Zum Verhaltnis von Religion, sozialer Position
und Gewalt

,Religion, soziale Position und Gewalt. Zum Einfluss exogener Faktoren auf
religidse Haltungen zu bewaffneten Konflikten.” In: Friedrich Schweitzer (Hg.):
Religion, Politik und Gewalt (Kongressband des XII. Europdischen Kongresses
fur Theologie. 18.-22.9.2005, Berlin). Gutersloh: Gutersloher Verlagshaus, 2006,
S 822-836.

»Das Militar t6tet nicht die Indios, sondern massakriert die Damonen, denn die Indios sind von
Démonen besessen; sie sind Kommunisten.« Diese Stellungnahme gab ein Pastor der neo-
pfingstlichen Kirche »El Verbo« im Dezember 1982 in Guatemala vor einer Gruppe von Journalis-
ten ab.!

Ein indianischer Bauer, Mitglied der traditionellen Pfingstkirche Asambleas de Dios, berichtete mir
1985 Folgendes: »[Einem Verwandten von mir] ist es so ergangen: Den holte [das Militar] nachts
aus seinem Haus. Am anderen Morgen wurde er gefoltert und mit durchgeschnittener Kehle ge-
funden. Aber der Mann hatte dennoch Gllck, denn er hatte einen starken Glauben an Gott. [...] Ich
sage immer: Der Tod kommt heute oder morgen, aber wir verlieren nicht die Hoffnung, nicht wahr.
Das ist das Gliick des Christen.« (Interview 9)

1. Einleitung: Lost Religion Konflikte aus?

Wenn es in einem Birgerkrieg kein Pardon Gottes gibt, dann gibt es Uberhaupt
kein Pardon. Die Guerillakriege der siebziger und achtziger Jahre waren die Vor-
boten einer neuen Form von Kriegfiihrung, in der die Zivilbevdlkerung eine immer
gréBere Rolle spielt: als menschliches »Hinterland« der Kdmpfenden, als Geld-
und Versorgungsquelle und als Mobilisierungsmasse zur Durchsetzung gesell-
schaftlicher Ziele.? Auch heute noch gilt das Wort eines US-amerikanischen Mi-
litirberaters in Mittelamerika: Das wichtigste Terrain, das es zu erobern gelte,
sind die »flinf Zoll zwischen den Ohren der Leute«. Auf diesem kleinen Terrain
aber lebt fest verwurzelt die Religion — bei den Menschen im Mittelamerika der
achiziger Jahre genauso wie bei denen in Bosnien, Kaschmir, Palastina, Sri Lan-
ka oder Ost-Timor heute.

1. Zitiert nach Polémica, ICADIS, San José/Costa Rica, Nr. 9, 1983, 56. Eine ahnliche AuSerung
zitiert Allan Nairn von einem der Leiter der E| Verbo-Kirche und Pressesprecher des Generals
Rios Montt, Francisco Bianchi, in einem Artikel in der New York Times: »Nat(rlich muss man
die Indios téten, sie arbeiten doch mit der Subversion zusammen.« (Zit. nach Noticias de
Guatemala, San José, 15.8.1982)

2. Vgl. H. Minkler, Die neuen Kriege, Reinbek 2002; M. Kaldor, Neue und alte Kriege, Frankfurt
2000. Zur Religion H. Schéfer, The Janus-face of religion: on the religious factor in »-new wars,
in: Numen 51 (2004), No. 4, 407-431.
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Um das entsprechende Verhilinis von Religion und Gewalt soll es hier gehen.
Das Verhdltnis ist bekanntermaBen ambivalent. Religion kann ebenso Frieden
stiften wie grausamste Gewalt hervorbringen. Eine wichtige Frage in diesem Zu-
sammenhang ist nach Auskunft der Friedens- und Konfliktforscher Volker Ritt-
berger und Andreas Hasenclever® allerdings noch wenig erforscht, namlich: Wie
kommt es zum Ausschlag in die eine oder die andere Richtung, pro oder contra
Gewalt? Was fuhrt dazu, dass religidse Praxis Gewalt férdert? Sind die Ursachen
daflr endogen oder exogen?* Ist es tatséchlich so, dass es Religionen gibt, die
sozusagen wesenhaft zur Gewalt oder aber zum Frieden neigen? Ist der
Buddhismus friedlich und der Islam kriegerisch? Oder sind es nicht-religiose,
exogene Faktoren — soziale und wirtschaftliche Not, politische Unterdriickung
etc. -, welche religitse Praxis in die eine oder die andere Richtung dréngen?
Liegt es an exogenen Faktoren, dass etwa im Christentum der USA einerseits
friedliebende Friends (sog. Quaker) keinerlei Waffen in die Hand nehmen und
andererseits Pat Robertson, ein prominenter Vertreter der religious right, klrzlich
im Fernsehen zum politischen Mord am venezolanischen Prasidenten aufrufen
kann?® Haben also — um mit Rittberger und Hasenclever® zu reden - die »Pri-
mordialisten« oder die »Instrumentalisten« recht?

Vielleicht sollte man die goldene Mitte wahlen! Dazu beziehe ich mich zundchst
die von Rittberger und Hasenclever genannte Zwischenposition, und zwar die
»konstruktivistische« Ansicht, dass beide Faktoren eine Rolle spielen und vor-
sichtig gegeneinander abzuwagen sind. Diese Position entspricht meinem eige-
nen soziologischen Ansatz bei einer zugleich Akteur- und Struktur-orientierten
Soziologie a la Bourdieu. Zudem Uberzeugt mich Rittbergers Beobachtung, dass
religiose Praxis in sozialen Konflikten eine intervenierende Variable ist. Das heift,
sie l6st in der Regel Konflikte nicht aus, kann aber groBe Bedeutung fir Konflikt-
verldufe erlangen.

Unter diesen Voraussetzungen werde ich mich auf exogene Faktoren konzentrie-
ren. Wie tragen diese dazu bei, dass religidse Akteure aus ein und derselben
religivsen Tradition zwei vollkommen verschiedene Weisen des Umgangs mit
Gewalt hervorbringen? Wie kommt es also zustande, dass in ein und demselben
Konflikitkontext eine Person aus den Reihen der Pfingstbewegung das Massa-
krieren von »damonisierten Indios« gut heift, wahrend eine andere gegeniiber
denselben Gewaltphdnomenen sich scheinbar in religidsen Fatalismus filichtet?

