwischen Regime und Unternehmern.
Ankindigung von Wahlen. Vor den
Wahlen ein Hirtenbrief der katholi-
schen Bischofskonferenz, der ua. den
politischen Druck auf die Bevdlkerung
anklagt. Waklen. Uber 40.000 Tote seit
dem Jahr 1978,

1986 Der Christdemokrat Vinicio
Cerezo wird Priisident. Internationale
Kredite stabilisieren die Okonomie ein
wenig; keime Strukturreformen. Fort-
setzung des Mifitarprogramms der Vor-
ginger; Straffreiheit und grofler Ei-
nfluf fir Militdrs. Keine Untersuchung
der Fille von Verschwundenen. Wie-
derbelebung von Organisationen der
Bevolkerung setzt ein; Streiks, oifent-
liche Auseinandersetzung; Entstehung
einer christlichen Bauernorganisation
mit Landforderungen um den katho-
lischen Pater Girén,

Quellen: Barry/Preusch: 1986; Black et al.:
1984; Centro de Estudios Ecuménicos Latino-
americanos (Hg): oJ. ectwa 1987, Estrada:
1979; Fried ct al. (Hg.): 1983; Gabriel: 1987;
Holland (Hg.): 1981; Informationsstelle Guate-
mata eV. (Hg) 1982; Kliche/Schulz (Hg.):
1983; Prien: 1978; Richard/Melendez (Hg.):
1982; Geselischaft fiir bedrohte Volker (Hg.)
10.1983; Washington Olfficc on Latin America
(Hg.): 2.1983.
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Anhang 5.2.2 Chronologie der Gewalt unter der Regierung des neopfingstlichen
Priisidenten Efrain Rios Montt (Exemplarische Auswahl, 1982—

1933)

1982

Lucas Garcia...

14—16. Mairz Mit Verstirkung durch
einen Armee-Hubschrauber umzingeln
Armeesoldaten an einem Markttag die
Kooperative La Unién im Bezirk Selva
Reina bei Ixcan in El Quiché. Diejeni-
gen, die zu flichen versuchen, werden
erschossen. Die Soldaten trennen die
Miéinner von den Frauen und schiieflen
die Kinder in einem Warenlager ein.
Am folgenden Tag werden die Ménner
nach Folterungen mit den Hinden an
den Béumen aufgehingt, die Frauen
vergewaltigt. Am 16. beginnt das Mas-
saker. Die Minner werden mit Mes-
sern und Macheten umgebracht. 197
Opfer sind pamentlich bekannt. An-
dere Quellen sprechen von insgesamt
300 Opfern,

...Rios Montt...

23. Mirz In den Dérfern Parraxtit,
El Pajarito und Pichiquil in Bl Quiché
und Huehuetenango zerstéren Armee-
Einheiten iiber 400 Hiuser und ver-
nichten die Ernte, Bei diesen (ber-
fillen werden 500 Bauera umgebracht.
24—27. Mdrz Soldaten zerstéren das
Dorf Las Pacayas sowie die Siedlun-
gen Quixdl, Chijic und Cisram bei
San Cristébal in Alta Verapaz durch
Bombardierungen und Maschinenge-
wehifeuer von Hubschraubern, Es gibt
100 Opfer.

35, April In den Détfern Cu,
Amachél, Chél und Mangal bei Chajil
in El Quiché wird die gesamte Bevil-
kerung von Regierungssoldaten ermor-
det. Es gibt keine genauenm Angaben
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iiber die Anzahl der Opfer. Chél wird
dabei zerstdrt.

15. April Zivil gekleidetes Militir
massakriert etwa 20 Bauern von Can-
ton Semejé Primero bei Chichicaste-
nango in El Quiché, indem sie an den
Stiitzbalken ihrer Hiitten festgebunden
werden und lebendig darin verbrennen,
Eine Armee-Patrouille képft neun

Bauern der Siediung Chorrecales bei

Santa Cruz in E! Quiché, darunter ein
neunjéhriges Mé#dchen.

23 Bauern werden von Regierungssol-
daten in Agua Caliente bei San José
Poaquil in Chimaltenango gettet. Von
Hubschraubern aus schieBen sie auf
die, die in die Berge flichen wollen.
Die Armee ermordet in Rio Negro in
Baja Verapaz iiber 100 Menschen, in
der Mehrzahl Kinder mit ihren Miit-
tern.

7. Mai Ein paramilitirisches Kom-
mando iiberfillt in der Nacht das
Haus einer Familie in San Pedro Joco-
pilas in Bl Quiché, erschieft mit
Maschinenpistolen alle vier Bewohner
und zerstiickelt die Opfer mit Mache-
ten, Die Opfer sind namentlich be-
kannt.

8/9. Mai Kaibiles, eine Spezialeinheit
der Armee, iberfallen das Dorf Cha-
maxii in Huehuctenango und ziinden
die Hiuser an. 13 Personen verbren-
nen lebendig. Sie sind namentlich be-
kannt.

17/18. Mai Die Armee begeht ein
Massaker an 43 Campesinos in San
Juén Cotzal in Saquili4 bei Santo
Tomds, Chichicastenapgo, El Quiché.
Unter den Opfern sind schwangere

Frauen sowie 23 Kinder.