3. V. Rittberger/A. Hasenclever, Religionen in Konflikten. Religitser Glaube als Quelle von Ge-
walt und Frieden, in: Jahrbuch fUr politisches Denken 2000, 35-60, 57.

4. Zu dieser Frage vgl. mit weiterer Literatur M. Hildebrand, Unfriedliche Religionen? in: M. Hil-
debrandt/M. Brocker (Hg.), Unfriedliche Religionen? Das politische Gewalt- und Konflikt-
potenzial von Religionen, Wiesbaden 2005, 17 ff.

5. http//www.patrobertson.com/pressreleases/hugochavez.asp (24.8.2005).

6. V Rittberger/A. Hasenclever, a.a.O., 36ff.
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lch habe das Gliick, dass meine Feldforschungsdaten eine fir diese Frage sehr
glinstige »Versuchsanordnung« gestatten.

2. Die empirische Grundlage: Pfingstbewegung in Guatemala
(1980er Jahre)

In den Jahren 1983, 85 und 86 habe ich zusammen mit meiner Frau — von Beruf
Ethnologin - eine religionssoziologische Feldforschung Gber neue religivse Be-
wegungen in zentralamerikanischen Konfliktgebieten durchgefihrt. Wir haben
vergleichend in Guatemala und Nicaragua gearbeitet. Neben teilnehmender Be-
obachtung, Verlaufsanalysen von Gottesdiensten, den Ublichen Tageblichern
usw. haben wir insgesamt 196 Tiefeninterviews gefiihrt und 112 Predigten auf
Band aufgenommen und transkribieren lassen. Eine eingehende Analyse habe
ich dann lber die guatemaltekische Pfingstbewegung durchgefiihrt. Dem vorlie-
genden Beitrag liegt folgendes Material zugrunde: zwei Stichproben von 20 bzw.
18 Interviewpartnern (Neopfingstler bzw. traditionelle Pfingstler), 10 mitgeschnit-
tene Predigten pro sample, teilnehmende Beobachtung in religiosen und in All-
tagsvoliziigen der untersuchten Akteure und schlieBlich Dokumentenanalyse
sog. grauer Literatur.”

Entscheidend flr unsere Fragestellung ist Folgendes: Die Akteure beider unter-
suchten Stichproben zahlen sich zur Pfingstbewegung und gehéren ihr — nach
religionswissenschaftlichen Kriterien — auch tatsachlich zu. Gleichzeitig gehdren
sie sehr unterschiedlichen und durch den Blirgerkrieg stark polarisierten gesell-
schaftlichen Positionen an: Einerseits finden wir die modernisierende Position
der Oberschicht, also Industrielle, htheres Management und Militar, etablierte
Arzte, Rechtsanwalte usw. Andererseits begegnen wir der landlichen und stadti-
schen Unterschicht, also indianischen Tagelohnern und Kleinbauern, ungelern-
tem Proletariat, StraBenh&ndlern, Kiosk- und Garkiichenbesitzern usw.
Aufgrund besonderer historischer Bedingungen schlagt in Guatemala eine extre-
me Polarisierung der Gesellschaft direkt auf die nicht-katholischen Sektoren des
religidsen Feldes durch (in Nicaragua ist das aufgrund der politischen Strukturie-

7. Es sei angemerkt, dass aufgrund mangelnder Finanzierung und den Verwerfungen aktueller
akademischer Berufsbiografien Material und Analyse bis heute nicht verdffentlich werden
konnten. Knappe Destillate der Ergebnisse aus der empirischen Forschung in H. Schéfer,
*Herr des Himmels, gib uns Macht auf der Erdel< Fundamentalismus und Charismen. Riicker-
oberung von Lebenswelt in Lateinamerika, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen in-
stituts des Evangelischen Bundes 1992, 3, 43-48; H. Schéfer, »... und erlése uns von dem
Bosen.« Zur politischen Funktion des Fundamentalismus in Mittelamerika, in: U. Birnstein
(Hg.), Gottes einzige Antwort, Wuppertal 1990, 118-139, sowie H. Schéfer, Zur Theorie von
kollektiver identitat und Habitus am Beispiel sozialer Bewegungen. Eine Theoriestudie auf der
Grundlage einer interkulturellen Untersuchung zweier religiéser Bewegungen, Berfin: Hum-
boldt-Universitat (Diss.) 2003 (Mikrofiche).
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rung des religidsen Feldes deutlich anders). Ein geschichtlicher Abriss der Ent-
wicklung wirde allerdings den Rahmen diese Beitrags sprengen.

Historischer Exkurs: Die Polarisierung des pfingstlichen Feldes in
Guatemala®

Da ich die Geschichte der US-amerikanischen Pfingstbewegung als bekannt voraussetzen kann,
mdchte ich hier nur kurz die Geschichte der Bewegung in Guatemala skizzieren. 1937 begann die
pfingstliche Mission aus den USA mit den Assemblies of God. Wenn auch in den vierziger und
funfziger Jahren zwei weitere Missionen folgten, wuchs die Bewegung nur in geringem MaBe;
und zwar besonders dort, wo sich rasche gesellschaftliche Umbriiche vollzogen. Mit den sechzi-
ger Jahren nahmen koordinierte Missionsaktivitdten zu und es setzte eine durchgreifende Moder-
nisierung der Gesellschaft und Wirtschaft ein. Bis dahin hatte sich die Pfingstbewegung vor allem
unter der l&ndlichen und stédtischen armen Bevdlkerung ausgebreitet. Dieser Prozess wurde nun
beschleunigt. Von entscheidender Bedeutung war eine pramillenaristische Ausrichtung der Theo-
logie, welche die Krisenerfahrungen der Modernisierungsverlierer als Zeichen der Endzeit deute-
te. Mit der gesellschaftlichen Etablierung einiger Kirchen in der zweiten Generation wuchs das
missionarische Interesse, Mitglieder aus gesellschaftlich besser etablierten Positionen anzuwer-
ben. Ab Mitte der siebziger Jahre wurde diese strategische Option von Gruppen aus der US-ame-
rikanischen neopfingstlichen Bewegung — zunéchst Gospel Outreach®- stark gemacht. In die spéa-
ten siebziger Jahre fielen zugleich eine schwere wirtschaftliche Krise und der Beginn eines
ethnisch-ideologischen Guerillakrieges gegen die Militdrherrschaft. Die 6konomisch, sozial und
ethnisch schon seit langem extrem polarisierte Gesellschaft formierte sich nun immer stérker in
feindliche Lager und so gut wie alle Bevolkerungsgruppen wurden von offener Gewalt in direkte
oder indirekte Mitleidenschaft gezogen. Die Krisenerfahrungen der Menschen wurden in beson-
derem Maf3e von der Pfingstbewegung aufgefangen und religidés gedeutet, was zu einem starken
Wachstum der Bewegung fuhrte. Zugleich fielen die Krisenerfahrungen in unterschiedlichen ge-
sellschaftlichen Positionen aber sehr unterschiedlich aus. Damit differenziert und polarisiert sich
auch die religiése Nachfrage. Und das wiederum schiégt sich in einer Polarisierung innerhalb der
Pfingstbewegung nieder. Die neopfingstliche Bewegung profiliert sich als Option einer moderni-
sierenden Oberschicht und oberen Mittelschicht in klarer Abgrenzung von der traditionellen
Pfingstbewegung in der Unterschicht. Damit stellen sich in kiirzester Zeit auch starke Differenzen
in der Logik der religisen Praxis und den religiésen Dispositionen — also auch den »symbolischen
Systemen« — der beiden Strdmungen ein. Und damit ergibt sich auch ein unterschiedlicher religio-
ser Umgang mit Gewalt.

FUr uns ist wichtig, dass wir durch die Polarisierung sozusagen »Laborbedingun-
gene« fur die Antwort auf unsere Leitfrage nach den exogenen Faktoren vorfin-
den.

8. FUrunsere Fragestellung ist auch nicht nétig, die anderen Positionen des religidsen Feldes zu
berticksichtigen ~ etwa die katholischen und protestantischen Basisgemeinden, den histori-
schen Protestantismus, den offiziellen Katholizismus oder die indigenen Religionen. Vgl. dazu
A. Althoff, Religion im Wandel, Halle/Wittenberg: Martin Luther-Universitat (Diss.) 2005 (http://
sundoc.bibliothek.uni-halle.de/diss-online/05/05H113/index.htm); V. Melander, The Hour of
God?, Uppsala 1999; H. Schéfer, Protestantismus in Zentralamerika, Frankfurt/M. 1992. Ein
Modell des religiosen Feldes findet sich in H. Schéfer 2003, a.a. 0., 150f1.

9. Gospel Outreach 1974, Literacy and Evangelism Inc. 1977, World Salt Foundation und Youth
with a Mission 1982.
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Im Blick auf die religiése Praxis heiBt das: Unsere Stichprobe der traditionell-
pfingstlichen »etablierten Religionsgemeinschaft«' gehért der Unterschicht an,
und die der neopfingstlichen »etablierten Religionsgemeinschaft« entstammt
dem modernisierenden Teil der Oberschicht. Gleichzeitig gehdren beide der
Pfingstbewegung zu und operieren mit deren religiés-symbolischem Inventar.
Ergibt sich also aufgrund ~ endogener - religidser Einstellungen eine ahnliche
Haltung gegenlber der Gewalt bei beiden Gruppierungen? Oder ist ihre Praxis
unterschiedlich? Und wenn ja, warum?

Im Blick auf den gewaltsamen Konflikt kbnnen wir Folgendes festhalten: Er zieht
beide untersuchten Gruppierungen in Mitleidenschaft. Konflikigegenstand ist
die klassische Kombination von Wirtschaftsgltern und politischer Macht - ein
reiner Interessenkonflikt also, kein religiéser Identitdts- bzw. Wertekonflikt.
Der Konflikt interferiert also nicht religids in unsere Versuchsanordnung. Aber er
gibt sozial eine relevante Unterscheidung vor: Die wichtigste Konfliktlinie verlduft
(vereinfacht gesagt) zwischen »oben« und »unten«: Armee und paramilitdrische
Einheiten, beide von der Oberschicht kontrolliert, gegen Guerilla mit Unterst{it-
zung aus der mehrheitlich indianischen Bevdlkerung. Die Mobilisierung bzw. De-
Mobilisieriung der Bevolkerung ist konfliktentscheidend. Unter diesem Ge-
sichtspunkt ist das Verhalten religidser Gruppierungen fir die Konfliktparteien
relevant. Im Ubrigen miissen sich religidse Akteure gegentiber Konflikten natiir-
lich auch auf religiose Weise verhalten. Somit auch aus dieser Perspektive wie-
der die Frage: Bringt das gleiche Symbolinventar gleichartige Haltungen zur Ge-
walt hervor oder bewirken exogene Faktoren, wie etwa die soziale Position,
signifikante Unterschiede?

3. Diereligidose Stellung zur Gewalt

Wie schon angedeutet, ist die Stellung zur Gewalt héchst unterschiedlich.

3.1 Neopfingstler

»Das Militér tdtet nicht Indios, sondern treibt in Wirklichkeit nur deren Damonen
aus« — diese Ansicht ist eine Spitzenaussage aus den Reihen der neopfingst-
lichen Strémung zu Zeiten, als einer ihrer Angehdrigen, Efrain Rios Montt, Mili-
térdiktator des Landes und somit ein Hauptakteur des Konfliktes war. Er fihrte

10. Zur Typologie vgl. H. Schéfer 1992, a.a. O., 90ff.

11. Vgl. J. Goldstein/J. Rayner, The politics of identity in late modern society, in: Theory and So-
ciety 23 (1994), 367-384.

12. Eine zweite Konfliktlinie verlauft zwischen modernisierenden und traditionellen Sektoren der
Gesellschaft. Diese kénnen wir hier vernachléssigen.
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eine militdrtechnologisch hochmoderne »counter insurgency«-Strategie auf dem
Land durch (u.a. Napalm-Bombardements von Dorfern, schwere Folter, mas-
senpsychologisch kalkulierte Massaker). Zugleich hielt er die Stadte weitgehend
frei von bewaffneten Aktivitdten. Damit war die blrgerliche Stadtbevélkerung,
der auch die Mitglieder neopfingstlicher Kirchen angehorten, deutlich weniger
vom Krieg betroffen. Mobilisierung flr den Diktator war insgesamt mit wenig Ri-
siko und guten Erfolgsaussichten verbunden.