Armee und paramilitirische Einheiten
begehen in Piedras Blancas bei Ixcan,
Huehuetenango, ein Massaker an 53
namentlich bekannten Mam-Indianern.
Das Dorf wird vollstindig zerstort.

1. Juni Uber 200 Soldaten iiberfallen
vor Sonnenaufgang das Dorf Pambich
bei San Cristbbal, Alta Verapaz, mas-
sakrieren 50 Menschen und brennen
das Dorf vollstindig nieder. Eines der
Opfer iibergiefen die Soldaten mit
Benzin und ziinden es an, Sie verge-
waltigen drei Miédchen, bevor sie sie
toten, und priigeln einen Fiinfzehnjih-
rigen 2d Tode, weil er nicht verrit, wo
sich sein Vater aufhilt. 125 Minner
und 25 Frauen werden entfiihrt, Von
ihnen fehlt jede Spur.

8. Juni Ein Trupp von 30 Soldaten
verbrennt neun Baunern lebendigen
Leibes bei San Pedro Carchd, Alta
Verapaz.

Ende Juni Armee-Einheiten und Zi-
vilpatrouilien ermorden in den Dérfern
las Pacayas, Bl Rancho und Najtilabaj
bei San Crist6bal, Alta Verapaz, 80
Menschen, in der Mehrzahl Frauen
und Kinder.

In Tactic, Alta Verapaz, entfithren 300
Soldaten bei einem nichtlichen Uber-
fall alle Minner des Dorfes. In den
folgenden Tagen findet man 70 von
ihnen tot mit Folterspuren.

5. Juli Die Armee ermordet in der
Ansiediung Balchajil mit Maschinen-
waffen die gesamte Bevblkerung.
16—19. Juli Mehr als 350 Einwochner
des Dorfes San Francisco Nentdn,
Huehuetenango, werden von der Ar-
mee ermordet. Am 16, umzingeln die
Militirs das Dorf und beschieBen es
von den umliegenden Hiigeln aus mit
Mdrsern und  Maschinengewehren.
Danach dringt die Armee in das Dorf
ein und erschieft Bewohner in ihren

Hiusern, welche daraufhin angeziindet
werden. Die zu fliehen versuchen,
werden mit Macheten zerstiickelt und
getotet. Nur zwolf Menschen iiber-
leben.

23. November Nach einer Bombardie-
rung dringt die Armee in das Dorf
Montecristo bei Tajamulco, San Mar-
cos, ein und foltert dic Bewohner.
1—5. Dezember Von Hubschraubern
aus werden die Dorfer Xix, Bicotz und
Ucal Bitz bombardiert und mit
Maschinengewehrfeuer beschossen. Das
Dorf Bipec Balam wird mit Morsern
angegriffen; in Sumal Chiquito ermor-
den Armee-Einheiten alle Einwohner.
Alle Dorfer liegen in Nebaj, El
Quiché.

22. Dezember Massaker an der Be-
volkerung wvon Parraxcit, das der
Kommandant des Armeestiitzpunktes
in Chiul bei Cunén, El Quiché, einer
Einheit der unter Zwang rekrutierten
Zivilpatrouille befahl. Hierbei werden
350 Mayas gequélt und getdtet.

1983

6. Miarz Als Armee-Einheiten und Zi-
vilpatrouillen bei Rabinal, Baja Vera-
paz, mehrere Dorfer durchkimmen,
stellen sie fest, daf} die gesamte Bevdi-
kerung in die Berge geflohen ist. Nach
drei Tagen treibt der Hunger zwei Fa-
milien zuriick. Sie werden von der Ar-
mee als ,,Subversive* erschossen. Un-
ter den 8 Ermordeten sind 3 Frauen
und 3 Kinder.

-..Mejia Victores...
1985

21/22, Januar 500 Soldaten umstellen.

das Dorf Xeatzdin Bajo bei Patz(n,
Chimaltenango, richten sich in der
Schule ein und graben mehrere
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Locher. Sie lassen sich vom Militdr-
beauftragten des Ortes 10 Bauern her-
beischaffen, die sie auf einer Liste ha-
ben. Sie hingen sie in der Schule an
die Decke, reiBen ihnen die Augen
und Zunge aus, scheiden ihnen dann
die Hoden ab und am Ende verbren-
nen sie bei lebendigem Leibe...

Quellen: Die Chronologic enthalt cinige Beis-
picle, entnommen aus Gescllschaft fiir bedrohte
Volker (Hg): 10.1983, sowie aus Comilé pro
Justicia y Paz de Guatemala: 3.1985, S. 5. Die
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Zusammenstellung der Gesellschaft for bedroh-
te Volker greift ihrerseits auf die folgenden
Quelien zurick: Tageszeitungen und Zeitschrif-
ten aus Mittelamerika Mexico, den USA und
Kanada; Presseberichte und Informationen von
Menschenrechts-, religitsen und anderen Orga-
nisalionen wic etwa Amnesty International,
Council on Hemispheric Affairs (USA), Iglesia
Guatemalteca en el Exilio (Costa Rica),
Washington Office on Latin America (USA)
wa.; Sonderberichte von Amnpesty Internatio-
nal, Comité pro Justicia y Paz (Guatemala),
United States Congress: Hearings before the
Subcommittees on Interuational Organizations...
(USA) ua.
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