Zugleich fiel den neopfingstlichen Kirchen die Aufgabe zu, die extreme Gewalt-
anwendung gegen die Zivilbevélkerung auf dem Lande zu legitimieren. Ich zitiere
das Zeugnis eines stark involvierten US-amerikanischen Aktivisten, der die Ant-
wort Gottes auf seine Fragen referiert:

»Er sprach zu mir: Vor dem Kommen des Christentums in diesen Teil der Welt [...] war alles unter
der Herrschaft des Teufels [...] Aber mit der Ankunft von Christoph Kolumbus begann das Licht zu
leuchten [...] Gott zeigte mir, dass [...] der, der so lange alles unter Kontrolle hatte, es nicht frei~
geben will: daher das Rauben, das Toten, das Zerstdren [noch heute]. [...] Aber ein Schitssel-
ereignis in Guatemala geschah am 9. Februar 1982, als eine Gruppe von Pastoren gemeinsam
fur die Nation betete. Sie haben im Namen Jesu das Bdse gebunden und ihm befohlen, das Land
zu verlassen [...] Dann haben sie Jesus gebeten: »Jetzt heile unsere Nation!l< Und einen Monat

spéter, am 23. Mérz 1982, gab es einen Staatsstreich, und wir wachten morgens auf und hatten
einen christlichen Prasidenten, den General Rios Montt.« (Interview 81)

Der Kampf des Generals richtet sich also gegen die Ddmonen indigener Kultur,
die die Region schon seit Tausenden von Jahren mit Raub, Mord und Elend Uber-
ziehen. Die Grundelemente dieses Diskurses blieben bestimmend flir die Neop-
fingstler, auch nach einem Umsturz gegen Rios Montt.

Die Annahme eines Kampfes zwischen kosmischen Machten und die Satanisie-
rung der Gegner waren grundlegende Operatoren der religidsen Strategie neo-
pfingstlicher Pragung — und zugleich Klassiker in der religiésen Mobilisierung po-
litischer Gewalt. Dieser Diskurs entsprach den militdrischen Interessen wichtiger
gesellschaftlicher Machtgruppen. Und doch ist er weit mehr als nur eine trick-
reiche demagogische Formel von geschickten politischen Eliten. (Das ware die
Annahme der »Instrumentalisten«.) Er ist vielmehr — weiterhin — ein zentrales Ele-
ment neopfingstlicher Identitdten und Strategien schiechthin.

Diese entwickeln sich aus der zentralen Vorstellung, dass die Glaubigen im got-
tesdienstlichen Geschehen mit der Macht des Heiligen Geistes erfillt werden.
Und diese Macht setzt sie instand, es mit den Herausforderungen der Krise in
den verschiedensten Lebensbereichen aufzunehmen - und zwar indem sie die
Damonen, welche die Krisen verursachen, austreiben. Der ehemalige Sekretér
Rios Montts, Francisco Bianchi, berichtete etwa, der Heilige Geist habe sich
dem Militdr angeschlossen, denn er habe ihm, Bianchi, im Traum das Versteck
eines Guerilla-Verbandes verraten.™

13. Forerunner, die Zeitschrift der Gospel Outreach-Mission Bianchis, nach Die Tageszeitung,
25.11.1982.
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Der zentrale praktische Operator neopfingstlicher |dentitat und Strategie ist der
Exorzismus. Vielfach erfahren und eingetbt in Gottesdiensten und speziellen Sit-
zungen wéahrend des Gemeindelebens, wird das Handlungsmodel! des Personi-
fizierens, Satanisierens und Austreibens auf so gut wie alle Bereiche des Lebens
Ubertragen. Man treibt den Damon der Bulimie genauso aus wie den der Ge-
werkschaften, der korrupten Beamten oder eben den der kommunistischen In-
dios. Die Werkzeuge dafir sind vielfaltig: prinzipiell reichen sie vom Gebet bis zur
Napalm-Bombe. Doch selbstverstandlich weiB ein kluger Exorzist immer um Ri-
sikoabwagung und Effizienz. Er bevorzugt also jene Mittel, die bei guten Resul-
taten geringe Kosten mit sich bringen. Der Exorzismus-Operator setzt zwar
immer die eigene Position absolut und satanisiert tendenziell die Anderen; er ist
also nicht offen fir De-Eskalation und Selbstrelativierung. Aber er ist offen flr
eine Anpassung an gewaltfreie Strategien, wenn diese effizienter sind als gewalt-
same.

Gesamtgesellschaftlich gesehen jedenfalls ist das Ziel dieser sog. »geistlichen
Kriegflihrung« jene Kombination, die auch den aligemeinen Konflikigegenstand
des Blrgerkriegs ausmacht: wirtschaftliche Prosperitat und politische Macht.

3.2 Traditionelle Pfingstler

Von der Unterschicht her gesehen, nimmt sich das Szenario anders aus. Ich zi-
tiere die selten offene Darstellung eines Tagelohners und Musikers aus einem
indianischen Dorf:

»Hier in Guatemala regiert uns sehr die Armee {...], und die sind sehr raffgierig, sie gieren sehr
nach Geld. [...] Und deshalb halten sie das Volk sehr, sehr [...] fest im Griff.

Frage: Ist es moglich die existierenden Probleme zu 16sen?
Antwort: Das geht nicht mehr. Wenn einer [sie] I6sen mdchte, ist er am nichsten Tag verschwun-

den. [...] Sie bringen thn um. [...] Wenn einer aufséssig ist oder seine Rechte einklagt, dann ist er
am néchsten Morgen tot. [...] Folterungen, Entfithrungen und so weiter. [...] [Vor drei Jahren] konn-
te man nicht auf die StraBe gehen und nicht mehr im Haus schiafen. [...] Man schléft fest und

plétzlich fangen sie an, gegen die Tir zu schlagen und zu treten, und sie kommen herein und
nehmen einen mit und bringen einen um. [...] Wer hier die gréBten Fehler macht, ist die Regierung.
[...] [Aber] die wahren Christen mischen sich in dieses Problem [von Politik und Gewalt] nicht ein.
Wie der Vers aus Gottes Wort es sagt: »Lasst mich es machen, die Rache ist mein.« (Interview 6)

Diese Menschen erfuhren die kriegerische Gewalt in der Rolle von Opfern. Spé-
testens seit der modernisierten Aufstandbekémpfung wurde jeder Widerstand
im Keim erstickt. Die anfangliche Siegeshoffnung vom Ende der siebziger Jahre
war verebbt.

Insbesondere die Dorfbewohner des indianischen Hochlandes wurden in den

14. Eine Zeit lang galt es als erstrebenswert, ein theokratisches Regime einzurichten. Dies hat
allerdings zu Verwerfungen in politischen Biindnissen beigetragen und sich als wenig nitzlich
erwiesen.
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Kampfen zwischen Armee und Guerilla sowie unter deren Kooperationsforde-
rungen und Rachefeldzligen zerrieben. In dieser Situation nahmen die Mitglie-
derzahlen bei traditionellen Pfingstkirchen stark zu. Manche der neuen Mitglie-
der waren zuvor in der katholischen Basisbewegung aktiv gewesen; viele aber
waren politisch und religits indifferent. Generell kann man sagen, dass die Mit-
glieder der stark wachsenden Pfingstkirchen, aus dem Bannkreis der Gewalt an
einen sicheren Ort zu fliehen suchten. Politisches Handeln - nicht zu reden von
Gewalt — erscheint den Betroffenen als quasi selbstmorderisch. Zur Bedrohung
durch militarische Gewalt kommt eine hochst prekére wirtschaftliche Lage. Die
Gesamtsituation erscheint ausweglos.

Entscheidend ist nun die religitdse Ursachenzuschreibung zur Lage: Auf die Frage
nach den Ursachen von Armut und Gewalt antwortet ein indianischer Kleinbauer:
»Nun, wie es die Bibel sagt, ist die Wiederkunft Christi nahe, wenn sich alle diese Zeichen erflillen.
Und heute sehen wir hier in Guatemala Dinge, die es vor flinfzehn oder zehn Jahren noch nicht
gab. Meine Meinung ist, dass sich das Wort Gottes buchstabengetreu erfiilit. Und dass es Erdbe-

ben und Kriege und Seuchen [vgl. Mt 24,61.] und viele andere Dinge geben wird. Das ist nichts,
worliber man sich wundern musste.« (Interview 9)

Im Unterschied zu den Neopfingstlern organisieren sich hier die religidsen Dis-
positionen der Glaubigen um die Erwartung der Wiederkunft Christi, und zwar
auf pramillenaristische Weise, d. h. es gibt kein Reich Gottes ohne vorherigen Ab-
bruch der Geschichte in einem apokalyptischen Schreckensszenario. Die Zunah-
me von Gewalt wird also als selbstverstandlich hingenommen. Die Vorbereitung
auf die Entriickung der Kirche in den Himmel vor den schlimmsten Ereignissen ist
die wichtigste Strategie. Das heiBt regelmaBige Teilnahme an Gottesdiensten -
vier Mal in der Woche — und Engagement in der Gemeinde, zudem eine klare Ab-
sage an alles »Weltliche« wie Tabak, Alkohol, Feste und - vor allem - an politi-
sches Handeln jeder Art.

Eine Frage an denselben Kleinbauern: »Es gibt Leute, die die Lage verbessern wollen, d. h. soziale
und politische Arbeit machen [...]

Antwort: Solche Sachen hat es immer gegeben, und deshalb glaube ich auch jetzt nicht [dass es
niitzt]. Der Mensch kann keinen Frieden bringen, sondern nur Christus. [...] Denn wenn der

Mensch den Frieden bringen konnte, dann konnten wir ja den Menschen folgen und nicht Chris-
tus.« (Interview 9)

Es liegt auf der Hand, dass es sich hier um eine Rickzugsstrategie handelt, die
das Uberleben in einer ausweglosen Situation erméglicht. Der religiose Operator
»nahe Wiederkunft Christi« und die Konsequenz, sich exklusiv auf den Himmel
vorbereiten zu mussen, schafft innerhalb der Gemeinden neue Handlungsspiel-
raume fir Solidaritat. Dadurch werden das Uberleben und der Erhalt von Wiirde
unter menschenunwlrdigen Bedingungen ermdéglicht — freilich um den Preis,
den offenen Kampf um die gesellschaftlichen Konfliktgegenstdnde politische
Macht und sozio-6konomische Teilhabe — nicht zu flihren.
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4. Religiose Praxis und Konfliktverhalten

Wir haben gesehen, dass aus einem gemeinsamen Symbolinventar, dem der
Pfingstbewegung, im Guatemala der achtziger Jahre zwei sehr unterschiedliche
religidse Identitatstypen hervorgegangen sind.”™ Hier eine knappe Zusammen-
fassung:

Der neopfingstliche Typ hat Elemente der pfingstlichen Geistlehre zu den zentra-
len Dispositionen der religidsen Identitat gemacht. Der Geist wird mit Macht as-
soziiert, DAmonen gegenlibergestellt und zum wichtigsten Operator fir die Aus-
treibung von den Damonen. Diese exorzistische Strategie, die sog. »geistliche
Kriegflhrung«, kann auf alle Lebensbereiche angewandt werden, auch auf Poli-
tik und Militér. Sie steigert tendenziell die Gewaltbereitschaft. Sekundére religid-
se Dispositionen sind die Erwartung von Segen (in Gestalt von materiellem Wohl-
stand) und Glaube an die eigene Erwahltheit; tertidr ist die Erwartung eines
theokratischen Gottesreiches auf Erden.

Der traditionell-pfingstliche Typ bezieht die zentralen Dispositionen seiner reli-
gidsen ldentitdt aus der Eschatologie: die Erwartung des baldigen Abbruchs
der Zeiten mit der Wiederkunft Christi bzw. der Entriickung der Kirche in den
Himmel. Die wichtigsten praktischen Operatoren sind die Vorbereitung durch
Ruckzug in die Kirche sowie die radikale Trennung von der Welt. Die Stindenlehre
mit Fokus auf Heiligung beftrdert Disziplin und eine asketisch-solidarische Ge-
meindepraxis, die zum Uberleben hilft. Die Betonung innerkirchlicher Autoritét
bietet einen festen Orientierungsrahmen. Elemente der Geistlehre sind dieser
Ekklesiologie untergeordnet und spielen eine nachrangige Rolle.

Die neopfingstliche Position kann - frei nach Max Weber - als eine charismati-
sche Religiositat der Weltbeherrschung aufgefasst werden. Sie interessiert sich
flr den gesellschaftlichen Raum und definiert ihn als konfliktiven Machtraum, in
dem es sich durchzusetzen gilt. Gewinn wird im Diesseits realisiert. Gewalt kann
dazu eingesetzt werden.

Die traditionell-pfingstliche Position kann als apokalyptische Religiositat der
Weltflucht verstanden werden. Sie interessiert sich fir die kosmische Zeit und
definiert sie als endlichen Prozess, der kurz vor seinem definitiven Abbruch
steht. Gewinn wird jenseits des Bruchs realisiert. Vor Gewalt gilt es zu fliehen.
Aus Sicht der Konfliktforschung kann man die beiden Strémungen der Pfingst-
bewegung unter folgenden Kategorien betrachten:

Der gesellschaftliche Konfliktgegenstand ist kiassisch: 6konomische Giter und

15. Dieser Prozess vollzog sich sehr schnell. Zum einen sind etablierte Sekten ~ besonders ihre
Gemeinden in Missionssituationen - sehr instabile Gebilde (nicht zu vergleichen mit Landes-
kirchen in Deutschland). Zum anderen hat der hohe Druck der Mobilisierungsdynamik im Biir-
gerkrieg den religidsen Wandel stark beschleunigt. Ich kann diesen Prozess hier nicht im Ein-
zelnen darlegen, da das weit (iber das Thema hinausfiihrte.

16. Vgl. Rittberger/Hasenclever, a.a. Q. (s. Anm. 8), 46f.
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politische Macht. Bei den Neopfingstlern bleibt er im Blick. Zusétzlich wird der
Interessenkonflikt zu einem Identitatskonflikt verschérft: Christen gegen damo-
nische Mé&chte. Bei den traditionellen Pfingstlern kommen Giter und Macht
nicht mehr als Konfliktgegenstand in den Blick. Der Interessenkonflikt wird in
eine Strategie der Identitats- und Integritdtsbehauptung durch Rickzug Uber-
fihrt: Die scharfe Trennung von der Welt erméglicht ein Uberleben unter feindli-
chen Umstanden.

Politische Mobilisierung erfolgt bei den Neopfingstlern auch auBBerhalb der eige-
nen Gruppierung (z.B. als Unterstiitzung neoliberaler Parteien durch TV, Radio
und Presse der Gruppierungen). Sie kann auch auf Gewalt abzielen. Bei den
Pfingstlern ermdglicht gerade der Ausschluss jeglicher politischen Mobilisierung
das physische Uberleben in Gewaltverhaltnissen. Im Blick auf Gewalt wird de-
mobilisiert.

Politische Opferbereitschaft wird bei Neopfingstlern gesteigert, aber nicht bis
zur Selbstaufgabe, sondern geman einem »diesseitigen« Interessenkalkil. Die
Pfingstler vermindern die politische Opferbereitschaft radikal, was auch De-Mo-
bilisierung im Blick auf die Ziele der Guerilla beinhaltet.

Vertrauen zwischen den Konfliktgegnern ist in Guatemala chnehin nicht vorhan-
den. Die neopfingstliche Satanisierung der Gegner verschlechtert das Konflikt-
klima weiter. Die pfingstliche Isolationsstrategie ist der Vertrauensbildung zwar
nicht forderlich; doch die Ablehnung von Gewalt kann das aufwiegen.

Die religidse Aufwertung der eigenen Position ist bei beiden Gruppierungen ab-
solut. Bei den Neopfingstlern ist sie eingebunden in eine aggressive Machtstra-
tegie; bei den Pfingstlern in eine defensive Uberlebens-Strategie. Damit ist das
Fundamentalismus-Potenzial bei Ersteren hoch, bei Letzteren hingegen nied-
rig."”

Auch im Blick auf das Konfliktverhalten stehen wir also zwei sehr unterschiedli-
chen Stromungen derselben religidsen Bewegung gegeniiber.

5. Krisenerfahrungen und religidse Identitét

Aus »primordialen« religidsen Inhalten |&sst sich die festgestelite Differenz nicht
ableiten. Ohne exogene Faktoren k&me sie nicht zustande. Wie wirken diese?
Das lasst sich feststellen, indem man die Krisenerfahrungen untersucht, auf die
die religidsen Bewegungen antworten.®

17. Zum entsprechenden Fundamentalismus-Konzept auf der Grundlage einer positionsspezi-
fischen Kombination von Absolutheitsanspruch und Machtstrategie vgl. H. Schéfer, Fun-
damentalism: Power and the Absolute, in: Exchange, Vol. 23/1 (1994), 1-24.

18. Mittlerweile ist es ein Allgemeinplatz, dass religidse Einstellungen mit religidser Nachfrage
verbunden sind, die sich ihrerseits aus der Lebenswirklichkeit von Menschen ableitet. Dabei
ist es klar, dass religidse Nachfrage bereits eine religitse Deutung nicht-religitser Erfahrun-
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Die wichtigste Krisenerfahrung bei den Neopfingstlern ist der Verlust von Kon-
trolle Uber viele Gebiete des Lebens. Der rapide wirtschaftliche Niedergang so-
wie die politische und militarische Gewalt schlagen bis ins Privatleben durch,
etwa in suchtartigem Trink-, Ess- und Vergniigungsverhalten;' dazu kommt die
ZerrUttung der familidren Beziehungen, Konkurse, Arbeitskdmpfe, physische
Bedrohung durch Bomben und Hinterhalte etc. All das wird als Verlust der Kon-
trolle Uber das eigene Leben und gesellschaftliche Vorginge erfahren. Der Dis-
kurs von den Damonen und der Macht des Heiligen Geistes wird hier zu einer
plausiblen Deutung und der Exorzismus zur Strategie. Das ist radikal genug,
um eine L6sung der Probleme in Aussicht zu stellen, und komplex genug, um
die doppelte Konfliktlinie zu bedienen, der die modernisierenden Aufsteiger aus-
gesetzt sind: ndmlich gegen die Guerilla von unten einerseits und gegen die
etablierten Modernisierungsgegner von cben andererseits. Die VerheiBung von
o6konomischem Segen erneuert die bedrohten Hoffnungen der siebziger Jahre.,
Kontrolle kann jedenfalls nur durch eine offensive Strategie wiedererlangt wer-
den.

Die wichtigste Krisenerfahrung bei den traditionelien Pfingstlern ist der Verlust
von Méglichkeiten des Uberlebens. Die Wirtschaftskrise und die militarische Ge-
walt in unmittelbarer Ndhe machen das Uberleben zu einer Sache des Zufalls. Es
gibt kaum noch Planbares und keinen sichtbaren Ausweg aus der Krise. »No hay
para donde« — »Es gibt kein Wohin« — ist eine stehende Redewendung, um die
Ausgangslage zu beschreiben. Diese Krisenerfahrung wird durch die Botschaft
vom Ende der Welt als Verlust von Zeit gedeutet —- ein Verlust, der ailerdings nur
die Kehrseite eines riesigen Gewinns von Lebenszeit ist: die erwartete Aufnahme
in den Himmel bei der Wiederkunft Christi. Die Negation der Welt ist radikal und
umfassend genug, um die Abgriindigkeit der Gewalterfahrungen zu erklaren und
gleichzeitig neue Lebenszeit zu erschlieBen durch kompromisslose Abgrenzung
und den Ruckzug aus der Gewaltszenerie in die Solidaritét der Gemeinde. Die
Strategie muss defensiv sein.

Es sind also in beiden Féllen exogene Faktoren — némlich klassenspezifische®
Krisenerfahrungen und Interessenkonstellationen —, von denen ausgehend spe-
zifische religitse Praxen das religids-symbolische Inventar der Pfingstbewegung

gen voraussetzt. (Nur wer metaphysisch und nicht sozialwissenschaftlich fragt, sucht nach
Anfangsgriinden.) Zu dem entsprechenden Religionsbegriff, der bei der Deutung von Erfah-
rungen der Kontingenz durch eine praktische Logik der Lebensbewdltigung ansetzt, vgl.
H. Schéfer, Praxis — Theologie — Religion, Frankfurt/M. 2004, 294 ff. Zudem ist es breiter Kon-
sens in der Forschung Uber soziale Bewegungen, dass die Krisenerfahrung der Akteure ein
entscheidender Ansatzpunkt ist, um ihre Praxis zu verstehen.

19. Vgl. die sozialpsychologische Studie von I. Martin-Bard, Guerra y salud mental, in: Estudios
Centroamericanos 1984, N0.429/430, 5031f., 509. Sehr deutlich auch in meinen eigenen In-
terviews.

20. ... im bourdieuschen Sinn von »Klasse« als theoretisch erzeugter Merkmalsklasse im macht-
bestimmten sozialen Raum.
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zu hoéchst eigenstandigen und distinkten religiosen Identititen und Strategien
organisieren und die Einsteliungen zur Gewalt htchst unterschiediich pragen.

6. Fazit. Soziale Position, Religion und Gewalt: zur Rolle der exogenen
Faktoren

Erstens: Nicht-religidse Konfliktfaktoren sind - als intervenierende Variablen ~
mitbestimmend fur Verldufe religiéser identitétsbildung und Gewaltakzeptanz.
Wir hatten mit Rittberger und Hasenclever religidse Praxis als eine intervenieren-
de Variable fiir Konfliktverldufe aufgefasst. Es hat sich nun herausgestelit, dass
umgekehrt auch nicht-religidse — also exogene - Konfliktfaktoren als intervenie-
rende Variablen in den Verl&ufen religidser Identitatsentwicklung Beachtung ver-
dienen. Sie sind also nicht nur relevant als Handlungschancen (»opportunities
and constraints«, in der Sprache des Rational Choice) in Kalkiilen rationaler In-
dividuen. Sie tragen vielmehr zur Bildung von extrem verschiedenen religidsen
ldentitaten bei, und zwar auch dann, wenn nur ein einziges religiéses Symbolin-
ventar zur Verfligung steht.?!

Zweitens: Externe Handlungschancen wirken sich in der religiésen Praxis nicht
direkt auf Entscheidungen pro oder contra Gewalt aus. Sie wirken vielmehr indi-
rekt und mittel- bis langfristig durch religidse ldentitaten.

Handlungschancen sind weiterhin von groBer Bedeutung fir religiéses Konflikt-
handeln. Zunéchst einmal in dem banalen Sinne von kontingent eintretenden
Mdglichkeiten, die eigenen Ziele zu verwirklichen. Sodann sind Handlungschan-
cen auch wirksam auf der Ebene der kollektiven religidsen ldentitatsentwick-
lung, und zwar mittel- bis langfristig. Wir haben ja gerade bei den von uns unter-
suchten Beispielen gesehen, dass die vorhandenen Handlungschancen bei den
Neopfingstiern eine aktivistische Geisttheologie begiinstigten, wahrend das
Fehlen von Handlungschancen bei den Pfingstlern in eine pramillenaristische
Ruckzugsstrategie miindete. Eine kurzfristige Anderung dieser Strategien kann
kaum erwartet werden. Wenn vielmehr Individuen aus religidsen Bewegungen
kurzfristig und interessengeleitet Handlungschancen auf eine Weise wahrneh-
men, die der kollektiven Identitadt widersprechen, kann man immer mit internen
Briichen und Konflikten in den Bewegungen rechnen. Allerdings kénnen sich
einmal geformte kollektive Identitaten bei Veranderung der mittelfristigen Hand-

21. Man muss allerdings klarstellen: Dies erlaubt nicht den Riickschluss, endogene religitse Fak-
toren seien bedeutungslos. Um zu untersuchen, welche Potenziale sehr unterschiedliche re-
ligidse Symbolinventare (z. B. das islamische und das hinduistische) in ein und derselben Si-
tuation haben, muss man eine andere Versuchsanordnung aufbauen, vielleicht im indischen
Ayodhya.
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lungsbedingungen auch transformieren.? In jedem Falle bleibt fur religidses
Handeln festzuhalten, dass Identitdten u.a. — wie Bourdieu sagen wirde - die
Grenze zwischen dem Denkbaren und dem Undenkbaren vorgeben. Sie orien-
tieren und begrenzen somit auch die rationalen Kalkile, welche Uber Gewalthan-
deln entscheiden.

Drittens: Entscheidungen im Blick auf Gewalt werden immer von identitatsspezi-
fischen religidsen Gehalten mitbestimmt; auch Nutzenkalkiile werden somit en-
dogen orientiert und begrenzt.

Unsere Untersuchung hat zwar die Bedeutung exogener Faktoren verdeutlicht,
aber diese beeinflussen ja nicht einfach als externe Handlungsbedingungen ra-
tionale Entscheidungskalkile freier Individuen. Es ist eben auch deutlich gewor-
den, dass exogene Faktoren die Bildung religidser Identitdten beeinflussen. Die-
se aber entstehen aus der Deutung von Erfahrung vermittels religidser Symbolik
—ein Prozess, der sich in den Akteuren zu einem Netz von relativ festen kognitiv-
affektiven Dispositionen verdichtet.?® Religidse Symbolinventare sind aber nicht
beliebig formbar — z.B. sperrte sich das katholische Inventar in Guatemala ge-
genUber einer pramillenaristischen Transformation. Kurz: bestehende religitse
Identitdten haben ein relativ hohes Eigengewicht. Sie rekurrieren auf das Ganze
der Wirklichkeit; sie pragen Lebens- und Todesstile. Sie wahren gegeniber rein
politisch-8konomischen Nutzenkalkilen — wie etwa die einer pressure group ge-
gen den Autobahnbau durch ein Wohnviertel — einen hohen Grad an Selbstan-
digkeit und werden auch von solchen — endogen religidsen! — Erfahrungen und
Hoffnungen gepragt, die mit rationalen politisch-Okonomischen Nutzenerwé-
gungen nicht kommensurabel sind. Selbstmordattentater etwa handeln jenseits
eines solchen Nutzenkalkils. (Dem entspricht ja auch, dass religidse Akteure zur
Transformation von gut verhandelbaren Interessenkonflikten in schwer verhan-
delbare Identitats- oder Wertekonflikte neigen.) Und schlieBlich sind einmal ge-
pragte religidose Identitaten nicht so flexibel wie rationale Kalklle. Ein Gberzeug-
ter Pramillenarist wird sich nicht von einem Tag auf den anderen fUr ein
Weltveranderungsprojekt mobilisieren lassen — was die nicaraguanische Erfah-

22. Dazu knapp zwei Beispiele: Die von mir 1985 untersuchten Pfingstler hatten bei einer Uber-
prifung 1993 unter formal demokratischen und friedlichen Bedingungen den Pramillenaris-
mus aus dem Zentrum ihres Selbstversténdnisses gedréngt und orientierten sich stattdessen
priméar an »Heiligkeit«, d.h. an alltagsweltlicher Disziplin — sehr im Sinne ihrer wirtschaftlichen
Konsolidierung. Die Neopfingstler hatten unter &hnlichen Bedingungen das Schwert der
»geistlichen Kriegflihrung« in die Scheide gesteckt und setzten auf die Wirkungen des Heili-
gen Geistes flir die Forderung ihrer wirtschaftlichen Prosperitat. Es handelt sich bei beiden
Entwicklungen um eine langsame Veranderung religidser Identitaten als Ergebnis politischer
Konfliktschlichtung (Osloer Friedensverhandlungen) und Eréffnung neuer Handlungschan-
cen.

23. Vgl. H. Schéfer, |dentitat als Netzwerk, in: Berliner Journal flir Soziologie 15 (2005), Nr. 2, 259-
282 (mit Corrigendum unter: http://www.rewi.uni-hannover.de/schaefer.htm).
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rung belegt. Das religidse Feld mit seinen spezifischen Identitaten hat seine ei-
gene, relativ unabhéngige Logik. Also: Zwar intervenieren exogene Faktoren in
die Herausbildung religioser Identitdten in Konfliktkontexten. Aber zum einen in-
tervenieren auch endogen-religiése Faktoren in Identitats- und Strategiebildung,
und zum anderen bringen ausgebildete religidse Identitdten auch endogene Fak-
toren ins Spiel, welche von der Logik der religiésen Praxis bestimmt sind und
wiederum Strategien vorgeben sowie Nutzenkalkile pragen.

Viertens: Die wichtigsten exogenen und endogenen Faktoren fir religibses Kon-
flikthandeln sind Krisenbetroffenheit, Handlungschancen sowie Reaktionskom-
petenz der religidsen Identitdt. Sie beeinflussen sich wechselseitig.

Wir haben gesehen, dass als exogene Faktoren flr die Option von religiosen Ak-
teuren pro oder contra Gewalt ihre Krisenbetroffenheit und ihre Handlungschan-
cen entscheidend sind; ebenso wichtig aber ist die Aktions- und Transformati-
onskompetenz der religidsen Symbolinventare, die in den Habitus der Akteure
als Dispositionen abgelagert sind.?* Diese Faktoren beeinflussen sich wechsel-
seitig, da — simplifizierend gesagt — Religion gesellschaftliche Erfahrung deutet.
Exogene und endogene Faktoren kann man gerade bei Religionen nicht von-
einander trennen. Das stellt besondere Anforderungen an die Analyse ihrer
Wechselwirkung, die hier nicht entfaltet werden kdnnen.

AbschlieBend noch ein Satz zur Theologie:

Funftens: Theologie wird den genannten Sachverhalten am besten gerecht,
wenn sie als kontextbewusste Wissenschaft mit sozialwissenschaftlicher Inter-
pretationskompetenz betrieben wird.

Einerseits ist es fur Theologen vielleicht ernlichternd, wenn man exogenen,
nicht-religiésen Faktoren eine so groBe Bedeutung flr religidses Handeln zu-
messen muss. Andererseits aber wurzelt gerade religidse Praxis in tief veranker-
ten Identitdten. LehrméaBige Plausibilitaten sind fir religidse Menschen eben ge-
rade nicht gleichglltig, etwa im Verhélinis zu rationalen Nutzenkalkiilen.
Theologische Arbeit zur religidsen Plausibilisierung und Férderung von Friedens-
handeln ist somit sinnvoll und ndtig. Nur sollten wir — und ich spreche hier als
Theologe ~ Theologie als kontextuelle Theologie mit sozialwissenschaftlicher In-
terpretationskompetenz betreiben. Die Philosophie — auch Philosophien der Kul-
tur —reicht als alleinige Gesprachspartnerin der Theologie nicht mehr aus in einer
Welt, in der das soziale (und somit auch religitsel) Zusammenleben konstitutiv
an das Mitwirken Aller in gesellschaftlichen (idealer Weise demokratischen)
Handlungszusammenhéngen geknipft ist. Solche Handlungs- und Entschei-

24, So hat etwa das Inventar der katholischen Basisbewegung oder des traditionellen Katholizis-
mus fiir viele Betroffene des Krieges in Guatemala keine hinreichende Kompetenz mehr auf-
gewiesen, als ein Sieg der Guerilla nicht mehr moglich erschien.
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dungszusammenhange sind in der Moderne nicht zu umgehen. Wenn man sie in
ihrer Relevanz fur die religidse Praxis theologisch interpretieren will, braucht man
im theologischen Geschéft nicht nur philosophische, sondern auch sozialwis-
senschaftliche Kompetenz. Es gilt, die gesellschaftlichen Umstdnde des Glau-
bens und des Theologietreibens methodisch und theoretisch mit zu reflektieren.
So kann auch die theologische Arbeit ein wenig dazu beitragen, dass in Zukunft
nicht mehr so viele »Damonen« massakriert und Menschen mit durchgeschnitte-
ner Kehle in StraBengraben geworfen werden.
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